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Erais muchos los que nos pedíais una pre
sentación del evangelio de Juan para comple
tar la serie de cuadernos dedicados a Marcos
(n. 15-16), a Lucas (n. 3) ya Mateo (n. 2). Hemos
estado vacilando, ya que muchos poseíais los
números 85-86 de la antigua serie "Lire saint
Jean", de Roger Varro. Pero estos dos cuader
nos, que con frecuencia nos piden, estAn ya
agotados. Por eso hemos pensado que una
presentación de un autor distinto evitaría una
repetición y permitiría una mirada diferente
sobre este evangelio de riquezas tan variadas.
Annie Jaubert es muy conocida por los espe
cialistas. Agregada de universidad, directora de
investigaciones del C. N. R. S., encargada de
cursos en la universidad París-IV, sus trabajos
sobre la alianza, sobre el judaísmo y sobre la
fecha de la última cena constituyen una autori
dad. En las ediciones du Seuil acaba de publi
car .Approches de I'Evangi/e de Jean (que aquí
veréis citado con la abreviaci6n Approches,... ).
En este cuaderno procura seguir mAs de cerca
el desarrollo mismo del evangelio, introducién
donos así en su lectura. Algunos cuestionarios
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nos ayudarán en el trabajo personal o por equi
pos.

Es que Annie no es s610 una especialista.
Todas las personas -no pocas- que en diver
sas sesiones o grupos han gozado de su com
petencia saben con cuanta gentileza y con
cuanta sencillez sabe poner su ciencia a nues
tro alcance.

Por eso, este cuaderno tan s6lido es al mis
mo tiempo muy sencillo. Con esto nos gustaría
tranquilizar a algunos de nuestros lectores.
Ciertos cuadernos, como el /ntertestamento o la
Iniciacián en el análisis estructural, han parecido
dificiles y demasiado técnicos, con lo que algu
nos han temido que los cuadernos siguieran la
corriente de muchas revistas de vulgarizaci6n:
ir elevando poco a poco el tono para quedar
pronto reservadas a los especialistas. No es
esta la vocación de estos cuadernos; quieren
ser serios sin dejar de ser fAciles. Que este
cuaderno sea una prueba de nuestra voluntad
de continuar en esta línea.

Etienne CHARPENTIER



En medio del conflicto

El evangelio de Juan ha recibido el apodo de "evange
lio espiritual". Hay que entender bien esta designación de
"espiritual". No hemos de prestarle ese sentido blando y
sin relieve que a veces le dan las lenguas modernas, sino
el sentido vibrante de "animado por el espíritu".

Si este epíteto se le ha reservado al evangelio de Juan
-a pesar de que la biblia por entero es "espiritual"-, ha
sido sin duda debido a la profundidad de la mirada que
dirige sobre el misterio de Cristo, Pero profundidad no
significa evasión de lo cotidieno, refugio en lo abstracto,
alejamiento del "mundo". En este evangelio se relatan las
polémicas, los conflictos, las rupturas que, siguiendo la

Primer conflicto:
los discípulos de Juan bautista

Un pequeño episodio, que constituye para la crítica
una información de primera mano, nos habla de una rela
ción que los discípulos de Juan acaban de hacer a su
maestro. Juan estaba entonces bautizando en Ainon, no
lejos de Salín. Era una época en la que, precisa el texto,
"Juan no había sido apresado todavía", Pues bien, los
discípulos de Juan vienen a decirle: "Rabbí, el que estaba
contigo al otro lado del Jordán, aquél de quien diste tes
timonio, mira, está bautizando y todos se van a él"
(Jn 3, 22-26).

línea de los que conoció Jesús, marcaron a la primitiva
iglesia y más especialmente a la del ambiente joánico.

Esa es la lectura que conviene hacer en primer lugar,
para desmitificar una imagen convencional del cuarto
evangelio, para percibir cuáles fueron las dificultades y
las crisis que rodearon al mensaje de Juan. Más todavía:
precisamente a la rudeza de esos enfrentamientos es a la
que debemos en parte la profundidad de su visión. Un
crecimiento en un ambiente cómodo no habría permitido
una visión incisiva y penetrante. Es en la aspereza de la
lucha donde se robustecíó la doctrina.

Preciosa información: Jesús, después de haber sido
bautizado por Juan bautista, ejerció también con sus
discipulos un ministerio de bautismo, mientras que Juan
bautista bautizaba por su lado. Esta información ha sido
desechada por los evangelios sinópticos, que hacen
comenzar la vida pública de Jesús después del encarcela
miento de Juan bautista (Mc 1, 14), El evangelio de Juan
es el único que nos dice que el ministerio de Jesús tuvo
una fase común y paralela con el de Juan bautista. Y ya
entonces los discípulos de Juan habían reaccionado en
contra: "Todos se van a él", ¿y tú? ¿Y nosotros? ¿Qué va
a pasar contigo, si él no era más que tu discípulo?

La pluma del evangelio retoca la antigua información
insistiendo en el testimonio que Juan bautista ha dado de
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Jesús (Jn 3, 27 s), pero muestra claramente el punto de
partida de una rivalidad que perduraría largos años entre
los discípulos de Juan y los discípulos de Jesús.

El evangelio de Juan es también el único en decir
explícitamente que los primeros discípulos de Jesús le
vinieron del grupo que rodeaba al bautista (1, 35 s). Este
dato nos permite comprender la importancia de Juan
bautista para la comunidad primitiva: todo había comen
zado :;on el precursor, según los sinópticos y los fragmen
tos catealléticos conservados por los Hechos de los
apóstoles (Hech 1,5.22; 10,37; 11,16; 13,24; 18,25;
19, 3). Explica también las reacciones de los que, apega
dos a su maestro Juan bautista, se negaron a pasar al
lado de Jesús el galileo.

Juan bautista había enviado una delegación de sus
discípulos a Jesús (Lc 7, 19). Tampoco en el ayuno esta
ban de acuerdo sus discípulos (Mc 2,18): el bautista se
alimentaba de saltamontes y de miel silvestre, mientras
que Jesús comía y bebía (Mt 11,19). Ellos esperaban a
un juez, que "en su mano tiene el bieldo y va a limpiar su
era", es decir, a Israel (Mt 3, 12); pero ¿Jesús se manifes
taba acaso como juez?

Para los discípulos del bautista :¡ue no pudieron dar el
paso hacia Jesús ni aceptar que fuera el mesías espera
do, la ruptura fue tanto más dura cuanto que se hizo pre
cisamente en el Interior de un grupa en el que primitiva
mente todos podían considerarse como hermanos en la
conversión. Los que habían seguido al nazareno, se pre
sentaron como competidores sin título de ninguna clase.
Es verdad que los discípulos de Jesús proclamaron que
Juan bautista había testimoniado en favor de su maestro,
pero esta llamada no fue escuchada.

El prólogo de Juan demuestra a su manera la existen
cia de una polémica, al refutar la opinión de que Juan fue
la luz: "Hubo un hombre enviado por Dios que se llamaba
Juan. Este vino como testigo para dar testimonio de la
luz, para que todos creyeran por él. No era él la luz, sino
quien diera testimonio de la luz" (Jn 1, 6-8). Juan era la
lámpara, pero no la luz (cf. Jn 5, 35); "una voz", pero no
la palabra (Jn 1, 23).

Como el mismo Jesús, Juan el bautista fue también
signo de contradicción: guía para los unos, pantalla para
los otros. Los documentos más tardíos nos dicen que sus
discípulos constituyeron una secta en oposición abierta a
los cristianos.
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EL TESTIMONIO DE JUAN BAUTISTA
SOBRE JESUS

Desde lejos, tras la lectura de Jn 1, 36 en .. le Juan bau
tista presenta a Jesús como cordero, parece como si el pro
pio Juan bautista hubiera designado con el dedo a Jesús a
sus discípulos. Pero no hemos de ser víctimos de los proce
dimíentos joánicos que más adelante aparecerán con toda
claridad. El autor del cuarto evangelio expresa muchas
veces el sentido que le da a la histOl;a '1.¿diante escenas en
las que entra una gran parte de simbolización. Es verdad
que la predicación del bautista y su anuncio del mesías
venidero condujeron hacia Jesús a cierto número de discí
pulos de Juan; pero es bastante diflcü determinar qué es lo
que él mismo dijo de Jesús.

La crítica más exigente no puede negar que Juan bautis
ta tuvo sobre Jesús ciertas luces de tipo carismático, pero
esas luces son en general temporales. Juan siguiófielmente
su vocación de profeta sin poder penetrar en los misterios
del reino (Mt 11, 11). Parece ser que Jesús fue para él un
punto de interrogación acuciante, aunque reconoció en él a
un enviado de Dios (Mt 11, 3 s). Esto basta para que el
cuarto evangelio que, en sus fuentes, parece ser el más cer
cano a los "juanistas", ofrezca de él la imagen de unprofe
ta no atormentado, sino tranquilo en el gozo de la misión
cumplida (Jn 3, 29).

No es una paradoja decir que, propiamente hablando, es
Jesús el que dio testimonio de Juan bautista y confirmó la
autenticidad de su vocación de profeta, y después de él sus
discípulos (cf. Mt 17,13; Mc 11,30).

Conflicto con "Ios judios"

La expresión "los judíos" en Juan designa con frecuen
cia a los que, en la nación judía, rechazaron a Jesús. El
término "los judíos" ha pasado a ser a veces el tipo de un
comportamiento: la hostilidad de las autoridades judías
figura todas las hostilidades contra Jesús; "los judíos" de
Juan se han convertido en muchos casos en el símbolo
del "mundo" considerado en su odio contra Jesús (Ap
proches, 94).1

Esta apelación "los judíos" introduce una distancia
entre los discípulos de Jesús y aquellos con los que han
roto; ¿es que no eran judíos los primeros discípulos de

1 CI. L. Walter, L'incrayance des crayants selan saint Jean (Col. "Lire
la Bible"). Cerf. París 1967.



Jesús? Indica la dificultad de trato entre gentes que per
tenecían antes a la misma comunidad de raza. Insinúa
que las polémicas del cuarto evangelio (que son una pro
longación de las de Jesús) reflejan muchas veces las con
troversias del momento entre la comunidad cristiana y la
sinagoga, hipótesis que se ve confirmada por la misma
materia de las discusiones.

Sin embargo, la continuidad y la permanencia de estos
debates sugieren también una proximidad, ya que no es
posible discutir con tanto acaloramiento más que bajo la
presión de unos adversarios no muy alejados todavía y
que aún están unidos con muchas ataduras. Las comuni
dades cristianas de la diáspora estaban formadas, no sólo
de paganos y de "temerosos de Dios" que rodeaban a las
sinagogas, sino también por judios que se habían separa
do de sus hermanos extendidos por el imperio (cf. Hech
18, 8; Rom 14, 8). Había muchas sinagogas en las ciuda
des de Siria y del Asia Menor en las que se elaboró el
cuarto evangelio.

Los sinópticos nos han transmitido el recuerdo de los
enfrentamientos entre Jesús y los fariseos a propósito de
las curaciones en día de sábado (cf. Mc 3, 2). Esas mis
mas acusaciones son las que se lanzan contra Jesús en
Jn 5, 9-10 (el paralítico de Bezatá) y en Jn 9, 14 (el ciego
de nacimiento). Pero, en Juan, el punto de partida que es
el sábado conduce rápidamente a la cuestión esencial:
¿quién es Jesús? Lo que está en discusión es la persona
de Jesús y sus pretensiones exorbitantes: "No sólo que
brantaba el sábado, sino que llamaba a Dios su propio
Padre, haciéndose a sí mismo igual a Dios" (Jn 5, 18).
También el ciego de nacimiento recibe la salud un día de
sábado, pero el alcance de la escena es totalmente cristo
lógico. Es una reflexión sobre la fe, ya elaborada, y que se
sitúa en una perspectiva posterior a la muerte de Jesús.
La decisión de "excluir de la sinagoga a todo el que con
fiese que Jesús es el Cristo" (Jn 9, 22) se tomó a finales
del siglo 1. Esto demuestra, una vez más, la proyección de
la actualidad sobre el relato joánico.

Por eso la discusión sobre el origen de Jesús está en el
centro de todas las controversias y el enfrentamiento lie
ga a su punto crucial. Ya en los sinópticos Jesús había
sido acusado de curar gracias a Beelzebúl, el jefe de los
demonios (Mc 3, 22). También en Juan se le trata a
Jesús de poseso (Jn 8, 48). Las dos partes se acusan
mutuamente de estar de lado del diablo: "¡Vuestro padre
es el diablo '" (Jn 8, 44). Jesús es acusado de ser un
samaritano (Jn 8, 48), esto es, un hereje, un sincretista.

Se comprende el lugar que deja el evangelio al "príncipe
de este mundo": semejante concentración de fuerzas de
calumnia y de mentira no podía explicarse más que por la
acción oculta de Satanás.

Batalla con los judíos sobre el sentido de la escritura
(cf. Jn 5, 39). Batalla sobre la vida sacramental de la
comunidad cristiana: "¿Cómo puede éste darnos a comer
su carne?" (Jn 6, 52).

De esta forma, toda la cristología, en lo que ésta tiene
de más elaborado, de más penetrante, se ha ido forman
do en la contestación, frente a las protestas judías: las
creencias cristianas eran absurdas, ofensivas a Dios,
escandalosas. En este clima de permanente acusación es
donde se robusteció la doctrina cristiana.

La ofensiva gn6stica

Pero había otras dificultades doctrinales más insi
diosas que acechaban a la comunidad cristiana. Las
epístolas de Juan, que provienen del ambiente joánico,
permiten percibir sus tensiones internas. Habían surgido
anticristos en la comunidad que negaban a Jesucristo,
esto es, que disociaban al hombre histórico Jesús del
Cristo celestial, el Hijo enviado por el Padre (1 Jn 2, 18
23). "Muchos falsos profetas han salido al mundo". Todo
espíritu que confiesa a Jesucristo, venido en carne, es de
Dios; y todo espíritu que no confiesa a Jesús, no es de
Dios; ese es del anticristo (1 Jn 4, 1-3).

Las corrientes de pensamiento que promovían seme
jantes concepciones han recibido el nombre de "gnósti
cos" ("gnosis" = conocimiento), porque atribuían la sal
vación al conocimiento que venía de la revelación de los
secretos divinos. Todo lo que tenía relación con el cuerpo
era despreciable. El alma tenía que liberarse de la materia
y era inconcebible que un enviado divino pudiera compro
meterse con la "carne". De ahí se deducía que Cristo no
había podido nacer de una mujer ni sufrir el suplicio
infame de la cruz. La encarnación del revelador era un
escándalo. Escándalo inverso al de los judíos, pero que
desembocaba finalmente en un resultado semejante: el
esplendor del enviado divino impedía percibir la realidad
de su existencia terrena y suprimía efectivamente la cruz.

Entonces se negaba el encuentro de Dios y del hombre
en Jesucristo. En el momento en que el mensaje evangé
lico buscaba su expresión, semejantes concepciones
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habrían podido ser algo así como el gusano dentro de la
fruta. Si Cristo no hubiera vivido la condición de hombre,
esa condición no habría podido cambiarse ni transformar
se; los cristianos no podrían entonces decir "Padre" en el
Hijo; no se habrían convertido en hijos de Dios.

El prólogo de Juan es una respuesta directa e incisiva
a las especulaciones que suprimían la humanidad de Cris
to. Al afirmar que el Verbo se había hecho carne, desig
nándose por "la carne" al hombre entero, el evangelio
afirmaba que Dios había asumido en Cristo a toda la rea
lidad humana, incluido el sufrimiento. Jesús había com
partido la fatiga del caminante sediento (Jn 4, 6), había
llorado de emoción ante la muerte (Jn 11, 36) ...

El evangelista agarraba con fuerza los dos extremos de
la cadena: Jesús era el hijo del hombre que reunía en sí
mismo al cielo y a la tierra. El Cristo, el enviado celestial,
no podía separarse del hombre, Jesús, el coronado de
espinas, el crucificado.

El porvenir del cristianismo se decidía en aquella lucha
contra los profetas de la mentira, que se habían infiltrado
entre los discípulos. Una vez para siempre, Dios se había
encontrado con el hombre de una forma indisoluble en su
Hijo Jesús. El Hijo había compartido todas las limitacio
nes y dificultades de la condición humana. la salvación
no estaba en la evasión del mundo, sino en la asunción
de la realidad humana a manos llenas.

Discusiones y celos

El "amaos los unos a los otros" se presenta como un
leit-motiv en el discurso de despedida, lo mismo que en
las epístolas de Juan. ¿Se trata del signo de una comuni
dad regida por el amor fraterno? La insistencia del evan
gelista demuestra más bien que este amor estaba en cri
sis. Las epistolas aclaran de forma muy especial este
punto del evangelio.

La tercera carta de Juan refiere el caso de un persona
je llamado Diotrefes. Pertenecía a la misma iglesia que el
destinatario de la carta, Gayo, a quien el anciano escribe
con afecto. En aquella iglesia, Diotrefes quería gobernarlo
todo y se negaba a reconocer al anciano, autor de la car
ta. "Cuando yo vaya, le recordaré las cosas que está
haciendo, criticándonos con palabras llenas de malicia; y
como si no fuera bastante, tampoco recibe a los herma-
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nos, impide a los que desean hacerlo y los expulsa de la
iglesia" (3 Jn 9-10).

¿ Quién era aquel anciano cuya carta han guardado con
tanto esmero las iglesias y cuya autoridad era discutida
por Diotrefes? El análisis del estilo demuestra que es
también el autor de las dos primeras cartas y se cree que
fue el que imprimió su sello a la redacción final del evan
gelio. Era por lo menos un compañero de los discípulos
del Señor, mantenedor de la tradición apostólica. Tenía
que dirigirse personalmente a la iglesia -esto es, a la
asamblea de los hermanos- para denunciar los abusos
que se habían introducido en ella y quizá para defender la
doctrina. ¿Pertenecía aquel Diotrefes a "esos seductores
que no confiesan que Jesucristo ha venido en carne"
(2 Jn 7)? "El que obra mal, no ha visto a Dios" (3 Jn 11).

La primera epístola interpela a los que pretenden amar
a Dios sin amar a sus hermanos. Esos son unos embuste
ros: "Quien no ama a su hermano, a quien ve, no puede
amar a Dios, a quien no ve" (1 Jn 4, 20; cf. 2, 9). Algunos
cerraban el corazón a sus hermanos en la necesidad
(1 Jn 3.17).

Estos textos reflejan el clima difícil en que vivían algu
nas iglesias: expulsión de hermanos, denuncias recípro
cas. las comunidades cristianas estaban divididas inter
namente. Algunos fieles, como Gayo, marchaban en el
amor y a la luz de la verdad (3 Jn 3-6); eran blanco de los
ataques que procedían de sus mismos hermanos en la fe.
Desde el principio, fue esta la condición de las iglesias
cristianas (cf. Mt 18, 17; Gál 6, 15).

Persecuciones

Si a estas dificultades se añade la amenaza o la
existencia de persecuciones por el nombre de Jesús, se
comprenderá que no era tan idílico convertirse en discí
pulo de Cristo. Conocemos las persecuciones contra los
discípulos (cf. Hech 7, 58; etcétera). La persecución de
Nerón en Roma en el año 64 debió de ser atroz y
sus huellas se nos conservan en el Apocalipsis de Juan
(cf. Apoc. 17, 6).

A su manera, también el evangelio de Juan testimonia
estas persecuciones. Hay una parte entera del discurso
de despedida dedicada a describir el "odio del mundo" a
los discípulos (Jn 15, 18-20): "El siervo no es más que su
señor. Si a mí me han perseguido, también os persegui-



rán a vosotros (Jn 15, 20). "Os expulsarán de las sinago
gas. E incluso llegará la hora en que todo el que os m,ate
piense que da culto a Dios" (Jn 16, 2). Los judfos perse
guirfan a los discfpulos bajo la acusación de apostasfa y
de blasfemia. Pronto los paganos considerarán a los cris
tianos como ateos que atrafan sobre la ciudad la cólera
de los dioses ultrajados.

Asf, pues, hemos de guardarnos de idealizar la vida de
la comunidad primitiva: desautorizados por parte de los
antiguos hermanos, los discfpulos de Juan bautista, acu-

•

sados por los judfos, rivalidades interiores, persecuciones
procedentes del exterior. Pero no hay que oscurecer más
este cuadro. El tono de la comunidad lo daba más bien la
densidad de su fe, de la convicción que le comunicaba el
espfritu. El mal y el odio estaban ya vencidos en su mis
ma fuente: "iAnimol Yo he vencido al mundo". En medio
de la tempestad, Cristo les habfa dejado su paz: "No os la
doy como la da el mundo". A través de aquellas condicio
nes de vida -en el mundo y no fuera del mundo-, es
donde encontraban la alegrfa y la esperanza.
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La escuela de Juan

"Lo primero que preguntaré cuando llegue al paralso,
será: san Juan, ¿de verdad es tuyo tu evangelio?"

Esta ocurrencia del malicioso padre Brillet, allá por los
años 1940, expresa con bastante acierto los interrogan
tes que- el evangelio de Juan planteaba entonces a los
exegetas católicos. Ya hacia tiempo que la critica no
católica habla descartado la atribución tradicional de este
evangelio a Juan, hijo de Zebedeo. La principal dificultad
estaba en explicar cómo un pescador de Galilea -sin ins
trucción por hipótesis (Hech 4, 13)- pudo escribir un
evangelio tan elaborado y tan adaptado a un auditorio
helenizado. Actualmente, hay aigunas divergencias entre
los críticos, pero cierto número de exegetas se orientan
hacia una solución más dúctil y satisfactoria para el espl
ritu: Juan el de Zebedeo seria probablemente el disclpulo
al que amaba Jesús (Jn 13, 23); estarla en la fuente del
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cuarto evangelio, pero no sería él su redactor. Este evan
gelio habrla conocido una larga formación en los ambien
tes judea-helenistas o helenizados, imbuidos en diversas
especulaciones.

Se llama entonces "escuela de Juan" a ese conjunto
de discípulos que predicaban en las comunidades relacio
nadas con el testimonio del discípulo, a ésos cuya rúbrica
encontramos en 21, 24: "Y nosotros sabemos que es vá
lido su testimonio".

Esta hipótesis, que permite una gran plasticidad de
variantes de detalle, explica a la vez los informes de pri
mera mano que contiene el evangelio, como el ministerio
paralelo de Jesús y de Juan bautista (cf. supra, 5). y el
carácter visiblemente reconstruido de varias escenas del
evangelio cuyo género literario es preciso comprender
debidamente.



Procedimientos literarios

EL DISCURSO

Es el procedimiento más evidente. Todos los historia
dores antiguos han utilizado la técnica del discurso,
medio muy cómodo para expresar los sentimientos de
sus héroes o la importancia de un acontecimiento. Desde
este punto de vista, el discurso podía desempeñar el
papel de los coros en la tragedia antigua.

Es conocido el discurso que el historiador Tito Livio
pone en labios de Aníbal en la cima de los Alpes. Es un
marco solemne y un momento dramático: Aníbal -con
sus elefantes- exhorta a sus soldados al combate contra
Roma. I Hermoso ejemplo de estilo oratorio I Pero nadie
había registrado el discurso de Aníbal.

El discurso no sólo servía de ornamento literario. Per
mitía descubrir el sentido de la historia o exponer una
doctrina. Este procedimiento tan conocido ha sido utiliza
do con frecuencia en la biblia. A veces, el discurso puede
tomar la forma de una oración (cf., por ejemplo, la oración
de Salomón en 2 Crón 6, 16 sl, pero puede tomar tam
bién la forma de un "testamento": un gran personaje,
antes de morir, expresa en sus últimas voluntades lo
esencial de su mensaje o bien profetiza el porvenir. Basta
con releer en esta perspectiva las bendiciones de Jacob a
sus doce hijos (Gén 49) o el cántico de Moisés (Dt 32) y
sus bendiciones a las doce tribus (Dt 33). El género litera
rio del "testamento" era corriente en el judaísmo del
tiempo de Jesús.

Los historiadores judíos que escriben en griego pres
tan también a sus personajes -incluso modernos- discur
sos ficticios. Esos mismos procedimientos se han utiliza
do en los Hechos de los apóstoles. Lucas debla dar la
palabra a Pablo en el ágora, en el momento solemne en
que la predicación cristiana llegaba a Atenas, símbolo de
la civilización griega en lo que ésta tenía de más refinado
(Hech 17, 22 s). Pero Pablo estaba solo en Atenas. Su
discurso ha sido reconstruido, aunque cabe pensar con
toda probabilidad que el autor utilizó los temas carac
terísticos de Pablo y de la predicación cristiana.

l Qué es lo que ocu rre en el cuarto evangelio7 Todos
los especialistas -de cualquier clase que sean- están de

acuerdo en pensar que estos discursos llevan el sello del
autor del evangelio. No son la transcripción literal de las
palabras de Jesús, aun cuando pueden recoger a veces
ciertos logia (o palabras) antiguas.

Especia/mente e/ discurso después de /a cena o discur
so de despedida se presenta como una composición que
agrupa diversos conjuntos. En Jn 14, 31 acababa un pri
mer discurso: "Levantaos. Vámonos de aquí". A este pri
mer discurso se añadieron dos partes: por un lado, los
capítulos 15 y 16, Y por otro, el capítulo 17, llamado ordi
nariamente "la oración sacerdotal". Estos tres discursos
contienen temas comunes; tuvieron que ser compuestos
para circunstancias idénticas, en las vigilias dedicadas a
recordar la última voluntad de Jesús. Si quisiéramos
encuadrarlos en un marco literario, podríamos ponerlos
en la categoría de "testamentos", como indicamos ante
riormente, aunque el contenido de -estos discursos alcan
za tal profundidad y belleza doctrinal que escapan a toda
clasificación.

El historiador judío Flavio Josefa (alrededor del 37-100
p. C.) nos ofrece un hermoso ejemplo de discurso ficticio.
En La guerra de los judlos hace el relato de la revolución
judia que motivó la destrucción de Jerusalén del año 70;
refiere también la última resistencia de los zelotes contra
los romanos en la fortaleza sitiada de Massada. Aquella
resistencia encarnizada acabarla con el suicidio general de
los defensores de Massada, junto con sus mujeres y sus
hijos. Sin embargo, una mujer pariente del caudillo judio
Eleazar se salvó de la matanza y pudo referir a los romanos
las exhortaciones del héroe para que se suicidaran los últi
mas supervivientes. Cabe admitir que fue a través de los
recuerdos de aquella mujer como pudo Flavio Josefa
recomponer los dos grandes discursos de Eleazar, que
suponen toda una argumentación filosófica y amplias con
sideraciones políticas e históricas (De bello judaico, VII, 8,
6-9, 2). Pero aquel discurso tan elocuente lleva el sello del
estilo de Josefa; es obra suya en una medida que nos resul
ta dificil precisar. En él, Josefa integra igualmente ciertos
elementos históricos. Así, pues, el discurso ficticio puede
incorporar ciertas informaciones de tipo filosófico o históri
co, lo cual resulta interesante para los discursos del Nuevo
Testamento.
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En estas despedidas es donde el evangelista explicaba
el papel del espíritu en la interpretación de las palabras
de Jesús: "Mucho podría deciros aún, pero ahora no
podéis con ello. Cuando venga él, el espíritu de la verdad,
os guiará hasta la verdad completa" (Jn 16, 12-13).

Lo que los discípulos no habían podido comprender
durante la vida de Jesús, se expresaba ahora por medio
de sus intérpretes inspirados. Por ellos, era el espíritu de
Jesús el que hablaba, haciéndoles "recordar" todo lo que
él había dicho (Jn 14, 26). Ese "recuerdo" en el corazón
de los discípulos era como una migaja de pan que se con
vertía en hogaza. La palabra de Jesús desplegaba toda su
fuerza y su energía en los creyentes. En esto se distinguía
de todo otro discurso y recuerdo humano. Se hacía reco
nocer como viva, presente, eficaz.

Los discursos después de la cena no pueden explicarse
solamente como un género literario; son, bajo una forma
común en aquella época, la expresión de la acción directa
de Jesús en el corazón de sus intérpretes: revelación, ilu
minación interior, comprensión de las cosas "que han de
venir" (Jn 16, 13), esto es, del sentido siempre nuevo que
tomaban en los discípulos los acontecimientos de la
muerte de Cristo, de su resurrección, de la vida eclesial.

Los otros discursos del evangelio requieren una expli
cación semejante. El episodio de Nicodemo (Jn 3, 1 s) es
un ejemplo sencillo. A partir del versículo 10, en la escri
tura misma del texto, se confunden la respuesta de Jesús
y el comentario del evangelista. Nicodemo ha desapareci
do de la escena, mientras que se desarrolla la meditación
doctrinal según los temas preferidos de Juan. Sin embar
go, este capítulo -como otros varios- utiliza la forma
literaria del diálogo de la que hablaremos a continuación.

El DIALOGO

El diálogo es un procedimiento literario muy conocido
en la antigüedad y en los tiempos modernos. Los diálogos
llenos de humor de Luciano de Samosata eran una simple
ocasión para exponer sus ideas. Los diálogos de Platón
constituyen igualmente un modo de exposición filosófica
en donde es difícil distinguir sus propias doctrinas de las
de Sócrates. Podría decirse que, en nuestros días, incluso
la entrevista es un diálogo artificial en su forma, ya que
las preguntas y las respuestas están preparadas de ante
mano y amañadas por acuerdo de las partes.
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Los diálogos joánicos se relacionan muy probablemen
te con las formas habituales que empleaba la filosofía
popular de aquella época. Utilizan procedimientos fácil
mente discernibles, como por ejemplo el malentendido.

En el diálogo con Nicodemo, se le presenta a éste úni
camente para replicar. E incluso para dar la impresión de
que no entiende nada. Los rabinos judíos conocían el tér
mino de "nuevo nacimiento" (aplicado al bautismo de los
prosélitos); a un maestro judío no se le hubiera ocurrido
preguntar si era necesario volver al vientre de su madre.
Pero el interlocutor está allí para que pueda surgir el diá
logo, algo asi como cuando en la radio o en la televisión
el entrevistador plantea las cuestiones (preparadas de
antemano) que permitirán completar y precisar el pensa
miento del autor. Una equivocación es una ocasión para
volver sobre una idea, para profundizar en ella. Es una
manera viva de presentar una catequesis.

Este procedimiento es frecuente en Juan. La samarita
na no comprende de qué agua viva está hablando Je
sús (Jn 4, 15). Los judíos contestan violentamente: "¿ Có
mo puede éste darnos a comer su carne?" (Jn 6, 64).
Tras la afirmación de Jesús: "Donde yo esté, vosotros no
podéis venir", los judíos preguntan: "¡ Adónde se irá éste
que nosotros no le podamos encontrar? ¿Se irá a los que
viven dispersos entre los griegos para enseñar a los grie
gos?" (Jn 7, 34-36). En el capítulo 8 llegarán hasta pres
tarle a Jesús intenciones suicidas (Jn 8, 22). Estas inte
rrupciones dan vida al diálogo, pero el procedimiento lle
va consigo una intención más profunda. El autor desea
mostrar que la enseñanza de Jesús tiene algo de inacce
sible para la simple inteligencia humana. El "quid pro
qua", el malentendido, tantas veces subrayado por Juan,
manifiesta la incapacidad de seguir a Jesús en su verda
dero terreno, que es el de la revelación del Padre, esos
secretos que él es el único en conocer, porque es "de arri
ba" (Jn 8, 23).

La explotación de este procedimiento no exige ni
mucho menos que Nicodemo o la samaritana sean perso
najes inventados, pero la verdad es que el autor maneja
con mano maestra un diálogo destinado a enseñar a la
comunidad cristiana.

La cosa es importante y conviene subrayarla para no
"historizar" la psicología de Nicodemo o de la samaritana
o del procurador Pilato. En la discusión entre Jesús y Pila
to, Juan quiso señalar de qué orden era la realeza de
Jesús. Lo que pasa es que, en vez de enseñar de una
manera abstracta esas verdades, logró concretarlas en



una escena inmortal. i Dichosos nuestros catequetas, si
pudieran traducir y enseñar de esta forma el "catecis
mo'"

Para los que sienten perder entonces la exactitud
material de la escena, se puede decir que, después de
todo, nunca se podrá pobrar que las cosas no ocurrieron
exactamente de ese modo. Pero, hablando en serio,
hemos de decir que los diálogos joánicos no sólo presen
tan unas profundas verdades sobre Cristo, dando el senti
do de su ministerio y de su pasión, sino que integran tam
bién elementos propiamente históricos.

El "¿tú eres rey?" de Pilato es común a la tradición
sinóptica, recogido en el cartel de la cruz y suficiente
mente probado por el hecho de que Jesús fue condenado
a muerte como rebelde político. Las palabras de los judíos:
"Nosotros no podemos matar a nadie" (Jn 18, 31)
están comprobadas por otras informaciones sobre las
competencias judía y romana en la época de Jesús. Es
probable que "cronológicamente" Juan tenga razón con
tra Marcos y Mateo cuando coloca la escena de las burlas
(coronación de espinas) durante la comparecencia ante
Pilato y no después.

Una vez hechas estas precisiones, hemos de reconocer
la parte de "montaje", la escenificación que permite al
autor poner de relieve una doctrina más accesible por
medio de una simbolización que por medio de un dis
curso.

EL RELATO PARABOLlCO

Muchas escenas joánicas no son únicamente diálogos,
sino relatos con la intervención de diferentes actores. Tal
es el caso ya citado de la comparecencia ante Pilato y del
pozo de la samaritana. Pero otros muchos episodios tie
nen un carácter narrativo más acentuado. Pues bien,
resulta más importante descubrir su significación doctri
nal que demostrar la historicidad de los detalles. Por eso
recurrimos con prudencia a la denominación de "relato
parabólico".

Pongamos por ejemplo la curación del ciego de naci
miento (Jn 9). La tradición más antigua nos habla ya de
que Jesús curó algunos ciegos (cf. Mt 11, 5; Mc 8, 22;

10, 46). Pues bien, ya en el evangelio de M arcos estas
curaciones tienen una significación simbólica. En Mc 8,
22-26, se necesitan dos intervenciones de Jesús para dar
la vista completa (la primera vez el ciego veía a la gente
como árboles que caminaban). Esta curación progresiva
representaba la fe de los discípulos, que era al principio
imperfecta. En efecto, poco después Pedro confesaba:
"iTú eres el mesías!" (Mc 8, 29), pero tampoco él veía
más que árboles; se dejaba llevar por sus "pensamientos
de hombre" (Mc 8, 33). También su fe tenía que ir ilumi
nándose poco a poco, lo mismo que se habían ido abrien
do los ojos del ciego.

La simbolización, esbozada ya en los sinópticos, se
despliega ampliamente en Juan. Es el ciego curado el que
se convierte personalmente en discípulo de Jesús
(cf. antes Mc 10,52: el ciego de Jericó se puso a seguir a
Jesús). Se refuerza la fe del ciego, mientras que va siendo
cada vez más espesa la ceguera de los adversarios. La
escena es una ilustración de la palabra de Jesús: ", Yo soy
la luz del mundo '" (Jn 9, 5) y una ilustración del pecado
contra la luz.

La escena es dramatizada con una naturalidad admira
ble y una verdad profundamente humana. Los parientes
del ciego se niegan a comprometerse (Jn 9,21). Las dis
cusiones entre el antiguo ciego y los fariseos están llenas
de sal. Entonces se plantea otra cuestión: este relato ¿es
tá vibrante de vída porque sus detalles captan la realidad
viva, o es que la vida del relato se debe al arte del narra
dor? Ya sabemos que hay cierta proyección de la actuali
dad sobre el relato (cf. supra, 7). Por otra parte, el espíritu
humano está siempre como intermediario de un hecho y
su transmisión: ciertos relatos de un mismo acontecimien
to están llenos de gracia y de viveza, mientras que otros
resultan desesperadamente sosos. Es prudente no dar lJn
certificado de historicidad a lo que podría ser únicamente
habilidad de un narrador. Más vale saber ignorar la parte
de interpretación que corresponde al autor o a la tradi
ción que refiere, y leer (o escuchar) gratuitamente una
catequesis dentro de un marco vivo.

Todavía hoy resulta necesario este modo de interpre
tación. El éxito de una obra como Godspell proviene sin
duda de la escenificación popular, pintoresca, de un dato
evangélico.
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Un trabajo en colaboraci6n

Podría alargarse la lista de procedimientos literarios
del cuarto evangelio, utilizados espontáneamente por ser
de uso corriente en la cultura de aquel tiempo. Los espe
cialistas podrían añadir algunos más: en el discurso del
pan de vida se ha descubierto un tipo de homilía rabínica;
las posibilidades incluidas en la simbólica de los números
han llegado hasta las más slNiles interpretaciones. Hay
que señalar también muchos términos de doble sentido...
Pero todos estos modos de expresión estaban al servicio
de la transmisión del mensaje.

¿Cómo representarse la larga elaboración del evange
lio en unos ambientes de diferente cultura y sensibiliza
dos de diversas maneras?

Desde el principio, tuvieron que colaborar los judíos
palestinianos y los judíos helenizados en la difusión de la
buena nueva. Según Hech 8, 5, Felipe, uno de los siete
(Hech 6, 5), que era uno de los helenistas de Jerusalén,
fue a predicar a Samaría y su predicación fue confirmada
por Pedro y por Juan, que bajaron allá expresamente des
de Jerusalén (Hech 8, 14). El éxito fue enorme en
Samaría, tierra de gente heterogénea, país de sincretis
mo. Era una piedra de toque extraña para la nueva reli
gión, enfrentada ya con doctrinas de enviados celestiales
que predicaban la liberación y la salvación, especulacio
nes de tipo gnóstico (cf. supra, 7). Según Hech 8, 10,
Simón el mago se hacia llamar "la gran potencia de
Dios". En aquella tierra empezaría el trabajo de profundi
zación de lo que era Jesús el resucitado por parte de los
discípulos que vivían de su espíritu.

Así, se fue creando poco a poco una catequesis, arrai
gada en el testimonio de unos testigos, en la cultura bíbli
ca y palestina, pero que se aprovechaba de la experiencia
secular de los judíos de la diáspora, especialmente en
unos ambientes que andaban buscando un revelador.

Hacía ya tiempo que los más religiosos y llenos de celo
de los judíos dispersos entre las naciones se habían esfor
zado en presentar a los griegos el mensaje bíblico de una
manera que les fuera accesible. Su cooperación con los
primeros testigos del Señor fue decisiva para la transmi
sión del mensaje evangélico. Si Pablo se vio rodeado de
una nube de colaboradores, nacidos muchos de ellos, lo
mismo que él, en la diáspora, ¿cómo Juan, el más conoci-
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do de los apóstoles después de Pedro, no habría podido
suscitar un gran número de discípulos que se convirtieran
a su vez en predicadores? Recordemos que Santiago, el
hermano de Juan, había muerto mártir en el año 44 y que
Juan era una de las columnas de la iglesia (GáI2, 9).

En la comunidad había enseñantes (didaskalo¡1 y pro
fetas (cf. 1 Cor 12, 29; Hech 13, 1). La catequesis era
predicada antes de ser escrita. En el interior de la comu
nidad acompañaba de ordinario a la práctica litúrgica.
Podemos pensar que el diálogo con Nicodemo desea
poner de relieve una enseñanza sobre el bautismo. El dis
curso del pan de vida se centra en la eucaristía. Los dis
cursos de despedida evocan la última comida de Jesús,
esto es, la cena.

Fue seguramente una comunidad particular -y dentro
de ella un redactor especial- la que se encargó de trans<
mitir la catequesis viva que se apoyaba en "el discípulo al
que amaba Jesús" (sobre este discípulo, cf. Approches,
41 si. Lo demuestra la unidad de tono y de estilo. Las
refundiciones o las adiciones que descubre la crítica lite
raria demuestran que esta obra no se realizó de una sola
vez.

Si creemos al versículo final del capítulo 21: "Hay ade
más otras muchas cosas que hizo Jesús. Si se contaran
una por una, pienso que ni todo el mundo bastaría para
contener los libros que se escribieran" (Jn 21,25), resul
ta que todavía en la última etapa de la redacción se
habrían podido fijar por escrito un gran número de tradi
ciones orales sobre Jesús. No queda más que una parte
muy pequeña de una inmensa predicación.

¿En qué momento se le dio la última mano a este
evangelio? Sabemos que la edición de un texto en la anti
güedad no puede compararse con una edición moderna
que recibe en la imprenta una forma inmediatamente
definitiva. Este evangelio era la herencia de aquel discípu
lo que, reclinado en el pecho del maestro, había penetra
do más en su misterio. Por eso era preciso fijarlo y no vol
ver a tocarlo ya más. La predicación oral se transformaba
en "escritura".

Los copistas irían copiando una y mil veces ese texto
incansable y cariñosamente. La tradición manuscrita del
evangelio de Juan es excelente. Se han encontrado algu-



nos papiros que datan de alrededor del año 200 y que se
han publicado después de 1960. El testimonio más con
movedor, por ser el más antiguo, es un pequeño papiro,
del tamaño de la palma de una mano, descubierto en
Egipto. Publicado en 1935, contiene al derecho y al revés

LOS JUDIOS DE LA DIASPORA
y LA PREDICACION CRISTIANA

En tiempos de Jesús, los judíos que vivÚlnfuera de Pales
tina eran mucho más numerosos que los residentes en ella.
De ellos se decía que vivían en la "diáspora", esto es, en la
dispersión respecto a la ciudad madre de Jerusalén. La dis
persíón empezó el síglo VI a. C. con las deportaciones a
MesopotamÚl o la huida ante la invasión. En el siglo I de
nuestra era había colonías judías no sólo en M esopotamia,
sino por todo el imperio romano: Siria, ASÚl Menor, Grecia
y Roma. Los judíos eran numerosos en Egipto y ocupaban
todo un barría de Alejandría.

Muchos judíos habían abandonado ciertamente la pure
za de sus tradiciones, pero éstos desaparecieron rápida
mente; losjreles se Q!}rupaban en torno a las sinagogas. La
influencia judía era tan grande que el imperio romano tuvo
que conceder a los judíos un estatuto especÚll que les per
mitía observar su ley.

Algunos textos dp escritores paganos (Horacio, Juve
nal...) expresan su desprecio y su irritación contra los

los versículos 18, 31-33 Y 37-38 del evangelio de Juan.
Los papirólogos lo fechan entre el año 100 Y el 150.
Confirma la opinión tradicional de que la redacción final
no puede superar los comienzos del siglo 11.

judíos que vivían en un ghetto y practicaban ritos extraños.
Sin embargo, muchos judíos piadosos habían comprendido
que estaban en tierra extranjera para cantar las alabanzas
de Dios entre los paganos y anunciar la revelación del Dios
de Israel (cf. Too 13, 4). La propagando judía encontró
amplio eco entre los paganos que se designaban como "te
merosos de Dios"; había simpatizantes del judaísmo en
todos los ambíentes, íncluso en la corte de Nerón.

Los judíos de la diáspora y los "temerosos de Dios" que
pasaron al cristÚlnismo fueron los intermediarios naturales
entre los apóstoles originales de Palestina y los paganos.

Entre los primeros mensajeros del evangelio, los Hechos
de los apóstoles hablan especíalmente del grupo de helenís
tas que mantenÚln relacíones privilegíadas con la diáspora.
A través de esos ambientes helenistas, expulsados tras la
muerte de Esteban, llegó a los griegos la primera predica
ción (Hech 6,1; 8,1-4; 11,19-21). Tenían cierta connatu
ralidad con el ambíente que había que evangelizar. Es sig
nlfwativo el caso de Felipe. Varios especialistas creen que
la catequesis joánica debe mucho a ciertos misioneros que
tenían este tipo de cultura.
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Debajo de la fotografía del pa·
piro Rylands 457 a tamaño natu·
ral (recto y vuelto), se da una
traducción literal de Jn 18, 31-34
Y 37·39, para mostrar con apro
XimaCIón las palabras que con·
tiene el papiro

OTROS NO SE NOS PERMITE MATAR A

ALABRA DEuESUS SECUMPLA SEGUN
EL HABlA

A

y VINE AL

y LES DluO YO

PILATO QUE ES

DAD ESCUCHA MI voz

DICHO DE NUEVO SE PRESENTO ANTE

FICAR DE LA VERDAD
CUALQUIERA QUE SE PONE DE PART

LLAMO A JESUS

DE QUE MUERTE HABlA DE

PUES DE NUEVO EN EL PRE-

TU ERES EL REY DE LOS
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El pr61ogo

Supone un gran atrevimiento empezar el estudio del
cuarto evangelio por el prólogo, dada su dificultad. Pero,
puesto que el propio autor puso este himno al lagos (el
verbo, la palabra) como obertura de su obra, autoriza
nuestra osadía. El prólogo es una cima desde la que es
posible discernir el conjunto del evangelio. Resume la

visión global de Juan sobre el misterio de la venida
de Cristo. Los temas que allí se presentan recorren to
do el evangelio. Pocos textos han ejercido semejante
fascinación, no solamente entre los espirituales, si
no en la literatura universal. Así, pues, corramos el
riesgo...

Un himno

El prólogo se presenta bajo la forma de un himno.
Muchos creen que este himno era cantado en la comuni
dad joánica antes de ser colocado al frente del evangelio.
Hay otros muchos himnos a Cristo incorporados al Nuevo
Testamento, como atestiguan las epístolas de san Pablo.
La efusión espontánea de los carismas favorecía la crea
ción de tales cánticos, que por otra parte eran un modo
de expresión natural en una civilización sencilla y menos
racional que la que nosotros vivimos.

Hay varios textos paulinos que hacen alusión a esta
práctica de la asamblea cristiana: "Cuando os reunís,
cada cual puede aportar un salmo, una instrucción, una
revelación... ; pero que todo sea para edificación" (1 Cor
14, 26); "La palabra de Cristo habite en vosotros con
toda su riqueza; instruíos y amonestaos con toda sabi
duría, cantad agradecidos a Dios en vuestros corazones

con salmos, himnos y cánticos inspirados" (Col 3,16). La
fuente de estos cánticos era la palabra (o el espíritu). El
espíritu humano vibraba, como un instrumento musical,
bajo la acción del espíritu (1 Cor 14, 7).

No se trataba de ninguna novedad. Muchos de los sal
mos canónicos debieron ser reunidos de esta manera y
hay ejemplos de ello en el judaísmo. En nuestra civiliza
ción moderna occidental, impregnada de intelectualismo,
sólo los grupos llamados carismáticos pueden dar alguna
idea de este hecho. Pero hemos de subrayar que
san Pablo, que pedía que no se extinguiera el espíritu
(1 Tes 5, 19), recomendaba igualmente domesticar
los dones. Los himnos del Nuevo Testamento atestiguan
esta libertad domesticada. El prólogo, construido con
tan admirable maestría, es también un ejemplo de
ello.
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HIMNOS INSPIRADOS

Ejemplos de himnos integrados en las epistolas paulinas:
Flp 2,5-11: "Jesús, que era de condición divina..., se rebajó

hasta la muerte... Por eso Dios lo ha elevado".
Ef 5, 14: "Despiértate, tú, que duermes, levántate de entre

los muertos y Cristo te iluminará".
1 Tim 3,16: "Ha sido manifestado en la carne,justificado

por el espíritu, contemplado por los ángeles, proclamado entre
los paganos, creído en el mundo, exaltado en la gloria".

El don de expresarse de forma poética es un don natural,
susceptible de desarrollarse con el hábito y el esfuerzo. En la
tradición judía y cristiana, algunos salmistas han tenido con
ciencia de que estaban inspirados. Fuera de los escritos canó
nicos, citemos un ejemplo sacado de los himnos de Qumran:
"Tú has puesto en mi boca acciones de gracias" (Himnos 11,
4), Y sobre todo algunos extractos de las Odas de Salomón,
escrito judea-cristiano de origen siriaco que procede de
comienzos del siglo 11. Estas adas resultan especialmente inte
resantes para nuestro propósito, ya que se pueden señalar en
ellas ciertas ajl11idades con el evangelio de Juan.

He aquí un pasaje de la oda 14:
Que tu mansedumbre, Señor, permanezca a mi lado, así
como losfrutos de tu amor. Enséñame los cánticos de tu
bondad y que con tu ayuda dé frutos. Abreme la cítara
de tu Espíritu Santo para que pueda alabarte en todos
los modos...

La oda 12 es precisamente la destiruula a celebrar la pala-
bra de Dios:

Me ha llenado de palabras de verdad para que pueda
expresarlo; la verdad corre de mi boca como una
corriente de agua y mis labios muestran sus frutos; él
ha hecho abundar en mí su ciencia.
Porque la boca del Señor es el verbo verdadero y la
puerta de la luz. Y el altísimo se la ha dado a sus mun
dos (que son) los intérpretes de su beUeza, los narrado
res de su gloria, los heraldos de su majestad, los evan
gelistas de su pensamiento... La sutileza del verbo está
por encima de toda expresión... En él los mundos se
hablan el uno al otro y han existído por el verbo, eUos
que estaban silenciosos; de él vinieron el amor y la
armonía... Conocieron al que los había hecho; por eso se
mantuvieron en armonía... La residencia del verbo es el
hombre y su verdad es amor. Dichosos aquellos que por
este medio han comprendido el universo y conocen al
Señor en su verdad. ¡Aleluya/.

Se advertirá que este himno sobre el verbo (la palabra) no
hace ninguna alusión a Cristo y podría provenir también de
una colección judía anterior. La catequesis joánica ha sacado
muchos de sus temas de la literatura litúrgica y sapiencial. Es
posible identificar algunas de esas fuentes, pero la mayoria de
ellas han desaporecido o no han sido nunca consignadas por
escrito. Es tarea del exegeta resucitar, con la ayuda de docu
mentos fragmentarios, todo el clima de civilización y de tradi
ción oral que respiraban las primeras comunidades cristianas.



El movimiento del pr61ogo

Aunque no existe un consentimiento unánime sobre la
estructura del prólogo, puede lograrse un acuerdo en las
líneas generales. Seguiremos entonces el texto estrofa
por estrofa, colocando ciertas letras (A, B, C, D, C', B',
A') para subrayar algunas correspondencias. 1

Para mayor claridad, veamos previamente el plan
general:

r----A. (1-5). El verbo junto a Dios, creador, vida,
luz.

B. (6-8). Aparición de Juan bautista.

[

C, (9-11). El logos, presente en el mundo, no es
reconocido.

D. (12-13). Pero, a los que le han acogido, les
ha dado la facultad de convertirse en hijos de

~
C" (~i~r El logos, Hijo único, maravilla a los

suyos con su presencia.
B'. (15). Desaparición de Juan bautista.
A', (16-18). El Hijo en el seno del Padre ha

comunicado las riquezas de Dios.

A. (1-5)

1. En el principio, el verbo existía
y el verbo estaba con Dios,
y el verbo era Dios.

2. El estaba en el principio con Dios.
3. Todo se hizo por él

y sin él no se hizo nada de cuanto existe.
4. En él estaba la vida

y la vida era la luz de los hombres,
5. y la luz brilla en las tinieblas,

y las tinieblas no la vencieron.

"En el principio, dice el Génesis, Dios creó el cielo y la
tierra" (Gén 1, 1). El primer versículo de Juan recuerda,
por tanto, el primer versículo de la biblia; la oposición luz
tinieblas en el versículo 5 recuerda igualmente aquel pri
mer día de la creación en que Dios separó la luz de las
tinieblas.

1 Sobre muchos de los pun10s en discusión, cf. el estudio de A. Feuí
lIet. Le pro/ague du quatríeme évangi/e. Desclée de Brouwer, París
1968.

En el judaísmo del tiempo de Jesús, el relato de la
creación, que era meditado continuamente por los judíos.
había recibido nuevas dimensíones. Dios había dicho:
"Que la luz sea", y la luz fue. Pues bien, en el comentario
en lengua popular que es la traducción aramea de la
biblia (= el tárguml. un poema -el poema de las cuatro
noches- describe de este modo la noche de la creación:
"La primera noche fue aquella en que Yavé se manifestó
sobre el mundo para crearlo: el mundo estaba desierto y
vacío y la tiniebla andaba extendida sobre la superficie
del abismo. El Memra (= la palabra) de Yavé era la luz e
iluminaba. Y la llamó noche primera".2

En el versículo 5, la traducción "las tinieblas no la ven
estaba presente en la creación. Aplicándolo a Cristo, lo
hace en una perspectiva totalmente nueva, condensando
en ella (como en una especie de flash) la historia del
mundo, de Israel y de la venida de Cristo.

"El verbo estaba con Dios"; la preposición griega
pros, que aquí se emplea, supone cierta "dirección
hacia"; por eso podría traducirse también, como lo hace
la versión ecuménica de la biblia, "vuelto hacia Dios".

En el versículo 3 conviene distinguir bien el verbo
hacerse (gignomail. que se aplica a todas las cosas crea
das, del verbo ser (aimi) que se aplica al logos en estos
versículos. Podría traducirse glgnomal por "venir a la
existencia"; esta traducción, aunque pesada, resulta más
clara, al menos para el final del versículo: "sin él nada se
hizo de cuanto vino a la existencia". Para otra división
posible de este versículo 3, puede verse una biblia ano
tada.

En el versículo 5, la traducción "'as tinieblas no la ven
cieron" es voluntariamente parcial; el verbo katalamba
no (captar) puede significar "apoderarse de", "vencer",
"poner trabas" (como en Jn 12,35) , pero puede también
significar "captar" en el sentido de "comprender", "aco
ger". La primera interpretación insiste en el carácter vic
torioso de la luz. En todo el evangelio, Cristo triunfa del
poder del mal, del príncipe de este mundo (cf. 12,31; 14,
30). La segunda interpretación anuncia ya la resistencia
que se opone al logos. El sentido figurativo de las tinie
blas es evidente en ambos casos.

2 Traducción de R. Le Déaut, La nuit pasca/e. Roma 1963.
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B. (6-8)

Aparición de Juan bautista que da testimonio en favor
de la luz. El lugar que se le concede a Juan bautista en
este himno puede parecer extraño. Una hipótesis es que
los dos pasajes del prólogo que se relacionan con Juan
bautista han sido insertados posteriormente en el himno
al logos. Lo más sencillo sería pensar que el evangelio
comenzaba por los versículos sobre Juan bautista que
figuran actualmente en el prólogo bajo una forma quizá
un tanto modificada. Entonces, propiamente hablando,
sería más bien el himno el que se insertó en los pasajes
bautistas.

De todas maneras, en el texto actual, Juan bautista
aparece como el gran testigo humano de Cristo. Resume,
en cierto modo, en su persona todas las voces proféticas
de la historia que dieron de antemano testimonio de
Cristo.

c. (9-11)

9. El verbo era la luz verdadera
que ilumina a todo hombre
que viene a este mundo.

10. En el mundo estaba,
y el mundo fue hecho por él,
y el mundo no le conoció.

11. Vino a su casa,
y los suyos no le recibieron.

En el versículo 9, referimos el "que viene a este mun
do" a '"todo hombre" (y no a '"luz'", como hacen algunas
traducciones), debido al lugar del participio unido a
'"hombre" y a la expresión rabínica conocida '"todo (hom
bre) que viene a este mundo" para designar a los seres
humanos. Pero esta sencilla opción orienta ya la interpre
tación de esta estrofa que es muy discutida.

Para unos (de los que nos sentimos cercanos), los
versículos siguientes (10-11) resumen la historia' del
m undo antes de la encarnación. La revelación de Dios (su
palabra) había sido desconocida por los hombres. Esta
doctrina es bíblica y judía: las naciones vivían en la ido
latría y la corrupción; Israel había sido sacado de entre los
pueblos para que observara la alianza y la ley. Israel era el

terreno reservado de Yavé y, sin embargo, es tratado
muchas veces como un pueblo infiel. El evangelista afir
ma aquí la infidelidad de todos, la de las naciones ("el
mundo que no lo conoció") y la de Israel ('"los suyos que
no lo recibieron"). En esto coincide con la carta a los
Romanos 3, 9-20, para la que el mundo entero tiene que
ser reconocido culpable delante de Dios.

Para otros autores, que relacionan el participio presen
te "que viene" con el término "luz", se alude a la encar
nación a partir del versículo 9. Los versículos 10-11 se
aplican entonces a la repulsa de Jesús por parte del
"mundo" y de los judíos. Esta explicación se apoya en la
mención de Juan bautista, precisamente antes del ver
sículo 9, y en la afirmación del versículo 12, de que se
convierten en hijos de Dios los que creen en su nombre.
¿ Era posible convertirse en hijos de Dios antes de la
encarnación? Sin embargo, esta explicación tropieza con
el hecho evidente de que sólo en el versículo 14 es cuan
do el verbo se hizo carne.

Nos permitimos pensar -ante el carácter exclusivo de
estas interpretaciones- que es nuestra lógica moderna la
que nos mete en este atolladero. Las antiguas traduccio
nes (vetus latina, vulgata) y los padres griegos refieren el
participio "que viene" a "hombre"'y no a "luz". La prime
ra inserción transfigura al personaje del precursor
ampliando el alcance de su testimonio, procedimiento
que está ciertamente dentro de la perspectiva del evan
gelista.

Creemos que conviene hacer de este pasaje una doble
lectura (como en casi todos los textos joánicosl. una lec
tura a dos niveles o -si se prefiere- una lectura inclusiva
de doble horizonte. Es algo más difícil de explicar que de
hacer espontáneamente.

Pongamos en primera posición la interpretación -tan
común en los escritos sapienciales y en el judaísmo- del
logos sabiduría que actúa en el mundo (cf. el esquema
adjunto). Pues bien, para el evangelista, el logos es el
Cristo preexistente (cf. Flp 2, 5). La repulsa del logos, en
su acción sobre el mundo y sobre la humanidad, no sola
mente prefigura la repulsa histórica de Jesús, sino que,
por asi decirlo, la contiene y la supone. Es el pecado del
mundo (el pecado universal) el que ha llevado a Jesús a
la cruz. El fracaso de Jesús es del mismo orden que el del
logos. Con una sola ojeada, el evangelista percibe lo que
es en el fondo una repulsa única. Sin embargo, la luz ven
ce a las tinieblas. Los versículos 12 y 13 se presentarán
entonces como el punto culminante del prólogo.



D. (12-13)

12. Pero a todos los que le recibieron
les dio poder de hacerse hijos de Dios,
a los que creen en su nombre;

13 y éstos no nacieron de sangre,
ni de deseo de carne,
ni de deseo de hombre,
sino que nacieron de Dios.

A pesar de la infidelidad general, la luz del logos ha
sido acogida finalmente y los que la han acogido han
recibido la capacidad de hacerse hijos de Dios.

Ser hijos de Dios es el don supremo, como señala la
primera carta de Juan: "Mirad qué amor nos ha tenido el
Padre para llamarnos hijos de Dios, pues 110 somos l••.

Gueridos, ahora somos hijos de Dios" (1 Jn 3, 1-2). El
evangelista no cesará de maravillarse de este don.

¿Habrá que preguntarse entonces, dado el movimiento
del prólogo, si la luz del lagos acogida antes de la encar
naClon, había hecho ya surgir hijos de Dios7 Nos parece
que hay que responder positivamente a esta pregunta, a
pesar de que el evangelista no decide la cuestión de for
ma tajante

Por lo que se refiere a Israel, hemos de recordar la
doctrina tan conocida del resto fiel. De generación en
generación, Dios ha suscitado siempre en su pueblo pro
fetas y justos, ha alimentado siempre una llama; ha man
tenido siempre un retoño Pues bien, el caso de los genti
les no nos parece fundamentalmente distinto. Hasta
Abrahán, todo el linaje de los patriarcas había sido saca
do de entre las naciones. Pero incluso después de la elec
ción (que concernía también en definitiva al mundo ente
ro), muchos textos suponen (como el libro de Jonás) que
también los gentiles se abrieron a la luz. En la época del
Nuevo Testamento, esta teología "abierta" está atesti
guada en los ambientes judíos helenizados.

"La sabiduría lo puede todo .. , todo lo renueva; en
todas las edades entra en las al mas santas y forma en
ellas amigos de Dios y profetas" (Sab 7, 27). "La sabi
duría es un espíritu que ama a los hombres." "EI espíritu
del Señor llena el mundo" (Sab 1, 6-7).

El evangelio de Juan declara. "Jesús iba a morir... , no
sólo por la nación, sino también para reunir en uno a los
hijOS de Dios que estaban dispersos" (Jn 11, 51-52). Así
pues, antes del conocimiento explícito del nombre de
Jesus, había ya hijos de Dios dispersos por el mundo; for-

maban parte de esas ovejas que el buen pastor tenía que
reunir (Jn 10, 16).

Sin embargo, lo mismo que antes, creemos que es un
falso problema preguntarse: "¿Ante. o de.pué. de la
encarnación 7". En aquellos que han recibido la capacidad
de hacerse hijos de DIOS, el autor percibe ahora en prime
ra línea (como si se intercambiasen los dos horizontes) a
los que acogieron al lagos en su vida terrena. Reúne en
una misma mirada a los que fueron fieles a la luz y ve
hacia dónde se encaminaban: hacia el conocimiento
explícito del nombre de Jesús. Entonces se hacía necesa
rio -para que "creyeran en su nombre"- que el lagos
fuera visible y tangible y reconocible en un rostro de
hombre. La acción del lagos en el mundo tenía que culmi
nar -consumarse- en la "carne" Por eso, el versículo 14
es una exigencia del movimiento mismo del pensa
miento.

El versículo 13 presenta algunas variantes (véanse las
biblias anotadas). Aunque se eSCOja su lectura en singular
(menos atestiguada) "creer en el nombre de aquel que...",
la doctrina no sería diferente: la filiación divina no es de
orden humano. En el único que ha sido engendrado por
Dios es en el que todos han nacido de Dios (cf. 1 Jn 5,
18).1 Por eso el unigénito tiene que ser hombre entre los
hombres.

e'. (14)

14. Y el verbo se hizo carne,
y puso su morada entre nosotros,
y hemos visto su gloria,
gloria que recibe del Padre como Hijo único,
lleno de gracia y de verdad.

Aquí explota toda la admiración por su presencia. Esta
estrofa, sobre la que volveremos más adelante, está en

1 Las dos lecturas estan de hecho muy relaCionadas El nacimiento de
que aqUl se trata (plural o singular) es un nacimiento espiritual El verbo
ha nacido de DIOS, del esplendor de su santidad el Padre le ha comulll
cado todo su propia Vida (Jn 5,26), su propia glOria IJn 17 24) Lo que
el HIJo posee por naturaleza se lo comulllca al que cree en el (Jn 11.
25-26 17 22) Por tanto SI se escoge la variante en slllgular no Impli
ca por ello la concepclon vlrglllal de Cristo la concepción vlrglllal es un
segundo sentido derivado del primero El que por naturaleza es el
engendrado de DIOS. no ha Sido. en su nacimiento temporal. engendra
do por voluntad del hombre La concepclon vlrglllal expresa para la fe
que Cristo es por entero HIJO del altlslmo (Lc 1 35)
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PALABRA Y SABIDURIA

En la biblia, la palabra de Dios dirigida a los profetas y que
por medio de ellos interpela al pueblo manifiesta también los
designios de Dios sobre Israel y finalmente sobre el mundo.

La palabra de Dios comunicaba la mayor de las sabidurias;
por eso mismo, la ley dada por medio de Moisés superaba
todas las sabidurías humanas (cf. Dt 4, 5-8). Israel compartia
con todos los pueblos orientales una literatura llamada sapien
cial (proverbios, consejos prácticos, preceptos de mora/), pero
los sabios de Israel reconocieron en seguida que toda sabiduria
humana debia estar de acuerdo con la gran sabiduria de Dios,
esa sabiduria que penetraba el mundo y habia presidido la
creación. "Cuando asentó los cimientos de la tierra, yo estaba
al/{, como arquitecto, y era yo todos los dias su delicia,jugando
en su presencia en todo tiempo" (Prov. 8, 29-31).

El salmo 19 pania en paralelismo el lenguaje oculto de los
cielos, que como una silenciosa escritura celebraba las grande
zas de Dios, y la ley que era también palabra, pero palabra pro
nunciada, escrita. El libro de Baruc celebraba a la sabiduria,
cuyos caminos eran inaccesibles a los hombres, pero dada por
Dios a Israel bajo la figura de la ley: "Todos los que la retie
nen, alcanzarán la vida; mas los que la abandonan, morirán.
Vuelve, Jacob, y abrázale, camina hacia el esplendor bajo su
luz" (Bar 4, 1 2).

Esta palabra-sabiduría era privilegio de Israel; pero muchos
judios, sobre todo en la diáspora, habian comprendido que
afectaba a todos los hombres. Para el filósofo judio Filón de
Alejandria, a comienzos de nuestra era, ellogos y la sabiduria
eran manifestaciones de Dios por las que él intervenia en el
mundo, instrumentos de su acción. En Filón es frecuente que el
lagos y la sabiduría intercambien sus atributos: comunican a
los hombres la vida, la luz, el alimento celestial, la bebida espi
rituaL.

Sin embargo, el texto más cercano al prólogo de Juan es el
del Sirácida (o Eclesiástico), en su capitulo 24, cuyo movimien
to presenta cierto parentesco con él dentro de una oposición.

Sirácida 24

1 4 La sabiduría salió de la
boca del Altisimo (su
palabra), habita en lo
alto del cielo.

5 6 Reina sobre la tierra
entera.

7 8 Recibe la orden de pian
tar su tienda en Israel.

10 Ofició en Sión en la tienda
sagrada.

11 17 Desplegó sus dones en
Jerusalén.

19-22 Llama a que nos
saciemos de sus fru
tos.

23 29 Ella es el libro de la
alianza, la ley que
sobreabunda en rique
za.

29 34 Ella derrama a lo lejos
su luz.

Prologo

1-5 El lagos estaba junto a
Dios.

9 11 El mundo no lo conoció.
Los suyos no lo reczbie
ron.

14 Plantó su tienda entre
nosotros. Hemos visto su
gloria, lleno de gracia y
de verdad.

16 De su plenitud hemos
recibido gracia sobre gra
cia.

17 La ley fue dada par Moi
sés, la gracia y la verdad
por Jesucristo.

18 El lo ha narrado.



contraste de oposición con la estrofa C, que mostraba la
presencia del lagos en el mundo, pero una presencia no
vista, no reconocida.

B'. (15)

A'. (16-181

Pues de su plenitud hemos recibido todos,
y gracia por gracia.
Porque la ley fue dada por medio de Moisés;
la gracia y la verdad nos han llegado por Jesu

[cristo.

17.

18. A Dios nadie le ha visto jamás:
el Hijo único, que está en el seno del Padre,
él lo ha contado.

16.

Con el término "'plenitud"', el versículo 16 caracteriza
la vida que viene del Padre por medio del Hijo único. Ré
gimen de la sobreabundancia de gracia, del nuevo naci
miento, de la re-creación. En la estrofa A, el verbo era
vida y luz en el orden de la creación. Paralelismo y cam
bio.

Algunos creen que el versículo 17 -sobre Moisés y la
ley- habría sido añadido posteriormente. Sin embargo,
se le puede integrar en el conjunto del himno. El paralelo
entre Cristo y la Torah (la ley) se encuentra en el trasfon
do de todo el prólogo. En el judaísmo del tiempo de
Jesús, la Torah existía desde el principio; ella era la pala
bra de Dios y se confundía con su sabiduría. "Bienaventu
rados son los israelitas, decía uno de los más antiguos
judíos, porque se les ha dado el instrumento por el que ha
sido creado el mundo", esto es, la Torah (Pirq6 Aboth,
3,20).

La leyera luz, salvación, verdad, delicia para los fieles
(cf. Sal 119). Cristo asumía todas las funciones de la

Segunda inserción bautista, que aparece en este
esquema como simétrica de la anterior estrofa B. Esta
vez, el precursor se vuelve, por así decirlo, hacia aquel
que_->élcaba de manifestarse en la carne y exclama: "'De él
es del que he dicho: el que viene detrás de mí ha pasado
por delante de mí, ya que existía antes que yo"'. Juan
bautista se borra delante de aquel que lo precedía desde
toda la eternidad.

La oposición más impresionante es sin duda la de la repulsa
del logos; el himno del Sirácida iba dedicado a la gloria de
Jerusalén. Por el contrario, se nota un paralelismo en el ver
siculo 10: la sabiduría ejerce en Israel la función de sumo
sacerdote. La sabiduría divina aparece aqui, no sólo como
derramándose sobre los hombres, sino como volviéndose a
Dios para darle gloría a través del culto santo del templo que
inspira. Hay aqui algo asi como un anuncio de la encamación:
Cristo, don de Dios a los hombres, es también la respuesta per
fecta del hombre a Dios.

El versículo 21 del capítulo 24 del Eclesióstico: "Los que me
comen quedan aún con hambre de mí, los que me beben sien
ten todavía sed", encuentra un eco enJn 4,14 Y 6, 35: los que
beban del agua que dará Jesús o coman del pan de vida, no
tendrán ya nunca hambre ni sed. Juan insiste en el cumpli
miento dado por Jesús, pero en ambos casos se subraya el
carácter privilegiado del alimento y de la bebida.

Estas diversas comparaciones permiten comprender hasta
qué punto la imagen del logos-sabiduría convenía a Cristo y
por qué el evangelista le aplica el título (masculino) de logos.

No solamente Jesús apareció durante su vida terrena como
la palabra viva de Dios ("Jamás un hombre ha hablado como
habla ese hombre": Jn, 7, 46), sino que los discfpulos tra
ducían su experiencia pascual reconociendo en el Cristo resuci
tado a aquel que actuaba en el crecimiento de la palabra en el
corazón de los creyentes (cf. 1 Tes 2, 13; Hech 4, 4; 6, 7; 19,
20). Cristo poseia todos los atributos de esa sabiduría divina
cuya prodigalidad con los hombres habían celebrado los judios
(c! 1 Cor 1, 24). Los discfpulos estaban colmados de gracia.

El término griego lagos tenia también el sentido de "razón";
por eso, este término podia despertar un eco entre los griegos,
para los que ellogos (razón universal) penetraba el cosmos. En
el siglo JI, el filósofo cristiano Justino explicará que, desde
antes de su venida en la carne, el lagos diseminado en el mun
do habia sembrado su semilla en todos los buscadores de la
verdad, en los filósofos como Sócrates y Platón.

La novedad cristiana está en que esta palabra-sabiduría
preexistente ha asumido para siempre "'la came".
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Torah respecto a los hombres. El realizaba en plenitud lo
que la ley prometía con sus mandamientos de vida
(Dt 30, 15-20): realizaba la nueva alianza, de la que era el
mediador.

"La gracia y la verdad nos han llegado por Jesucristo".
La expresión "gracia y verdad", recogida del versículo 14,
era la que la biblia aplicaba al Dios de la alianza, en
hebreo hesed weemet (cf. Ex 34, 6; Sal 86, 15). La fór
mula hebrea podría traducirse por "amor y fidelidad";
podrían compararse sobre este punto las traducciones de
varias biblias. Siempre se alude en ellas a la misericordia
incansable de Dios y a la fidelidad a sus promesas. La
palabra griega aletheia (verdad) difícilmente expresa el
sentido de "solidez", de "estabilidad", de la palabra
hebrea emet. Dios cumplía totalmente sus promesas en
Jesucristo, que se convertía en el lugar de la fidelidad
divina, en el "amén" (palabra de la misma raíz que emet),
en el "testigo fiel y verdadero" (Apoc 3, 14).

El versículo 18, "a Dios nadie le ha visto jamás", alude
a la vieja creencia judía de que nadie podía ver a Dios sin
morir (cf. Jue 13, 22); el profeta Isaías había temblado
ante la gloria de Yavé (ls 6, 4). Pero, a medida que se iba
haciendo más profundo el sentido de la radical diferencia
entre Dios y el hombre, se percibía que ninguna de las
visiones del Antiguo Testamento podía ser una visión
directa de Dios. Ni Moisés ni Elías habían podido ver su
rostro (Ex 33, 18-34, 9; 1 Re 19, 11-13). Sin embargo,
nadie se había acercado tanto a Dios como Moisés, subi
do en la nube (cf. Eclo 45, 4-5). El filósofo judío alejandri
no Filón decía al principio de la era cristiana que lo que
Moisés había visto es que Dios era invisible, que lo que
había captado es que Dios era imposible de captar.

"¿ Quién le ha visto para que pueda describirle?",
exclamaba el Eclesiástico (43, 31). El prólogo responde a
este interrogante, que era el de la nostalgia humana, el
antiguo sueño de alcanzar a Dios (el de Adán y Eva en el
paraíso terrenal). Sólo uno ha visto a Dios, sólo uno pue
de contarlo, el Hijo que está en el seno del Padre. Todo el
evangelio será un desarrollo de esta doctrina.

El versículo 18 se relaciona con el comienzo del prólo
go que mostraba el verbo junto a Dios. El Hijo único está
"en el seno del Padre". El título de logos deja ahora su
lugar al de Hijo. Es el Hijo el que en adelante "habla" a

24

Dios, lo cuenta, lo explica. El evangelio será ese relato
que el Hijo hace del Padre.

Ese "relato" no consiste únicamente en discursos. El
Hijo expresa al Padre por medio de toda su persona, por
su manera de ser, por sus actos. "El que me ha visto a mí,
ha visto al Padre" (Jn 14, 9). La cima más alta de este
"relato" es el don que hace el Hijo de su vida, contando
de este modo a los hombres el amor del Padre (cf. Jn 3,
16).

Tal es el trayecto de la palabra en el prólogo: viene de
Dios y vuelve a Dios, cumpliendo la profecía de Isaías 55,
10-11: la lluvia y la nieve que vienen de lo alto del cielo
no vuelven allá sin haber saturado antes la tierra, sin
haberla fecundado y sembrado de vida; de la misma
manera, la palabra salida de la boca de Dios "no tornará a
mí de vacío, sin que haya realizado lo que me plugo y
haya cumplido aquello a que la envié". Esa misión de la
palabra consistía en cambiar la posición humana. Donde
los corazones eran áridos y estaban secos, allí penetra la
palabra, los empapa y los transforma: los hijos de Dios
brotan del desierto. La estrofa O es realmente el centro
del prólogo.

Quizá conviniera entonces volvér sobre la traducción
del término lagos, que quiere decir evidentemente "pala
bra"; pero en hebreo la palabra (dabar) significaba tam
bién "acontecimiento", y cuando se trataba de la palabra
de Dios todos conocían su poder eficaz: Dios "dijo" y el
mundo salió del caos; cuando Dios manda, las cosas
"son" (Sal 33, 6-9). Tenía razón el Fausto de Goethe: 1m
Anfang war die Tatl, "al comienzo iera el acto'''.

El acto del Hijo es descrito en el evangelio con un
vocabulario espacial, con un movimiento de bajada y de
subida, como en el discurso del pan de vida ("bajado del
cielo": Jn 6, 33; "subir adonde estaba antes": Jn 6, 62),
o como un movimiento de ida y vuelta, como en los dis
cursos de despedida ("había salido de Dios y a Dios
volvía": Jn 13, 2). Pero el Hijo no vuelve como había
venido; ha dado la vida (Jn 6, 33), ha comunicado la luz
(Jn 9, 5; 12, 46), tiene en sus manos el destino humano
(Jn 13, 2). El prólogo no habla más que de "venida" (Jn
1, 11), pero no de regreso, como si el Hijo, después de
haber asumido la condición humana, no pudiera hacer
otra cosa más que quedarse con los hombres. El evange
lio explicará este modo de presencia.



El versiculo 14

"El verbo se hizo carne."
El, que estaba en el orden del ser, ha pasado al orden

del devenir. Esta fórmula es incisiva, casi brutal, sin duda
para acabar con todas las especulaciones gnósticas. La
"carne" en el Nuevo Testamento puede recibir diversas
significaciones (cf. los Vocabularios de Teología bíblica),
pero esta palabra designa aquí, como ordinariamente en
la biblia, no solamente al ser vivo (cf. Gén 7, 21 ), sino al
hombre entero afectado de un coeficiente de fragilidad y
debilidad. Sería un contrasentido darle a "carne" el senti
do de "cuerpo" en oposición al alma; se trata del ser
humano por entero.

El pasaje bíblico más iluminador de este versículo es
quizá el de Isaías 40,5-7. Israel, en medio de las miserias
del destierro, se verá consolado por palabras proféticas;
se manifestará la gloria del Señor y todos los seres de
carne verán juntamente que ha hablado la boca del Señor:
"Toda carne es hierba y todo su esplendor como flor del
campo. La flor se marchita, se seca la hierba, en cuanto le
dé el viento de Yavé (pues, cierto, hierba es el pueblo). La
hierba se seca, la flor se marchita, mas la palabra de
nuestro Dios permanece para siempre". La expresión
hebrea literal es más fuerte todavía en este último versí
culo: "La palabra de nuestro Dios está en pie por toda la
eternidad".

Esa palabra en pie, inquebrantable, que había proyec
tado los mundos a la existencia, que los empapaba de su
energía y de su poder, esa palabra creadora del hombre
es la que se convierte en "carne", aceptando la fragilidad
de la flor de los campos. El lagos se había convertido en
"hierba" .

"Y plantó su tienda entre nosotros:'
El verbo sken6 (de skene: tienda) había tomado sen

tido de "morar". Pero hemos de mantener aquí la alusión
a la tienda del desierto que, para un israelita, evocaba la
presencia de Dios en medio de su pueblo durante este
período idealizado en que Dios viajaba y acompañaba a
los suyos en el tabernáculo; su presencia estaba simboli
zada por la nube y el fuego (cf. Ex 40, 34-38).

El templo de Jerusalén había sustituido al tabernáculo
del desierto. Pero sabemos cómo aquel templo se vio
manchado por la infidelidad de los sacerdotes. La gloria
de Yavé había abandonado el santuario antes de la
deportación (Ez 8-11). En tiempos de Jesús, el templo

señalaba más bien el lugar adonde volvería la gloria de
Dios al final de los tiempos. Se esperaba un templo nue
vo y purificado para la época mesiánica.

El pasaje en que la sabiduría oficia en Sión, la ciudad
santa (cf. el esquema palabra-sabiduría), es más bien la
proyección idealizada de lo que debían ser el templo y
Jerusalén: el lugar del encuentro entre Dios y su pueblo.
Pero en muchos judíos que tenían conciencia de los abu
sos del templo actual se había desarrollado la convicción
de que el verdadero templo de Dios no era la casa de pie
dra, sino la comunidad de los fieles (por ejemplo, en
Qumrlln). Esta doctrina es la que desarrollará el cristianis
mo: los discípulos de Jesús son el templo de Dios (cf. 1
Cor 3, 16); se convierten en piedras vivas unidas a la pie
dra fundamental que es Cristo (1 Pe 2, 4-7).

El evangelio de Juan mostrará a lo largo de su exposi
ción que la morada de Dios es el mismo Jesús, única ver
dadera presencia de Dios entre los hombres. Como se ha
observado con frecuencia, fonéticamente el verbo sken6
evoca a la palabra Shekinah, que en hebreo tardío desig
na la presencia y la gloria divina. Así, pues, es en Jesús en
quien habita en adelante la gloria.

"Y hemos visto su gloria, gloria que recibe del Padre
como Hijo único".

¿Qué era para los israelitas la gloria de Yavé? Era el
atributo más santo y más tremendo de Dios. Era el propio
Dios, en cuanto que se revela en su majestad, en su
poder, en el esplendor de su santk:lad. Era Dios mismo
que se manifestaba para salvar, santificar y gobernar a su
pueblo. La gloria de Yavé se manifestaba en el trueno y
en el huracán (Sal 29, 3); era "como un fuego devorador
en la cumbre de la montaña" del Sinaí (Ex 24, 16-17),
figurada en la nube que envolvía el santuario (Ex 40, 34
35). El profeta Isaías había visto vacilar los fundamentos
del templo ante la proclamación de esa gloria de Yavé
que llenaba la tierra; entonces se había reconocido man
chado, él y su pueblo (ls 6, 1-5).

Se esperaba para el futuro que la gloria de Yavé se
levantaría sobre Jerusalén (ls 60, 1). Todas las naciones
subirían hacia esa gloria (Is 66, 18). Pero también se
había dicho que la gloria del Señor sería anunciada por
Israel (ls 66,19). Se había predicho incluso que el Señor
se glorificaría en su siervo Israel (ls 49,3), Israel, un pue
blo pobre, un pueblo sin brillo <Ilguno...
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Este enigma de la manifestación de la gloria a través
de la humildad de la "carne" es precisamente el motivo
más poderoso del evangelio de Juan. ¿Quién podía ver y
enfrentarse con la gloria del Señor? El evangelista dice
que lsaías había contemplado de antemano la gloria de
Jesús; era de él de quien había hablado (Jn 12,41 l. Pero,
entonces, ¿cómo es que los discípulos "vieron" también
esa gloria? A esta cuestión responderá todo el evangelio.
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El himno al logos ha dirigido las miradas hacia el Hijo
único, lleno de gracia y de verdad, que es el cumplimien
to acabado de las promesas de la alianza. Este himno es
como el preludio de una composición musical cuyos
motivos serán orquestados a continuación. El prólogo
esboza y anuncia los temas que se desplegarán en el
evangelio.



Encadenamientos

Una composición discutida

Desde que la crítica empezó a estudiar el cuarto evan
gelio, no se puede decir que haya descubierto todavía
una estructura literaria en el mismo que satisfaga a todos
los especialistas.

Indudablemente, una razón de ello es que la lógica
semítica no está en conformidad con la nuestra; es más
dúctil, menos racional. Pero también hay Que decir Que la
obra joánica es el resultado de una larga formación. Algu
nos episodios, aunque pertenecen a las tradiciones de la
comunidad, han podido ser insertados más tarde e inte
grados en una forma anterior del evangelio, cuyos contor
nos es imposible precisar. Si ha existido un evangelio pri
mitivo -hipótesis probable-, algunas de sus escenas han
podido desarrollarse para su riqueza teológica potencial.

El evangelio actual contiene siete milagros: cambio
del agua en vino (2, 11), curación del hijo de un funciona
rio real (4, 54), curación de un paralítico (5, 9), multiplica
ción de los panes (6, 14), marcha sobre las aguas (6, 19),
curación de un ciego de nacimiento (9, 6) y resurrección
de Lázaro (11, 44). Se puede suponer que algunos de
estos relatos (como el del ciego de nacimiento, la resu
rrección de Lázaro) han sido explotados de forma que
brote de ellos una doctrina, mientras que otros habrían
conservado una forma más sobria. Como el capítulo 21
es una añadidura, la pesca milagrosa (21, 6) no pertene
ce a esta serie de siete milagros; en Lc 5 aparece en un
contexto distinto.

Las investigaciones de este estilo sobre la "geología"
del evangelio pueden tener un gran interés, pero la parte
de las hipótesis va creciendo a medida que progresan las

"excavaciones". Parece más prudente considerar el
evangelio en su estado presente, tal como salió de las
manos del último redactor.

Temas entrelazados

Como veremos más adelante, por muy enlazado que
esté todo el evangelio, cabe la posibilidad de ir conside
rándolo secuencia por secuencia para descubrir en él
cierta gradación. En efecto, lo mismo que los sinópticos,
empieza con la predicación de Juan bautista y acaba con
la pasión y la resurrección. El camino hacia la cruz va
siendo cada vez más insistente a medida que se avanza
en el evangelio. Sin embargo, se puede establecer cierto
orden cronológico elemental e ir señalando, tema por
tema, ciertos motivos que se apelan y se responden entre
sí dentro mismo del evangelio.

A partir de la obertura que constituye el prólogo, se
van esbozando los temas de luz/tinieblas, vida/muerte,
palabra y gloria. El simbolismo del templo, que se perfi
laba ya en el prólogo con "plantó su tienda" y con el "he
mos visto su gloria", aparece claramente en el capítulo 2
en donde Jesús purifica el templo, vuelve a aparecer en la
escena de la samaritana en donde todos los lugares
sagrados (Jerusalén, el monte Garizín: Jn 4, 21) quedan
eliminados en aras del único consagrado, el ungido, el
mesías (4, 25-26), y puede discernirse en otros varios
episodios hasta la escena del calvarío.

En las bodas de Caná, surgen ciertos motivos que vol
vemos a encontrar a través de todo el evangelio hasta el
calvario: la hora de Jesús, el vino de las bodas masl6-
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nicas. También el tema de la pascua puede seguirse
hasta la crucifixión, en donde se vislumbra la imagen del
cordero pascual. Se ve ya que cierto número de simbo
lismos convergen en la escena del calvario, lugar de la
exaltación de Jesús en la cruz.

A lo largo de todo el evangelio, se entrelazan diversos
temas; nacen, desaparecen, vuelven a brotar, lo mismo
que los motivos ele una fuga musical.

Estos procedimientos de composición, en donde las
correspondencias desempeñan un papel tan interesante,
evocan para los modernos los procedimientos de la
poesía simbolista. Sobre todo, porque todo es "signo"
en este evangelio. Los milagros son llamados "signos"
(2, 11; 4, 54; 6, 14; 12, 18): llevan consigo una significa
ción que va más allá del simple beneficio material para
promover una percepción de otro orden sobre el modo de
obrar de Dios, sobre el origen divino de Jesús. l Algunos
elementos, como el agua y la sangre (19, 34) son tam
bién signos. Todas las escenas pueden ser objeto de una
doble lectura.

Puesto que de un episodio a otro se van iluminando y
robusteciendo los elementos simbólicos en un juego
mutuo de llamada y de respuesta, el evangelio es un teji
do en el que sería arbitrario cortar los hilos. Se ha podido
decir que cada episodio contenla virtualmente el
evangelio entero. De ahí la dificultad de aislar una esce
na, atravesada siempre por ciertas fibras que la enlazan
con el conjunto del cuerpo.

Sin embargo, el análisis tiene que recaer sobre episo
dios separados. El método menos artificial parece ser
también en este caso seguir el orden del texto. Es nece
sario distinguir en él ciertas agrupaciones, aunque es evi
dente que el plan que proponemos puede recibir numero
sas correcciones (véase el esquema adjunto).

Este esquema está pidiendo algunas explicaciones: el
episodio de la mujer adúltera (8, 1-11) falta en gran nú
mero de manuscritos y no es, desde luego, joánico; por
eso no ocupa un lugar en el esquema.2

Hay además muchos detalles de construcción que
escapan de este esquema. Por ejemplo, en el capítulo 10,

1 Cl "Hemos visto su gloria", en Los milagros en el evangelio (Cua
derno bíblico 81. Estella 1976.

2 Cl. D. Munos Lean, Jésus pardonne a la femme adultere: AssSgn
18 (1971 55-651 (AssSgn es la sigla que utilizamos para citar la colec
ción "Assemblées du Seigneur". Cerf).
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PLAN PROPUESTO

Prólogo (1, 1-18)
l. Juan bautista presenta al cordero; los primeros discí

pulos (1, 19-5I).
2. De Caná a Caná (2-4).
El comíenzo de los 8Ígnos: el vino de las bodas (2, 1-12).

¿Quién es el esposo?
La pascua en Jerusalén: el verdadero templo (2,13-23).
Conversación con Nicodemo: el hijo de hombre debe ser

"elevado" (3, 1-21).
Juan bautista, el amigo del esposo, desaparece ante

Jesús (3, 22-36).
Con la samaritana junto al pozo: "los adoradores en

espíritu y en verdad" (4, 1-42).
Segundo signo de Caná: "Tu hijo vive" (4, 43-54).
3. Escándalos y discursos (5-6).
Curación en la piscina de Bezatá el día del sábado; el

Hijo hace las obras del Padre (5, 1-47).
Multiplicación de los panes; camina sobre las aguas;

escándalo del pan de vida; confesión de Pedro (6, 1-71).
4. Grandes controversias (7-10).
Lajiesta de los tabernáculos y la promesa de los ríos del

espíritu; discusiones sobre el origen de Jesús (7, 1-53).
Discursos polémicos (8, 12-59).
Curación del ciego de nacimiento; la sinagoga se vuelve

ciega (9, 1-41).
El buen pastor da la vida por sus ovejas. El consagrado

del Padre amenazado de lapidación (JO, 1-42).
5. Jesús sube hacia su muerte y su glorificación (ll, 1

12, 50).
Jesús desata a Lázaro de la muerte y cambia su vida por

la suya (11, 1-57).
La unción de Betania, anuncio de la sepultura (12, 1-8).
Entrada mesiánica en Jerusalén (12, 12-19).
"Si el grano no muere" (12, 20-36).
Ceguera de los judíos, incredulidad del mundo (12, 37-

50).
6. La última cena y los discursos de despedida \13-17).
7. Relatos de la pasión (l8-19).
8. Relatos de la resurrección (20).
9. Apéndice: en la orilla del lago de Tiberíades (21).



el tema del buen pastor, tratado ya en 10, 1-18, vuelve a
recordarse en el interior del episodio de la dedicación del
templo (10, 26-29), según una orden cuya "lógica" no
sabemos nosotros percibir. Otros pequeños episodios
han quedado sin señalar, en provecho de aquellos que
tienen una riqueza teológica más evidente.

Un caso claro es el de los versículos 11,45-47 (reu
nión del sanedrín, retirada de Jesús a los confines del
desierto, orden de denunciarlo); en este plan se relacio
nan con el episodio de Lázaro y lo cierto es que la resu
rrección de Lázaro es la que ha dado origen a toda esta
secuencia. Sin embargo, hay allí muchos detalles de
importancia, tanto para el teólogo como para el historia
dor. La profecía involuntaria del sumo sacerdote Caifás:
"No caéis en cuenta que es mejor que muera uno solo
por el pueblo y no que perezca toda la nación", comenta
da por el evangelista (11, 50-52), demuestra el sentido
universal de la muerte de Jesús. El dato del apartamiento
voluntario de Jesús, a pesar de que ocupa solamente una
línea, es históricamente muy verosímil. En el conjunto del
capitulo 10 habiamos recogido un dato análogo sobre la
vuelta de Jesús al otro lado del Jordán (10,40-42). Estas
indicaciones interesan a la historia.

El plan anterior deja en evidencia cierta gradación en
la polémica de Jesús con sus enemigos y su camino
hacia la cruz. A partir del capítulo 7 (fiesta de los taberná
culos), Jesús se oculta para venir a Jerusalén y se le quie
re detener ya entonces (7, 30-32). En lo que atañe a los
discípulos de Jesús, también se observa una evolución; el
discurso sobre el pan de vida constituye un paso decisivo
en su vocación; la confesión de Pedro (6, 69) se recoge
también en la tradición sinóptica, siendo éste un punto en
común tanto más interesante cuanto que estos contactos
son raros; de esta forma, se subraya una opción decisiva.
M ás tarde volveremos sobre este episodio.

Importancia de las fiestas judfas

En una investigación sobre la composición de este
evangelio, no es posible pasar por alto el lugar que en él
ocupan las fiestas judías. Algunos de sus conjuntos se
articulan en torno a estas fiestas. El punto de vista del
evangelista consiste en mostrar que todas las fiestas del
templo encuentran su cumplimiento en Cristo, cuyo cuer
po es en adelante el único templo verdadero (Jn 2, 21).

Esto está claro ya en la primera subida de Jesús a
Jerusalén en las proximidades de la pascua (Jn 2, 13).
Jesús expulsó no solamente -como en los sinópticos- a
los que cambiaban moneda y a los vendedores de picho
nes, sino a los terneros y a las ovejas (2, 14). Pues bien,
los terneros y las ovejas eran víctimas pascuales (Dt 16,
2). La insistencia del evangelista, que repite en el versícu
lo 15: "con sus ovejas y sus terneros", quiere subrayar
que las víctimas destinadas a la pascua fueron también
expulsadas. Es un signo de que ha quedado virtualmente
abolida la pascua judía.

Una alusión a la pascua dará un discreto colorido a la
escena de la multiplicación de los panes, figura de la
eucaristía (Jn 6,4). La tercera pascua -la de la muerte de
Jesús- será anunciada incesantemente como en una
especie de "crescendo" a partir de 11, 55. Véase 12, 1 ;
13, 1; 18, 28; 19, 14. Esta tensión hacia la fiesta de pas
cua no acaba en la fiesta judía, sino que concluye en la
cruz. Jesús muere "el dia de preparación de la pascua"
(Jn 19, 14), por consiguiente cuando empezaban a dego
liarse las víctimas pascuales, pero las miradas se dirigen
exclusivamente hacia aquel "cuyos huesos no se rompie
ron" (Jn 19,36). Esta cita de la escritura se refería a la vez
al justo protegido de Dios y al cordero pascual (Sal 34,
21; Ex 12, 46; Núm 9, 12). El evangelista ve en Jesús a
aquel que sustituye a todas las victimas pascuales del
Antiguo Testamento. Jesús protege y libera al pueblo de
la nueva alianza, lo mismo que el cordero de tiempos del
éxodo había protegido con su sangre a los hijos de Israel
y había inaugurado su liberación (Ex 12, 1-14).

Otras fiestas judías sirven igualmente de marco a cier
tos episodios del ministerio de Jesús. En Jn 5, 1, Jesús
sube a Jerusalén para una fiesta que podría ser la de pen
tecostés. En efecto, pentecostés (llamada también fiesta
de las semanas, porque duraba siete semanas) suponía
siete sábados. Una antigua y venerable tradición -la mis
ma que conservó el cristianismo- celebraba pentecostés
"al día siguiente del sábado" (cf. Lev 23, 15), esto es, el
domingo. Pues bien, precisamente la discusión del capí
tulo 5 parte de la violación del sábado.

El conjunto que rodea a la fiesta de las tiendas (o de
los tabernáculos) es uno de los más significativos. Esta
fiesta recordaba la estancia de los hebreos en el desierto
viviendo bajo chozas hechas de ramaje.

Revivir el desierto era revivir los beneficios de Dios a
su pueblo, aquel Dios que había formado, protegido, ali
mentado y dado de beber en el desierto a los israelitas. El
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beneficio que más se celebraba, junto con el del maná,
era el don del pozo en la roca que acompañó al pueblo a
lo largo de todo su camino y que, en medio de la aridez y
de la sequía, le distribuía el agua viva. La leyenda del "po
zo en la roca" que se apoya en varios textos bíblicos
(Ex 17, 1-7; Núm 21,16-18; Sal 78,15-16; 105-41) Y
que es mencionada por san Pablo (1 Cor 10, 4). era de
las más populares. Es la que se vislumbra en el relato de
la samaritana y la que ilumina también la promesa del
agua viva en la fiesta de las tiendas.!

Efectivamente, en el desierto los israelitas habían reci
bido el agua que les permitió vivir. En la fiesta de las tien
das, venian a pedir el agua que fecundase sus cosechas.
El profeta Zacarías dice incluso que todas las familias de
la tierra deberían subir en el futuro a Jerusalén para la
fiesta de las tiendas, a fin de recibir la lluvia (Zac 14, 16
19). La Michna (codificación judía del siglo I1 de nuestra
era) indica que, durante esta fiesta, se iba a sacar agua a
la fuente de Siioé, se subía en procesión al templo can
tando con palmas; los sacerdotes rociaban el altar con el
agua de Si loé. Sin duda, esta libación era también un pre
sagio de la fuente de agua viva que debería brotar en el
templo al final de los tiempos (Ez 47, 1-12).

Este trasfondo litúrgico y cultural nos permite com
prender la declaración de Jesús en el templo el último día
de la fiesta: "Si alguno tiene sed, venga a mí y beba el
que cree en mí" (7, 37). De Jesús, templo nuevo, brota
rían ríos de agua viva en donde beberían los discipulos.
Este agua viva, dice el texto, representaba el espíritu.

Jesús se encuentra también en Jerusalén para la fiesta
de la dedicación (Jn 10,22). Esta fiesta celebraba la puri
ficación y la consagración del templo después de las pro
fanaciones que sufrió en tiempos de Antíoco Epífanes.
Fue precisamente en aquella ocasión cuando Jesús se
designó como el enviado y el consagrado del Padre
(Jn 10, 56). Una nueva alusión al hecho de que en ade
lante Jesús sería el único "lugar" santo o consagrado, si
se puede todavía seguir hablando de lugar.

De este modo, el evangelista podía apoyarse en las
evocaciones fastuosas de la liturgia judía y en la riqueza
doctrinal que comportaba para iluminar el misterio de
Jesús. Cuando el consagrado de Dios, el mesías, circula
ba bajo los pórticos del templo en la fiesta de la dedica-

1 Sobre el mito del "pozo en la roca", 1a fuente del templo y el signifi
cado de las imágenes de agua viva en el judaísmo de tiempos de Jesús
y el evangelio de Juan, cf. Approches, 58-63, 140-146 Y 173.
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A PROPOSITO DE LAS FIESTAS JUDIAS:
TRADICION SINOPTICA
y TRADICION JOANICA

El evangelio de Juan, al señalar tres pascuas (la última
de ellas es la de la muerte de Jesús), está en el origen de la
opinión de que el ministerio de Jesús duró dos años y
medio. Los sinópticos, por el contrario, encierran el minis
terio de Jesús dentro del marco de un solo año, ya que el
plan que adoptan (ministerio en Galilea - subida a Jerusa
lén - predicación y crucifIXión en la ciudad santa) no les
permite señalar más que una sola pascua, la última.

Por eso mismo, la expulsión de los vendedores del tem
plo, que Juan sitúa al comienzo del ministerio de Jesús (cer
ca de una fiesta de pascua), es colocada por los sinópticos
después de la entrada mesiánica de Jesús en Jerusalén
(Mc 11, 15 Y par.). Según Juan, la ruptura con las autorida
des del templo habria tenido lugar ya al comienzo de su
vida pública; según los sinópticos, este gesto, al final de su
ministerio, habría hecho desbordar la copa ya llena: lo hos
tilidad de los jefes judíos contra Jesús. ¿Quién tiene razón?
Dados los diferentes motivos catequisticos de cada una de
las tradiciones, resulta difICil decidirlo.

¿Subia Jesús a Jerusalén para las fiestas? La palabra de
Jesús que nos refiere lafuente común de Mateo y de Lucas:
"¡Jerusalén, Jerusalén, que matas a los profetas y apedreas
a los que te son enviados! ¡Cuántas veces he querido reunir
a tus hijos, como una gallina reúne a sus pollos bajo las
alas, y no has querido!" (Mt 23,37; Lc 13,34) da a enten
der que Jesús intentó varías veces predicar en la ciudad
santa. Estas predicaciones deberían situarse en los momen
tos en que se aglomeraba la turba.

Existe otra divergencia entre los sinópticos y Juan a pro
pósito del día en que murió Jesús. Para Juan, Jesús murió
la víspera de pascua; para los sinópticos, celebró la pascua
en la última cena y por tanto no pudo morir "la víspera".
Esta dificultad célebre ha recibido diversas respuestas. Una
de ellas apela a la utilización de un calendario distinto: cf.
A. Jaubert, Un nouveau calendrier liturgíque: Dossiers de
I'Archéologie 10 (1975) 82-86.



ción, cuando prometía de pie en medio del templo la efu
sión del agua viva, esas escenas hablaban por sí mismas.
Era un "lenguaje" que se inscribía en una tradición muy
firme, una catequesis para aquellos que habían sido ali
mentados en la profusión de símbolos bíblicos.

Método de estudio

Los análisis anteriores demuestran que el evangelio de
Juan, más aún que los sinópticos, es una catequesis. Lo
más sencillo será seguir el texto según el plan que hemos
propuesto.

•

Naturalmente, es imposible en este lugar hacer un
estudio exhaustivo del evangelio. Ahondaremos más en
algunos episodios: el de la multiplicación de los panes,
que se arraiga en una tradición común, el de las bodas de
Caná, el de la resurrección de Lázaro, que son puramente
joánicos. Otras escenas constituirán el objeto de un plan
de trabajo especiaLl Finalmente, nos esforzaremos en
descubrir los puntos más luminosos para la doctrina del
evangelista.

I Recordemos que Approches remite a A. Jaubert, Approches de /'é
vangile de Jean. Seuil, París 1976.
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1. JUAN BAUTISTA PRESENTA AL CORDERO;
LOS PRIMEROS DISCIPULOS (Jn 1, 19-51)

El primer título que se aplicil a Jesús cuando entra en
escena en su humanidad es el de "cordero de Dios que
quita el pecado del mundo". Para comprender el signifi
cado de esta expresión, es necesario conocer bien las tra
diciones judías Efectivamente, la imagen del cordero
había sido aplicada en diversos ambientes al futuro cau
dillo de Israel Dios haría que le salieran cuernos al frágil
cordero y lo transformaría en carnero vencedor. De esta
forma se evocaba la revancha de los pobres y de los débi
les en Israel. La imagen podía referirse también al futuro
mesías. Como, según la espera universal, el mesías debía
instaurar en el país un reino de santidad y de justicia, la
expresión colocada en la boca de Juan bautista posee un
trasfondo judío sólido, aunque el término "mundo" la
amplía a una santificación universal.

El evangelista que se dirige a unos lectores cristianos
les presenta un signo discreto. El cordero había triunfado
por medio de la cruz y la imagen podría relacionarse con
la del Apocalipsis, en donde el cordero tiene siete cuer
nos, símbolos de su poder. El lector podía pensar enton
ces en el siervo de Isaías, llevado al suplicio lo mismo que
la oveja al matadero, siervo que conocería también una
revancha y alcanzaría una larga posteridad (ls 53, 7-12).
Un cristiano podía igualmente relacionarlo con el cordero
pascual que se manifestaría en la cruz. Pero la imagen no
debe interpretarse en un sentido dolorista: el cordero trae
la liberación y la santidad. La imagen está llena de espe
ranza. Con esta idea es como empezarán a reunirse los
discípulos: "1 Hemos encontrado al mesías 1" (Jn 1, 41) 1
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Dos de los discípulos de Juan bautista siguieron a
Jesús. Poco a poco van llevando a él a atlas discípulos.
Esos discípulos irán concediendo a Jesús toda una serie
de denominaciones: rabbí, mesías, hijo de José, hijo de
Dios, rey de Israel (Jn 1, 38-39). Esta floración de títulos,
de los que hay algunos corrientes (rabbí, hijo de José),
mientras que otros son de tipo real (mesías, hijo de Dios,
rey de Israel). expresa desde el principio la variedad de
aspectos de Jesús en su complejidad humana.2

El título de "hijo de Dios" no debe entenderse en el
sentido que le dio la teología posterior. Esta expresión
reviste en el judaísmo diversos sentidos; en este contexto
preciso equivale a "rey de Israel"; el mesias rey era el
hijo adoptivo de DIos según el salmo 2: "El Señor me
ha dicho' Tú eres mi hiJO Yo te he engendrado hoy"
(Sal 2, 7) 3

Este despliegue de títulos culmina en el que Jesús se
da a si mismo, el de hijo del hombre, que en Juan encie
rra un sentido específico' "Veréis el cielo abierto y a los
ángeles de Dios subir y bajar por encima del hijo del hom
bre" (Jn 1, 51) Esta frase alude a la visión de Jacob en

\ Sobre la Imagen del cordero cf Approches 33-37 135-139 cf
tamb,en P M Bogaert Quelqu'un est ItI que vous ne connalssez pas'
Jn " 6-8, 19-28 AssSgn 7 (1969) 40-51 P E Jacquemm Le témOlg
nage de Jean-Baptlste AssSgn 33 (1970) 22-30

2 Cf P E Jacquemm Les premlers dlsclp/es du Messle AssSgn 33
(1970) 53-61

] Sobre el sentido de la expresión hilO de DIos cf Approches 155
161



Bethel (Gén 28, 17): Jacob había visto una escala que
unía al cielo y a la tierra; por esa escala circulaba una
multitud de ángeles que subían y bajaban.

Jesús se dirige a Natanael. "el verdadero israelita en el
que no hay engaño" (Jn 1,47); éste último merece cier
tamente el nombre de Israel que antaño se le había dado
a Jacob (Gén 33, 29; 35, 10); puede compartir la visión
de su antepasado. Además, la tradición judía interpretaba
el nombre de Israel, el más bello de los nombres, como

"el que ve a Dios". Natanael, "el corazón puro" (cf. la bie
naventuranza de Mt 5, 81. merece "ver a Dios". A él,
como representante de los creyentes de alma sencilla y
recta, le dice Jesús: "Veréis..." ¿Qué es lo que verán?
Verán cumplirse el sueño del patriarca; verán a los ánge
les subir y bajar encima del hijo del hombre, que es en
adelante el único vínculo entre el cielo y la tierra. Los án
geles son el signo de la gloria, una gloria que a continua
ción manifestarán los primeros "signos" de Jesús.

CHARTRES: San Juan Bautista (Dibujo de Juan Villette)
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2. DE CANA A CANA (Jn 2-4)

La delimitación de este conjunto está autorizada por la
mención explícita que hace el evangelista del primero y
del segundo signo de Caná. Los discursos polémicos no
empiezan hasta después del capítulo 4.

Las bodas de CanA (2, 1-12)

"Se celebraba una boda en Caná de Galilea y estaba
allí la madre de Jesús. Fue invitado también a la boda
Jesús con sus discípulos". Al final del relato, el evangelis
ta concluirá: "Así dio comienzo Jesús a sus señales. Y
manifestó su gloria y creyeron en él sus discípulos". ¿Có
mo una frase tan solemne como el "comienzo de los sig
nos" y la "gloria" de Jesús puede aplicarse a un gesto
realizado en unas humildes bodas de aldea y que apare
ce, en definitiva, tan poco proporcionado con el mensaje
de Jesús? ¿Ha venido al mundo el Hijo de Dios para solu
cionar el problema de la escasez de vino de un oscuro
matrimonio?

Hemos de confesar que este primer gesto de Jesús
ante sus discípulos podría resultar algo desconcertante.
Esos discípulos procedían del ambiente de Juan bautista
(por el que todos tenían que creer: 1, 7). Juan bautista
era un asceta que "no comía ni bebía" (Mt 11, 18). Pues
bien, el primer acto de Jesús es llevarlos a la fiesta, una
fiesta con vino. Efectivamente, en las bodas era obligato
rio el vino "que alegra el corazón del hombre" (Sal 104,
15; EcI 10, 19).

El vino empieza a escasear. ¿Habrá que terminar con
la fiesta? La madre de Jesús, a la que se nombra desde el
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comienzo del relato, va a servir de intermediario. Jesús
transforma el agua en vino. El que presidía la boda llama
al recién casado: ¿cómo es que has guardado el vino bue
no hasta ahora? Cuando la gente está ya caliente, es
cuando hay que servir el vino más flojo.

La historia no nos dice lo que contestó el recién casa
do y nosotros tampoco nos preguntaremos si estaba
avergonzado... Es evidente que la intención del relato va
en otra dirección. Lo principal es el segundo nivel de lec
tura. ¿Cuál es esa fiesta que dejaria de ser fiesta sin
Jesús?

La respuesta es fácil, si recordamos que los tiempos
mesiánicos eran considerados muchas veces bajo la for
ma de un banquete de bodas. En el cristianismo primitivo
se representa a Jesús como el esposo (cf. Mt 25, 1-13).
Juan bautista pertenecía al período de ayuno y de prepa
ración, mientras que Jesús inauguraba el desposorio de
Dios con su pueblo (cf. Mc 2, 19). La dialéctica Je
sús/Juan bautista = ayuno/alegría del festín era conocida
por la comunidad cristiana (et. Mt 11, 18-19). El Apoca
lipsis (19, 9) invitaba también al banquete nupcial del
cordero.

Se esperaba para los tiempos mesiánicos la prodigali
dad de la tierra: el trigo, el aceite y el vino correrían a rau
dales. Pues bien, Jesús da una cantidad de vino increíble
(las seis tinajas contenían dos o tres medidas; a cuarenta
litros la medida, dan alrededor de cien litros por tinaja; y
estaban llenas hasta el borde; unos seiscientos litros de
vino). Esta profusión de vino anuncia la prosperidad de la
era mesiánica.

Se comprende fácilmente que los discípulos empiecen
a creer. Pero ¿qué es lo que han visto? Se ve con claridad
que Jesús había ocupado secretamente el papel del



esposo al dar figuradamente el vino mesiánico. Pero el
relato joánico es mucho más sugestivo y complejo. Hay
que analizar algunos detalles del mismo.

"No tienen vino", dice la madre de Jesús. Esta nega
cion sencilla "no" (en lugar de "ya no" de algunas tra
ducciones) es intencional. Los invitados a la boda no
habían conocido jamás el verdadero vino, el que da
Jesús; se encuentran en situación de falta permanente y
no ocasional. Gracias a Jesús, es como obtendrán el vino
excelente, el del nuevo régimen; ese vino se opone al vino
viejo, que (paradójicamente) es aqui el menos bueno. En
efecto, representa a la ley judía: Jesús ha cambiado el
agua destinada a las puriificaciones de los judíos; ese
agua ha desaparecido, llevando consigo de manera sim
bólica la desaparición de los ritos judíos que ya no sirven
para nada en la santificación.

El papel de la madre de Jesús y las relaciones de Jesús
con su madre han sido muy discutidos. A nuestro juicio,
no se puede interpretar la frase de Jesús: "¿ Qué tengo yo
contigo, mujer?" (2, 4), más que como una negativa
(d. el cuadro adjunto). Fue en un acto de confianza, reali
zado en la oscuridad, como la madre de Jesús les dijo a
los que servian (los diakonoi): "Haced lo que él os diga".
La negativa de Jesús ha provocado a su madre para que
pase a otro nivel, el nivel de la fe que pone la confianza en
la persona de Jesús de una manera incondicional. La con
signa dada a los sirvientes (la invitación que se les hace)
es que obedezcan a Jesús, sin precisar más, en la igno
rancia de lo que va a suceder. Jesús podría no haberles
ordenado nada. Al hacerlo, condesciende con su madre.
Lo mismo que en el día de la anunciación, el acto de fe
provoca una consecuencia imprevisible.

"Todavía no ha llegado mi hora". Por primera vez se
introduce el tema de la hora de Jesús, hora todavía mis
teriosa, que se irá manifestando progresivamente a medi
da que avance la lectura del evangelio. Los textos
demuestran que esta hora será a la vez la de la pasión y la
de la glorificación (véase el cuadro adjunto). Entonces
correrá en abundancia el vino de la salvación.

En el calvario, único episodio en el que estará de nue
vo presente la madre de Jesús, es donde se abrirá la
fuente de la salvación. Brotará bajo la figura de la sangre
y del agua (Jn 19, 34). En Caná no había llegado todavía
la hora. La respuesta de Jesús abre horizontes que
habrian hecho temblar a los que podrían comprender a
qué precio se marcaría aquella hora. Sin embargo, Jesús
acepta dar un anticipo de la alegría mesiánica, acepta

prefigurar la salvación mediante un gesto que le compro
mete de forma irreversible por el camino de los "signos",
que le proporciona discípulos y que le obligará a manifes
tarse al mundo y a emprender el camino hacia su hora.

"Así dio comienzo Jesús a sus señales. Y manifestó su
gloria y creyeron en él sus discípulos" (2, 11).

El comienzo de los signos, la manifestación de la glo
ria, en una oscura aldea de Galilea. ¿Por qué esta insis
tencia? Es el único pasaje en donde el evangelio dice que
"Jesús manifestó su gloria". La resurrección de Lázaro
está destinada a la gloria de Dios y a glorificar al Hijo
(Jn 11,4-40); en otro lugar se habla de la "glorificación"

"¿QUE TENGO YO CONTIGO, MUJER?"

A algunos les ha extrañado el término de "mujer" apli
cado por el hijo a su madre. De suyo, no tiene nada de peyo
rativo, ni para las costumbres griegas ni para el evangelio.
Jesús se dirige de esa forma a muchas mujeres a las que no
quiere ofender, aWl cuando estén a veces en situación de
inferioridad: la samaritana (Jn 4, 2I), la adúltera (Jn 8,
10), la mujer encorvada (Lc 13,12), la cananea (Mt 15, 28),
María Magdalena (Jn 20, 13). También en la cruz Jesús lla
mará así a su madre para darle como hijo al discípulo ama
do: "Mujer, he ahí a tu hijo" (Jn 19, 26).

Algunos han visto en este término una alusión a la mujer
del Génesis, cuya descendencia aplastaría a la serpiente
(Gén 3, 15), a la mujer misteriosa que debería dar a luz
(Miq 5, 2; Is 7, 14), mujer que es de manera privilegiada la
madre del mesías, pero también el pueblo colectivo de
Israel (Is 54, 1; 66, 7-9). Este sentida es dificil de probar
para el episodio de Caná; se justifica mejor en el calvario
donde la madre de Jesús (que nunca es llamada con su
nombre individual "María") representa al pueblo fiel de
Sión, que da a luz a un pueblo nuevo (c! Approches, 75-77).

Parece ser que se descartan entre Jesús y su madre las
relaciones demasiado carnales, en la línea de Mc 3, 35 Y Lc
11, 27-28. En ese mismo sentido habría que interpretar el
"¿qué tengo yo contigo?", traducción algo bárbara que
refleja exactamente la expresión hebrea Mah li welak. Esta
expresión indica siempre que la persona que habla toma
sus distancías respecto a la persona a la que se dirige (Jue
11, 12; 2 Sam 19-23; 1 Re 17, 18; 2 Re 3, 13). En el Nuevo
Testamento, esta expresión aparece en labios de los posesos
que quieren descartar a Jesús (Mc 1, 24 par.; Mc 5, 7par.).
Interpretar la respuesta de Jesús como una negativa, es
señalar que el "signo" de Jesús se ha obtenido no por la
maternidad camal, sino por la fe.
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de una manera global (cf. 8, 54 Y 12,28: "lo he glorifica
do"). En los demás casos, la glorificación se aplica a la
pasión de Jesús y a los frutos de conversión que de allí
resulten (cf. 7,39; 12, 16-23-28; 13,31-32; 14, 13; 15,
8; 16, 14. También por eso Pedro glorificará a Dios por
su muerte (Jn 21, 19). Para la "gloria" compartida, cf.
ínfra, 65).

Cuando "se conoce la fuerza de evocación de "la gloria"
en el Antiguo Testamento (cf. supra, 26), este texto
adquiere un relieve especial. Está en la misma línea que
el prólogo, en la del lagos convertido en "hierba". La epi
fanía del verbo empieza en la intimidad de unos cuantos.
y sin duda comienza entre las personas más modestas,
entre aquellos a los que se llamaba "los pobres". ¿ Les
habría faltado el vino a los ricos? La presencia de los dia
konoi indica solamente un oficio de sirviente, no una
condición de "siervo". La epifanía empieza con lo "pe
queño", con lo no espectacular, con lo no conocido, en la
gratuidad de un gesto que manifestaba a los "humildes"
que se estaba anunciando la buena nueva. A ellos en pri
mer lugar (como a los pastores de Belén). Ellos eran los
primeros invitados al banquete de bodas. l

1 Cf. P. E. Jacquemin, Le signe inaugural deJésus: AssSgn 33 (1970)
76-88.
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TEXTOS SOBRE LA "HORA DE JESUS"

7,30: "Nadie le echó mano, porque todavía no había lle
gado su hora".

8,20: "Nadie le prendió, porque aún no había llegado su
hora".

12,23: "Ha llegado la hora de que sea glorificado el hijo
del hombre".

12,27: "¿Qué vaya decir? ¿Padre,líbrame de esta hora?
Pero ¡si he llegado a esta hora para esto!".

13. 1: "Sabiendo Jesús que había llegado su hora de
pasar de este mundo al Padre... ".

16. 32: "Mirad que llega la hora (y ha llegado ya) en que
os dispersaréis cada uno por vuestro lado y me dejaréis
solo. Pero no estoy solo, porque el Padre está conmigo".

17, 1: "Padre, ha llegado la hora; glorifica a tu Hijo para
que tu Hijo te glorifique a ti".

19, 27: "y desde aquella hora, el discípulo la acogió en
su casa" (este último ejemplo no tiene ese sentido más que
dentro del contexto general del evangelio).

A estos textos podrían añadirse (a pesar de las diversida
des de sentido) los siguientes pasajes:

4. 21-23: "Llega la hora en que, ni en este monte, ni en
Jerusalén, adoraréis al Padre... Pero llega la hora (ya esta
mos en ella) en que los adoradores verdaderos adorarán al
Padre en espíritu y en verdod".

5. 25-28: "Llega la hora (ya estamos en ella) en que los
muertos oirán la voz del Hijo de Dios ... Llega la hora en que
todos los que estén en los sepulcros oirán su voz".



Los vendedores
del templo (2, 13-22)

En esta escena (cf. supra, 29 y 30) hay que señalar en
primer lugar los puntos de contacto con los sinópticos. La
frase de Jesús (deformada) será un motivo de acusación
ante el sanedrín (Mc 14, 58; Mt 26, 61). Por otra parte,
en los dos tipos de narración, los judíos reaccionan de
forma parecida: "Qué señal nos muestras para obrar
así?" (Jn 2, 18); "¿Con qué autoridad haces esto?"
(Mc 11,28).

Pero el rasgo más propio de Juan es el "recuerdo" de
los discípulos: "Sus discípulos se acordaron de que está
escrito: el celo por tu casa me devorará" (Jn 2, 17). El
verbo "devorar" tiene dos sentidos, moral y físico. En
efecto, Jesús se ve devorado por el celo, pero propia men
te hablando ese celo acabará devorándolo, esto es, lo lle
vará a la muerte. Este texto de la escritura adquiere para
los discípulos, a posteriori, un sentido cristológico.

Lo mismo pasa con el versículo 22 después de la
declaración de Jesús sobre el templo que levantará en
tres días: "Cuando resucitó de entre los muertos, se acor
daron sus discípulos de Que era eso lo Que Quiso decir",
esto es, comprendieron que Jesús había hablado del tem
plo de su cuerpo.

Esta idea está muy cercana a la de Jn 14, 22 sobre el
"recuerdo" de los discípulos como obra del espíritu. Esta
escena del templo ilumina de forma patente de qué orden
es este "recuerdo". No se trata de un recuerdo bruto,
material, sino de una interpretación del acontecimiento
hecha a la luz del espíritu, que permite descubrir el senti
do de la cruz y de la resurrección.I

I Cf. G. Segalla, Le signe du Temple et la foi: AssSgn 16 (1971)
50-58.

La conversaci6n con Nicodemo
(3, 1-21)

Un texto rico, pero a veces difícil.
Sobre el sentido del diálogo y el procedimiento del

malentendido, cf. supra, 12. La incomprensión de Nico
demo permitirá avanzar más profundamente en la
enseñanza de los misterios de Dios.

El doble sentido de an6th.n afecta al versículo 3: "El
que no nazca an6th.n no puede ver el reino de Dios".
AnÓth.n en griego quiere decir a la vez "de nuevo" y "de
arriba". Nicodemo lo entiende en el sentido de "nuevo
nacimiento"; y es exacto. En efecto, habrá que nacer "del
agua y del espíritu" (alusión al bautismo). El tema del
nuevo nacimiento es conocido no solamente en el judaís
mo, sino en muchas religiones orientales.

Pero además hay que nacer "de arriba". Este sentido
es el que dominará en una gran parte de este texto yes
central en el pensamiento joánico. En este punto la cate
quesis joánica se hacía comprender por la gnosis. La opo
sición espacial arriba/abajo se encuentra en Jn 3, 31; 8,
23; 19, 11. Es un medio de expresar la incapacidad de lo
terreno para alcanzar \0 que es de orden divino.

Otro medio de expresión es la categoría bíblica car
ne/espíritu (Jn 3, 6). La "carne" designa aquí -como en
el prólogo- al hombre mortal y débil (cf. Jer 17, 5; Sal
56, 5). No es posible confiar en la "carne", sino en el
"espíritu"' (Is 31, 1-3). Si se quisiera hacer un paralelismo
con los tres órdenes pascalianos, habría que decir que los
dos primeros órdenes (cuerpo y pensamiento) son del
orden de la "carne", en el sentido bíblico del término, ya
que el pensamiento humano no puede descubrir los
designios de Dios, mientras que el orden del espíritu sería
el de la caridad.

En efecto, el espíritu viene de Dios. Era anunciado por
los profetas como el gran principio de santificación (cf. JI
3,2; Ez 36, 25-29). Ezequiel había comparado la acción
del espíritu al final de los tiempos con una aspersión de
agua pura. Is 4, 4 sugería también la purificación por
medio de un soplo (o un espíritu) de juicio y de incendio.
Para ls 44, 3, el espíritu era como el rocío sobre una tie
rra seca. Estas imágenes convenían admirablemente al
bautismo, en el que el neófito se sumergía en el agua
viva.

En el versículo 8 se compara a la libertad del espíritu
con el soplo misterioso del viento. La misma palabra, en
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hebreo (ruah) y en griego (pneuma), significa "soplo",
"viento", "espíritu". Por eso, es fácil pasar del pneuma
(viento) que sopla adonde quiere con el pneuma (espíri
tu) del que hay que nacer.

Es posible que en el versículo 11 el paso del "yo" al
"nosotros" indique una intervención de la comunidad. El
tema del "testimonio" es esencial en el evangelio.

El versículo 12 resulta difícil: "Si al deciros cosas de la
tierra, no creéis, ¿ cómo vais a creer si os digo cosas del
cielo r. La mejor interpretación es ver aquí un giro ideo
lógico en el texto. En efecto, hasta aquí ha hablado Jesús
de lo que era conocido en el judaísmo: la oposición car
ne/espíritu, el nuevo nacimiento... 'Por lo menos, se creta
que comprendían el significado de todo ello. Había habi
do reveladores: Moisés que había subido por encima de
las nubes del Sinaí, el patriarca Henoc del que contaban
los textos que había sido llevado al cielo para penetrar
sus secretos cósmicos. No faltaban tampoco reveladores
en las religiones teñidas de gnosis, que habían realizado
ascensiones "planetarias". Pues bien, en el versículo 13,
el evangelio afirma que nadie ha subido al cielo más que
el hijo del hombre. Todas las revelaciones que pretendían
dar la salvación se borran ante la única que ofrece Jesús.
El hijo del hombre designa (como en Jn 1, 51) al único
que puede unir el cielo y la tierra.

Pues bien, ¿ cuál es esa revelación ante la que las
demás no merecen más que el nombre de "terrenas" 7 Es
la de la serpiente de bronce (cf. Núm. 21, 8), de la que el
libro de la Sabiduría (16, 7-12) decia que por medio de
ella curaba la palabra. Esta imagen se aplica admirable
mente al verbo que venía a "curar" a la humanidad. "Y
como Moisés levantó la serpiente en el desierto, así tiene
que ser levantado el hijo del hombre, para que todo el
que crea tenga por él vida eterna" (Jn 3, 14-15).

El verbo "levantar" tiene un doble sentido. Significa a
la vez "elevar" (en la cruz) y "exaltar" o "glorificar". Si se
quiere insistir en la imagen espacial, se dirá que la ascen
sión en la cruz se prolonga en la ascensión celestial o,
mejor dicho, que se trata en el espíritu del evangelista de
una sola y misma ascensión. Poco a poco se va revelando
al lector (o al oyente) el misterio de la cruz: el rebajamien
to es el lugar de la gloria, visión ya preparada por Isaías
52,13-15

Se puede ver en estos versículos joánicos una desmiti
ficación de todas las revelaciones o especulaciones en
provecho de la única que da la salvación, ya que es la que
manifiesta el amor del Padre en el Hijo: "Porque tanto
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amó Dios al mundo que le dio a su Hijo único" (Jn 3, 16).
El proyecto de Dios es un proyecto de salvación (Jn 3, 17).,

Desde el versículo 12, estaba en juego la cuestión del
"creer", ese "creer" que permite acercarse al hombre a
unas realidades que, de suyo, se le escapan. El objeto del
"creer" es aquí el hijo del hombre "levantado", en el mis
terio conjunto de su crucifixión y de su glorificación (Jn 3,
14). Para el que comprende, empieza ya aquí el escánda
lo. Los últimos versículos tocan el secreto de la adhesión
del hombre a la "verdad", poniendo aquí el acento en la
parte de responsabilidad humana.!

1 Cf V Mannucci, Amour de Dieu et foi de I'homme (Jn 3, 14-21)
AssSgn 17 (1969) 40-50 Se intenta analizar el "creer y' no-creer en
Juan en Approches 87-102



Juan bautista desaparece
ante Jesús (3, 22-36)

Sobre este episodio, cf. supra, 5.
Subrayamos la imagen del esposo; Juan bautista, el

asceta Que ayunaba (cf. supra, 34). es llamado el amigo
del esposo. El amigo no entró en la sala del banquete de
bodas, pero envió allá a sus discípulos (las bodas de
Caná). El lector cristiano comprende que los orientaba
hacia las bodas del cordero (cf. Apocalipsis). Conviene
recordar aquí el tema de las bodas antes del episodio de
la samaritana, donde se puede leer un simbolismo nup
cial.

La "alegria" de Juan bautista, que llega a su colmo en
el momento en que desaparece, deberia integrarse en un
estudio sobre la alegría en el evangelio de Juan.

Los versiculos 3, 31-36 completan el desarrollo de 3,
1-21. Nos volvemos a encontrar con las oposiciones arri
ba/abajo (aun cuando no sea explícito el segundo térmi
no), celestial/terreno, los temas del testimonio, del creer y
no creer, del juicio. El Hijo se presenta como aquel en
cuyas manos el Padre lo ha puesto todo, aquel que no
solamente dice las palabras de Dios, sino que "da el espí
ritu sin medida" (traducción mejor que: "Dios le da el
espíritu sin medida").

La samaritana (4, 1-42)

Presentamos aquí algunas sugerencias para el trabajo
individual o por grupos (el episodio está comentado en
Approches, 58-63). Utilícese una biblia con notas.

1. Sobre los samaritanos, cf. 2 Re17, 24-41; Eclo 50,
26; consúltese un diccionario bíblico.

2. Para el simbolismo del pozo, cf. supra, 30; leer las
escenas de los patriarcas que encuentran a sus esposas
junto a pozos (Gén 24, 13 s; 29, 2-12; Ex 2,15-21).

3. Hacer un plano detallado de la escena; estudiar el
movimiento del diálogo.

4. Versículos 7-15: la dialéctica en torno al verbo
"dar". Recordar que el pozo que acompañaba a los
hebreos y a los patriarcas era un don de Dios; el espíritu
que figura es igualmente "don" (Hech 8, 20).

5. ¿Cómo todo el pueblo samaritano infiel se encuen
tra representado en la mujer?

6. Versículos 20-25: la supresión de los lugares
sagrados. ¿Quiénes son los "adoradores en espíritu y en
verdad"? ¿Qué representan para Juan el espíritu y la ver
dad?

7. Versículo 26: doble sentido de fa respuesta de
Jesús.

8. Versículo 34: el alimento de Jesús. Es posible
encontrar en el evangelio otros pasajes sobre el cumpli
miento de la voluntad del Padre y de su obra.

9. Jesús es confesado por los samaritanos como el
salvador del mundo (cf. 1 Jn 4, 14). Observar los elemen
tos doctrinales nuevos respecto a las escenas anteriores.)

1 Cf. 1. de la Potterie, Jésus et les samaritains (Jn 4, 5-42): AssSgn
16 (1971) 34-49.
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Segundo signo
de Cané (4, 46-54)

El evangelista introduce aquí la curación del hijo del
oficial real, subrayando que fue el segundo signo de Caná
en Galilea. Con frecuencia, se ve en este episodio una
variante de la curación del siervo del centurión en Mt 8,
5-13 y Lc 7, 1-10. El episodio joánico es muy sobrio y
poco explotado teológicamente.

Sin embargo, conviene señalar la triple repetición: "Tu
hijo vive", que no debe atribuirse al azar. Corresponde a
la súplica: "Baja antes de que se muera mi hijo" (Jn 4,
49). que repite la del versículo 47 y es un eco de la de 1
Re 17, 43, donde Elías devuelve su hijo a la viuda de
Sarepta: "¡Tu hijo vive!".

Ante la muerte que acecha, Jesús da la vida. Se la da
probablemente al hijo de un pagano (como Elías en un

En esta parte -de Caná a Caná- se han ido precisan
do algunos de los temas ya esbozados. La luz que ilumina
a todo hombre y da la vida se ha manifestado como por
tadora de curación. "Brillará el sol de justicia con la salva
ción en sus rayos", decía Malaquías 3, 20. Bastaba sola
mente con mirar al hijo del hombre levantado y creer en
él (Jn 3, 15). El traía la vida a una humanidad que se
moría (Jn 4, 47-49), tanto a los que estaban cerca (Ni
codemo) como a los que estaban lejos (la Samaría man-
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país pagano) y -después de una negativa, de una especie
de prueba como en el primer signo de Caná- se la conce
de a la fe de aquel pagano que vuelve a su casa, también
sir, seguridad, sin ver nada, sin llevarse al tau maturgo.

La comunidad cristiana se reconocía a sí misma indu
dablemente en la súplica de aquel oficial real que pedía a
Jesús que "bajara" para curar y hacer vivir (cf. 6, 33. 41.
42: el pan bajado del cielo).

Este tema de la vida había sido ya desarrollado a pro
pósito de la serpiente de bronce: "Para que todo el que
cree en él, no perezca, sino que tenga vida eterna" (Jn 3,
16; cf. 3, 14). Si este funcionario es un pagano, vemos
cómo el campo de la salvación se ha ido ampliando pro
gresivamente: Nicodemo representaba a la sinagoga, la
samaritana era la Samaría sincretista y medio judía, final
mente Jesús da la vida al hijo de un pagano. Pero no
hemos de olvidar que el universalismo de la salvación
estaba ya presente en el prólogo y en la presentación por
Juan bautista de aquel que quita el pecado del mundo.

chada e infiel). El verbo, lugar de la presencia divina,
abolía los sacrificios (Jn 2, 14-15) y los ritos judíos
(2,6).

Han surgido otras imágenes: la del esposo que ínvita
ba a los discípulos al banquete mesiánico, la del nuevo
Jacob o el nuevo Moisés que da a sus discípulos el agua
viva del espíritu.

El último episodio, que es una curación, sirve de víncu
lo con el siguiente, el del enfermo de Bezatá.



3. ESCANDALaS v DISCURSOS (Jn 5-6)

Esta sección comprende la curación del paralítico de
Bezatá y el conjunto que depende de la multiplicación de

El paralítico de Bezatá (Jn 5, 1-9)

Esta escena del evangelio parece haber recibido nueva
luz gracias a los últimos descubrimientos hechos en la
piscina probática (la piscina de las ovejas), que había
estado localizada desde siempre al nordeste del templo,
en el sitio en que se eleva actualmente la iglesia de Santa
Ana.

Una interpretación algo apresurada de las primeras
excavaciones había creído descubrir allí los restos de una
piscina de cinco pórticos, la que señala Jn 5,2. De hecho,
al ir progresando las excavaciones, se ha visto más bien
que en tiempos de Jesús había allí un conjunto balneario
cuyas aguas medicinales atraían al pueblo sencillo. Es

los panes. Sobre el primer episodio daremos solamente
unas cuantas indicaciones.

natural que el efecto de las aguas se haya atribuido a
fuerzas sobrenaturales. A esta creencia hace alusión el
versículo 4 del texto (que, sin embargo, puede que sea
una adición posterior).

El episodio del evangelio adquiere mayor relieve, si
pensamos que aquel lugar podía ser más o menos orto
doxo y un tanto sospechoso a las autoridades oficiales
(rabinos, responsables del templo). Jesús no vacila en fre
cuentar aquel lugar dudoso y va a manifestarse ¡¡ aquel
hombre, enfermo desde hacía treinta y ocho años, como
el taumaturgo que obra por la fuerza de su palabra: "Le
vántate, toma tu camilla y anda" (Jn 5,8). La curación no
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se dirige solamente al cuerpo, sino al corazón: "Mira,
estás curado; no peques más, para que no te suceda algo
peor" (Jn 5, 14).

La profanación del aAbado (5, 9 a). En el relato
actual, el escándalo es provocado por el hecho de que
Jesús curó en día de sábado y ordenó al paralítico que se
cargara con su camilla. Pues bien, estaba prohibido llevar
un peso el día de sábado. Aquí se refleja sin duda la polé
mica entre la sinagoga y la comunidad cristiana sobre el
sábado. El argumento que invoca, Jesús: "Mi Padre traba
ja siempre, y yo también trabajo" (Jn 5, 17) responde
exactamente a la argumentación bíblica y judía: el hom
bre tenía que imitar el reposo del creador. Pues bien,
Jesús declara que también él imita a su Padre, pero que
su Padre trabaja siempre. El escándalo va a provenir de
que Jesús se considera el único juez de la verdadera imi
tación del Padre, ya que el Padre "le muestra todo lo que
él hace" (Jn 5, 19-20).

Por consiguiente, no hemos de extrañarnos de que el
siguiente discurso recaiga en primer lugar sobre la omni
potencia que el Padre ha confiado al Hijo en materia de
juicio, de vida y de resurrección (estos últimos temas han
sido suscitados por la curación del enfermo).

EXCAVACIONES EN LA PISCINA PROBATICA

Después de las recientes excavaciones, es imposible loca
lizar los cinco pórticos. Efectivamente, no nos encontramos
aUí con una sola piscina rectangular, atravesada en medio
por un pasadizo central, sino con dos piscinas separadas
por una viga central y de forma irregular. Los fragmentos
de columnas que se han encontrado no bastan para demos
trar la existencia de pórticos. Por el contrario, las excava
ciones señalan la presencia de ullas grutas naturales, algu
nas de las cuales parece ser que estaban preparadas para
pequeños baños, como si formaran un conjunto balneario.
En el siglo JI de nuestra era, cualldo la ciudad destruida de
Jerusalén se había convertido en la ciudad pagana de Aelia
Capitalina, había alli un santuario dedicado a los dioses de
las curaciones milagrosas.

Un estudio atento del contexto histórico y arqueológico
de estos restos permite dar una interpretación interesante
del episodio. Cf. A. Duprez, Jésus et les dieux guérisseurs a
propos de Jean 5. Gabalda, París, 1970. Esta misma hipóte
sis bajo unaforma simbólica es la que se expone en Bible et
Terre sainte, 86 (1966).

Símbolo cristiano. el pan y los peces (Catacumba de Calixto, s. 11)
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La multiplicación de los panes (6, 1-71)

El conjunto que gira en torno a la multiplicación de los
panes es uno de los más característicos por su proximi
dad con la tradición sinóptica, cosa rara en Juan. El "sig
no" es central en el evangelio, si se piensa en su lugar
dentro del septenario de los "signos" (milagros; cf. supra,
27), donde figura en el centro (el cuarto, con tres delante
y tres detrás), mientras que engloba curiosamente al
quinto "signo" (marcha sobre las aguas), colocado entre
la multiplicación y el discurso del pan de vida. Este dis
curso, con las opciones' que de él se siguen, da a este
conjunto una gran importancia y nos mueve a prestarle
una atención especial.

A) LOS RELATOS (6, 1-25)

La tradici6n antes de Juan

Juan recibió de la comunidad primitiva toda una
herencia de la que tenemos testigos precisos en los evan
gelios sinópticos, que contienen cinco relatos de la multi
plicación de los panes: dos en Mateo, dos en Marcos y
uno en Lucas. Como los dos relatos de M ateo son muy
similares a los de M arcos, la atención recae sobre la dife
rencia entre los dos relatos propios de Marcos, parecidos
en su secuencia pero distintos en los detalles y en su
orientación. Los exegetas opinan que el primer relato (Mc
6, 30-44) fue escrito en un ambiente palestino, mientras
que el segundo (Mc 8,1-9) habría pasado por un ambien
te de origen griego, el de los helenistas de que nos hablan
los Hechos 6, 1.1

¡ Cf. J. Delorme, El evangelio según San Marcos, 58-67.

El evangelio de Lucas no ha conservado más que un
solo relato (Lc 9, 10-17), muy parecido al primero de
Marcos. Es opinión general de los especialistas que todos
estos relatos se refieren a un solo acontecimiento de la
vida de Jesús, acontecimiento transmitido por caminos
diferentes y narrado sobre todo con una distinta orienta
ción catequética.

En función del capítulo 6 de Juan, hemos de deducir
de los cinco relatos sinópticos que Jesús, al multiplicar
los panes, había ya figurado la comida de la última cena.
Pronunció la bendición sobre los panes y los peces, partió
el pan y se lo entregó a sus discípulos (Mc 6, 41). Tam
bién en la cena Jesús pronunció la bendición y partió el
pan (Mc 14,22). En Mc 8, 6, Jesús había dado gracias,
en griego eucharistein, verbo más helenizado, utilizado
también (y con mayor frecuencia) en los relatos de la
cena (Mc 14,23; Lc 22, 19; 1 Cor 11,24). De este verbo
procede nuestra palabra "eucaristía".

También es sabido que en las representaciones de las
catacumbas el pan y el pez figuraban el banquete
eucarístico. 2

Pero ya desde el principio los primeros cristianos
habían visto reflejados en la multiplicación de los panes
los gestos de Jesús en la cena. Los panes eran distribui
dos por medio de los discípulos (Mc 6, 41; 8, 6) y los que
"venían de lejos" (los gentiles) habían sido invitados a
compartir ese pan (Mc 8, 3).

El tema del desierto, que será tan importante en el
trasfondo del discurso del pan de vida, había sido tam
bién utilizado por Marcos 6, 31-32 y sobre todo 8,4. La
relación entre el pan y la palabra, tan fundamental en
Juan, lo es también en Marcos: después de haber dado
su enseñanza, los discípulos tenían que proporcionar
también el pan a la comunidad (Mc 6, 30-37); tienen el
espíritu embotado para poder pasar a un plano distinto
del material (Mc 8, 14-21).

2 Cf. Bible el Terre Sainle 178 (19761 12-15
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Todos estos "motivos" volverán a aparecer de una
manera o de otra en el conjunto joánico.

La perspectiva joénica (6, 1-151

Este relato supone una tradición anterior conocida del
lector. En efecto, no se dice que la gente tuviera hambre;
la pregunta: "¿ Cómo vamos a comprar pan para que
coman éstos?" (Jn 6, 5) procede de una iniciativa del
mismo Jesús, sin que se señalen las razones de la misma.
Tampoco Juan señala -como los relatos sinópticos- que
el lugar estuviera desierto, lo cual acentuaría la urgencia
de encontrar una solución.

Al contrario, el autor le da a la escena el marco de la
montaña, como en Mt 15, 29 (segundo relato) y señala
las curaciones de Jesús, como en Mt 14, 14 Y 15, 30
(primero y segundo relatos). Al decir que estaba cerca la
pascua, ha sugerido el vínculo pascua-eucarístia.

Como en Mc 6, 39, las gentes se sientan en la hierba,
detalle que hace pensar en la primavera (cerca de la pas
cua), cuando florece el desierto. En Marcos, la hierba ver
de recordaba también sin duda "los verdes pastos" adon~
de el pastor mesiánico llevaba a descansar a su pueblo
(Sal 23,1-2; Mc 6,31-34). Las cifras de Juan (doscien
tos denarios de pan, cinco panes y dos peces, cinco mil
hombres, doce cestos) son otras tantas indicaciones en
conformidad con el primer relato de la tradición Marcos/
Mateo, mientras que la pregunta "¿ Cómo..." (Jn 6, 5) se
relaciona con la de Mc 8, 4/Mt 15, 33.

El sentido eucarístico del relato en sí mismo es menos
evidente que en los sinópticos. Juan tiene solamente el
término eucharistein (dar gracias); pero muchos espe
cialistas han visto una relación entre los (trozos de) pan
partido reunidos del versículo 12 (en M arcos el término
correspondiente es más bien "recoger") y el ritual euca
rístico de la Didach6: "Como este pan-partido, anterior
mente diseminado por los montes, ha sido reunido para
que sea uno, que así tu iglesia se reúna desde los extre
mos de la tierra ..." (Díd 9, 4). El "para que nada se pier
da" debe relacionarse con Jn 6, 27: "Obrad, no por el ali
mento perecedero". Así, pues, el versículo 6, 12 podría
traducirse: "para que no perezca nada de él", con lo que
se subrayaría el carácter figurativo del alimento distribui
do por Jesús.

Hay dos rasgos en el relato joánico que le dan una
orientación muy peculiar. El primero es el motivo de la
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pregunta de Jesús a Felipe: "Se lo decía para probarle,
porque él sabía lo que iba a hacer" (Jn 6, 6). Con esto
surge el tema de la prueba, de la tentación, tema que será
esencial a lo largo de todo el discurso del pan de vída y
que explotará al final cuando los discípulos tengan que
enfrentarse con una opción y que entret~nto estará palpi
tando en el relato, cuando Jesús tiene que huir de la tur
ba y se empieza a bosquejar la decepción...

El segundo rasgo es un pequeño detalle que pronto
adquirirá una significación: los panes, en Juan, son panes
de cebada. Pues bien, la única multiplicación de panes
que conoce el Antiguo Testamento es precisamente una
multiplicación de panes de cebada y pertenece al ciclo de
Eliseo: por orden del profeta, se distribuyeron veínte
panes a cien personas; entonces su servidor dijo: "¿ Cómo
vaya dar esto a cien hombres?". Y Eliseo le respondió:
"Dáselo a la gente para que coman, porque así dice Yavé:
"Comerán y sobrará"; el servidor los repartió entre todos,
comieron "y dejaron de sobra, según la palabra de Yavé"
(2 Re 4, 42-44). Esta alusión a los panes de cebada pre
para la reacción de la gente: "Este es sin duda el profeta
que iba a venir al mundo" (Jn 6, 14).

"Dándose cuenta Jesús de que intentaban venir a
tomarle por la fuerza para hacerle rey, se retiró de nuevo
al monte él solo" (Jn 6, 15).

Una variante interesante, que recoge la vulgata, dice
"huyó" en lugar de "se retiró" al monte. Seguramente no
le resultó fácil a Jesús librarse de la gente.

Era natural esta oleada de entusiasmo popular en tor
no a Jesús, si se tiene en cuenta la efervescencia de las
masas judías en la época de Jesús. Flavio Josefa refiere
que hubo muchas de estas agitaciones tras la aparición
de "mesías" de un solo día, agitaciones que prollto eran
sofocadas por los romanos. En el caso de Jesús, en la
edición eslava de la Guerra judla de Flavio Josefa (edi
ción refundida, pero que contiene referencias antiguas).

. se habla de un episodio en el que la gente presionó sobre
Jesús.

Para muchos exegetas, el dato que nos proporciona
Juan esclarece maravillosamente el pasaje correspon
diente, bastante enigmático, de Mc 6, 45, en donde
Jesús por una parte obliga a sus discípulos a embarcarse,
mientras que, por otra, despide a la gente. Si había algún
peligro de sublevación, se comprende que Jesús quisiera
separarse de sus discípulos, que habrían sido los prime
ros en ponerse al frente del movimiento. Al quedarse solo
con la gente, procura dispersarla. Según Marcos, se fue al



LA ESPERA DEL PROFETA

Uno de los aspectos interesantes que revistió la espera
mesiánica en la época de Jesús fue la de un profeta que era
objeto de especulaciones diversas.

Se esperaba un profeta que resolviera los casos de con
ciencia espinosos (l Mac 4, 46; 14, 41); se esperaba un
retorno de Elías según Mal 3,23; Eclo 4B, 10. Según otras
tradiciones, representadas también en el Nuevo Testamen
to (cf. Mc 9, 11), Elias tenía que preceder y anunciar al
mesías.

Se esperaba un nuevo mesías, según Dt lB, 15: "Yavé tu
Dios suscítará, de en medio de tí, entre tus hermanos, un
profeta como yo, a quien escucharéis". Este texto del Deu
teronomio (lB, 15 Y lB, lB) había impresionado mucho a la
tradición judía. Se le cita en Qumréin, donde se aguardaba
a un (o mejor dicho "al") profeta junto con otros personajes
mesiánicos (mesías sacerdote y mesías rey). Se habla de él
en los Hechos de los apóstoles, aplicándolo a Jesús (Hech 3,
22; 7, 37). Ese profeta sería un libertador de los últimos
tiempos y haría llover de nuevo el maná, según los escritos
rabínicos. Esta creencia explica algunas alusiones del dis
curso del pan de vida.

El profeta esperado reunía en su persona rasgos perte
necientes a Elías, a Elíseo y a Moisés. Elíseo había multi
plicado los panes, pero era de Elias el manto que había
heredado; Elias había ido a la caverna donde había morado
Moisés en su peregrinación al monte Horeb (1 Re 19, B-9).
Finalmente, era el mismo espíritu el que había inspirado a
todos los profetas del pasado. Por eso, con los rasgos que les
caracterizaban y con otros nuevos se fue construyendo la
figura del profeta venidero, cuya espera nos atestigua el
evangelio de Juan (1, 21. 25; 7,40). Lafigura del profeta
desempeñará un papel importante en los escritos judeo
cristianos posteriores.

En Jn 6,14-15, las turbas que ven en Jesús al profeta lo
quieren hacer rey; lo tomarían como jefe y lo seguirían
como a un libertador enviado por Dios. No es seguro que
vieran en él al mesías, hijo de David. La esperanza judía
era más compleja y menos monolítica de lo que a veces se
cree.

monte a orar; segú n Juan, se retira a él en plan de huida.
Por otra parte, estos dos motivos no están en contradic
ción. Jesús acababa de vivir un momento crítico de su
ministerio.!

1 Cf. B. Maggioni, La multiplication des pains: AssSgn 48 (1972)
39-47.

JESUS CAMINA SOBRE EL MAR (6, 16-25)

Los discípulos en la barca tienen que enfrentarse con
un mar agitado, que representa bastante atinada mente
su revolución interior. Acaban de ver cómo se derrumba
la mejor ocasión de emprender una marcha sobre Jerusa
lén, para construir finalmente el reino prometido por los
profetas. Se mueven en medio de las tinieblas (Jn 6, 17).
Es sabido que para los antiguos el mar estaba habitado
por potencias maléficas que figuraban las fuerzas del mal.
Allí es donde Jesús acude a juntarse con ellos.

Pueden compararse los relatos paralelos de Mt 14,
22-23 Y de Mc 6, 45-52. Una interpretación que "racio
naliza" el episodio consiste en traducir las palabras "ca
minando sobre el mar" por "caminando a la orilla del
mar", traducción gramaticalmente posible; entonces. los
discípulos, al ver a Jesús en rr,edio de la bruma, se llena
ron de miedo, pero como estaban tan cerca de la orilla,
pudieron llegar pronto hasta donde él estaba (Jn 6, 21 b).
Pero la verdad es que ninguno de los tres relatos conside
ra como natural aquel andar de Jesús por el mar. Incluso
es probable que en Juan la aparición de Jesús venga a
reconfortar a los discípulos: "Ego .imi, i no temáis'''.
Esta fórmula Ego .¡mi, sobre la que volveremos más
adelante, puede significar: "Soy yo", o también "Yo soy",
a lusión al nombre divino. Entonces Jesus, que acaba de
huir de la realeza terrena, aparece en su gloria de Hijo de
Dios; esta interpretación sería típicamente joánica. En
cualquier hipótesis, la presencia de Jesús trae de nuevo
la calma y la paz.

Los versículos 22-25 nos transportan a Cafarnaún yel
versículo 59 recordará que Jesús enseñaba en su sinago
ga. No nos detendremos en precisar las localizaciones de
un capítulo de un carácter tan estudiado.

B) EL DISCURSO (6, 26-71)

El discurso del pan de vida recibe diversas divisiones
en los diversos exegetas. Nosotros proponemos distinguir
en él una introducción (versículos 26-31), el cuerpo del
discu'rso (31-51 a), un desarrollo final que recoge temas
anteriores y que muchos creen que fue añadido posterior
mente (51 b-58), Y finalmente una parte dialogada y
narrativa que sigue al discurso y que concierne a las reac
ciones de los discípulos.
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Introducción: "La obra consiste en creer"
(6,26-31)

La gente se pone a buscar a Jesús. Jesús, con plena
lucidez, analiza las razones de esta búsqueda: "Vosotros
me buscáis, no porque habéis visto señales, sino porque
habéis comido de los panes y os habéis saciado" (6, 26).

El término "señal" o "signo" tiene aquí un valor pleno.
El "signo" (s6meion) para Juan es un camino, es apertu
ra a una comprensión más profunda, el acceso a un orden
de realidades de las que el evangelio ha dicho en otra
ocasión que eran las del espíritu (Jn 3, 6). El "alimento
perecedero" era un s6meion. Pues bien, el s6melon no
se ha visto; ha quedado en su estado de milagro material
(ya que s6meion quiere decir también milagro). No ha
sido llevado más allá de él mismo. El milagro no ha sido
signo, sino pantalla.

"Obrad, no por el alimento perecedero, sino por el ali
mento que permanece para vida eterna": oposición entre
lo perecedero y lo eterno, lo mismo que antes entre lo
terreno y lo celestial, entre la carne y el espíritu.

"(El alimento) que os dará el hijo del hombre". Algunos
manuscritos tienen "da", en presente; el presente estaría
más en consonancia con el pensamiento joánico (cf. Jn 6,
32). Con Jesús, la vida eterna está ya aquí para el que
cree (Jn 6, 47).

"Porque éste es a quien el Padre Dios ha marcado con
su sello". El hijo del hombre es aquel que une al cielo y a
la tierra (Jn 1, 50). Dios ha puesto su marca sobre él. ¿Se
tratará de una alusión al bautismo de Jesús, en el que el
espíritu vino a morar sobre él (Jn 1, 32)? Para los cristia
nos, el bautismo era un "sello". Jesús es aquél a quien
"el Padre ha consagrado y enviado al mundo" (Jn 10,
36).

"¿ Qué hemos de hacer para obrar las obras de Dios?".
Los judíos se han puesto a la obra; tienen una tarea que
realizar. En la ley había muchos mandamientos que pro
curaban cumplir escrupulosamente. Están prontos al
esfuerzo, prontos a trabajar para que venga finalmente el
reino mesiánico, prontos a dedicarle todo su coraje, todas
sus fuerzas... i Pero no se trata de eso!

"La obra de Dios es que creáis en quien él ha enviado"
(Jn 6, 29). Es algo desconcertante, paradójico. ¿Qué es
esto? (Es la pregunta que habían formulado los hebreos
delante del maná: ¿qué es esto?: Ex 16, 15) ¿Qué signifi
ca "creer" en Jesús? ¿Cuál es esa "obra" para la que
resulta impotente el esfuerzo humano? En su propio
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EL DESIERTO, PRUEBA PARA LA FE

El episodio del maná que había que recoger todos los
días sin atesorarlo para los días siguientes (Ex 16, 19), que
no daba por tanto una seguridad humana, se había conver
tido en la tradición bíblica en simbolo de lafe en la palabra
de Dios. La ración de cada dia era una prueba (Ex 16, 4) Y
el Deuteronomio recuerda el sentido de esta prueba en
aquel camino de pobreza que era el desierto: ¿observaría
Israel o no los mandamientos? (Dt 8, 2-4). El maná mani
festaba que "el hombre no vive solamente de pan, sino de
toda palabra que sale de la boca de Dios"; de ah{ la fácil
identif'u;ación palabra-maná. El libro de la Sabiduria, en su
comentario amplificado del éxodo, decía a propósito del
maná, "manjar de ángeles": "De este modo, enseñabas a
tus hijos queridos, Señor, que no son las diversas especies
de frutos los que alimentan al nombre, sino que es tu pala
bra la que mantiene a los que creen en ti" (Sab 16, 20-28).

Sin embargo, el maná, siempre el maná, resultaba fasti
dioso e insípido. En Núm 11, 4, el maná provoca la inape
tencia y los hebreos añoran las ollas de Egipto, las de la
esclavitud... Ante las murmuraciones, Moisés exclama:
"¿De dónde vaya sacar carne para dársela a todo este pue
blo?" (Núm 11, 13; cf. Jn 6, 5). La "apetencia" de carne,
que no podía soportar la austeridad del camino en lafideli
dad a la palabra, tuvo consecuencias catastróficas; muchos
se atracaron y murieron (Núm 11, 31-34). Varios salmos
repiten cuáles fueron durante el desierto los beneficios de
Dios y la ingratitud del pueblo (cf. sobre todo Sal 78).

En toda una parte de la tradición, la travesía del desierto
-que podía mirarse también como el tiempo ideal en que
Dios acompañaba a su pueblo- es considerada como el
tiempo de la murmuración y de la infidelidad; es la tradi
ción que recoge 1 Cor 10, 5-8 Y Heb 3, 7-19 Y la que se vis
lumbra en el discurso del pan de vida, donde las murmura
ciones de losjudios hacen eco a las de sus antepasados en el
desierto.

orden, el hombre no puede trabajar más que por algo
perecedero. Jesús pretendía dar un alimento que duraba
eternamente. Pero ¿qué signos daba de ello? En el
desierto tuvieron que creer en Moisés, pero Moisés les
ofrecía signos.

"¿ Qué señal vas a realizar para que viéndola creamos
en ti? ¿Qué obra vas a hacer? Nuestros padres comieron
el maná en el desierto, según está escrito: pan del cielo
les dio a comer (Sal 78, 24)" (Jn 6, 30-31).

Ya los fariseos (en el contexto de la multiplicación de
los panes) habían pedido un signo que viniera del cielo,
espectacular y prodigioso (Mc 8, 11). Moisés había



actuado mucho mejor que Jesús (un pan del cielo todos
los días durante cuarenta años). Aquí se percibe el eco de
las discusiones entre la sinagoga y los primeros cristia
nos; se enfrentaban entre sí, apoyándose en los textos.
Nos encontramos en el corazón del debate. ¿No había
sido el maná el educador de la fe en el desierto? Y ¿qué
es lo que anunciaba?

El cuerpo del discurso (32-51a):
¿Culll ea el pan del cielo7

Podemos disponer la materia de este discurso de la
siguiente manera:

A (32-34): No es Moisés, sino el Padre, el que
da el verdadero pan del cielo, el que baja del
cielo y da la vida al mundo.

B (35-36): Yo soy el pan de vida. El que cree en
mí, no tendrá nunca hambre ni sed. Pero
vosotros veis y no creéis.

C (37-40): Todo lo que me da el Padre, vendrá

[

a mí y yo lo resucitaré en el último día.
D (41-43): Murmuraciones de los judíos: ¿no

conocemos acaso a su padre y a su madre?
C' (44-45): Nadie puede venir a mí, si no lo trae

el Padre y yo lo resucitaré en el último día.
B' (46-48): Nadie ha visto al Padre, sino el que

viene de Dios. El que cree, tiene la vida eter
na. Yo soy el pan de vida.

'--__ A' (49-51): Vuestros padres comieron el maná
en el desierto y murieron. Yo soy el pan vivo,
que baja del cielo. El que coma de este pan,
vivirá eternamente.

Se han propuesto otros muchos esquemas. Ninguno
de ellos (tampoco el nuestro) da cuenta de todos los
aspectos de este discurso. Un buen ejercicio sería des
truir el esquema propuesto organizando las cosas en tor
no a otros temas, haciendo surgir otras relaciones. El tex
to joánico es un texto embrollado que difícilmente se deja
encuadrar.

En el fragmento C, los versículos 39 y 40, de sentido
parecido, repiten la misma final: "lo resucite el último
día", un leit-motiv que se recoge en el fragmento C' y al
final del discurso en Jn 6, 54.

La vida eterna se presenta a la vez como venidera (re
surrección en el último día) y como dada ya en el "creer":

CREER Y OBRAR EN JUAN

Conviene que no interpretemos el pensamiento de Juan
como si se tratara de un pensamiento quietista. No es así, ni
mucho menos. El mandamiento supremo para Juan es
amar hasta dar la vida, lo mismo que Jesús nos amó y dio
su vida por nosotros (Jn 15, 12-13). Jesús trabaja sin cesar
y fatigosamente en las obras de aquel que lo ha enviado (Jn
9, 4) Y por ese "trabajo", por esa "obra", arriesga su vida
(Jn 11, B). Del mismo modo, la primera carta de Juan
demuestra cómo no podemos contentamos con buenas
palabras (l Jn 3, 16-18), ya que el amor al hermano es la
prueba del amor a Dios (1 Jn 4, 20).

Pero Juan quiere indicar que ningún esfuerzo humano es
capaz de producir "el alimento que perdura hasta la vida
eterna". El "creer" tiene que informar por completo la vida
y ser el principio de las "obras".

"El que cree, tiene vida eterna" (Jn 6, 47). También se da
una relación entre "creer" y vida eterna en Jn 6, 40 y
hasta en 6, 35 (para este último pasaje, cf. supra, 23). La
vida eterna se relaciona con el pan de vida y no puede ser
extrínseca al que cree.

En el último fragmento A' se da un paso del "creer" al
"comer": "El que come, tiene vida eterna".

La relación pan-palabra es muy conocida en la biblia
(cf. Am 8, 11). Ezequiel se había comido un rollo de orá
culos (Ez 3, 3). La sabiduría invitaba generosamente a su
banquete (Prov 9, 5). Lo mismo que el maná representa
ba la palabra de Dios, la imagen de la palabra (del lagos)
está en el trasfondo de la imagen del pan de vida.

Los fragmentos A y A' oponen respectivamente el
maná del desierto (el de Moisés) al verdadero pan que
baja del cielo, el único que da la vida. El fragmento A'
insiste en la oposición muerte/vida: "Vuestros padres
comieron el maná en el desierto y murieron; este es el
pan que baja del cielo, para que lo coman y no mueran"
(Jn 6, 49-50). El maná había exigido en otros tiempos la
fe, pero no impidió a los padres morir y morir por culpa de
su infidelidad. Se trata de una figura superada; Jesús ha
recogido su carácter de palabra de Dios y de pan del cie
lo, pero sólo él da la vida.

Los fragmentos C y C' explican que el "creer" no es
obra humana. El "creer" viene del Padre. Es el Padre el
que da y atrae hacia Jesús a los que creen en él.

47



El fragmento O aparece entonces como el centro del
discurso. Podemos disponerlo así:

"Los judíos murmuraban de él, porque había dicho:
Yo soy el pan que ha bajado del cielo.

y decían:
¿No es éste Jesús, hijo de José, cuyo padre y madre

conocemos?
¿Cómo puede decir ahora:

He bajado del cielo?
Jesús les respondió:

No murmuréis entre vosotros"
Las "murmuraciones", que recuerdan las de la infideli

dad en el desierto, engloban a la afirmación de Jesús:
"Yo he bajado del cielo". En el centro, el conocer de los
judíos, un saber humano. ¿Qué es lo que conocían? Al
hijo de José, una filiación sin secretos, un origen perfec
tamente vulgar: han agotado el misterio de la persona de
Jesús. No hay en él nada que señale un origen celestial.

Del mismo modo, también los doctos juzgarán que "de
Galilea no surge ningún profeta" (Jn 7, 53); sabrán que
"este hombre es pecador" (Jn 9,24). Así, pues, en el cen
tro del discurso del pan de vida aparece ese "saber" de
los hombres que no puede ir más allá de las apariencias.
Esto pertenece a la doctrina fundamental del lagos-carne.
La humildad y la bajeza de la "carne" han ocultado el ori
gen divino. Es inconcebible creer en Jesús. Nosotros lo
explicamos y lo conocemos muy bien, dicen los razona
mientos humanos. Un escándalo siempre actual.!

Final del discurso (51b-59):
El pan e8 mi carne por la vida del mundo

Los versículos 51 b-58 constituyen un desarrollo que
va a llevar el escándalo hasta su más alto grado. Es fácil
encontrar en estos versículos los mismos temas que en el
resto del discurso (vida eterna, resurrección el último día,
evocación del desierto... ), pero en el versículo 51 b se
introduce una alusión a la pasión que se despliega en una
perspectiva sacramental.

Desde el comienzo del capítulo eran evidentes las con
sonancias eucarísticas para un lector cristiano, si se pien-

1 Sobre el "creer" joánieo. el. Approches, 87-110.
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sa en las tradiciones anteriores, en las alusiones (aunque
discretas) al relato de la multiplicación, en los últimos
versículos del discurso en donde el pan tenía que ser
comido (6, 50-51), lo mismo que el maná en el desierto.
Sin embargo, lo que hasta entonces estaba indicado sola
mente en sordina, ahora recibe un apoyo tan claro que
muchos especialistas han creído que este desarrollo
había sido unido posteriormente al discurso del pan de
vida.

Estos versículos insisten tanto en el hecho de comer la
carne y beber la sangre que tienen que haber sido escri
tos en contra de unos adversarios. Se ha pensado en
algunos judíos convertidos de tendencia gnóstica que
habrían pertenecido durante algún tiempo a la comuni
dad (cf. supra 7-8). Los gnósticos negaban la pasión; no
podían menos de escandalizarse por la referencia a "la
carne y la sangre" que en su misma separación evocaban
la pasión de Jesús.

Comentemos los versículos uno a uno.
6, 51 b: "El pan que yo le vaya dar es mi carne por la

vida del mundo".
Hasta aquí, el pan del cielo podría haber sido interpre

tado únicamente de la palabra (que se puede comer), si el
lector o el oyente no hubiera sido sensible a las resonan
cias eucarísticas. El término "carne" designa al compues
to humano en su debilidad. El lagos asume al hombre por
entero al hacerse "carne" y es en su humanidad como da
la vida por el mundo. Se puede comprender que haya que
comer la "carne" para alcanzar al lagos; pero ¿qué signifi
ca el término "carne"? Es la cuestión que van a plantear
"los judíos" según el procedimiento habitual de la réplica,
que obligará a Jesús a precisar el sentido eucarístico.
El término "carne" cambiará de significación durante el
texto.

6, 53: "En verdad os digo: si no coméis la carne del
hijo del hombre y no bebéis su sangre, no tenéis vida en
vosotros".

La agrupación "carne y sangre" puede también en len
guaje semítico designar al compuesto humano, pero la
separación de los elementos no puede explicarse ya más
que en sentido sacramental. Comer la carne y beber la
sangre del hijo del hombre es unirse, en el acto de comer
y de beber, con aquel que realiza la unión entre el cielo y
la tierra, con aquel que es de origen divino (bajado del
cielo) y tener por medio de él (en presente, por tanto ya
desde ahora: cf. 6, 54) la vida eterna. Lo mismo que
antes (6, 40), se asocian la vida eterna y la resurrección



en el último día (6, 54). Esta vida eterna ya comenzada
desembocará en la resurrección final.

Hasta el versículo 53 inclusive, el término griego que
se utiliza por "comer" es phagein; a partir del versículo
54, el verzo empleado es trogeln (repetido cuatro veces
hasta el versículo 58), que a veces se ha traducido por
"masticar" y del que se cree que acentuaría el sentido
realista de "comer". Filológicamente, es difícil obtener
una certeza, debido a la evolución semántica de la pala
bra en la época helenista. Juan la utiliza otra vez en 13,
18 para traducir el verbo del salmo 41, 10: "El que mi
pan comía, levanta contra mí su calcañar". Algunos pien
san que habría en el empleo de este verbo una alusión a
la comida pascual.

6,55: "Mi carne es verdadera comida y mi sangre ver
dadera bebida".

Algunos manuscritos utilizan el adverbio "verdadera
mente" en lugar del adjetivo "verdadero". La insistencia
es seguramente intencionada.

6. 56: "El que come mi carne y bebe mi sangre, per
manece en mí y yo en él".

El paralelismo con el versículo 54 permite establecer
una equivalencia entre "tener la vida eterna" y el "perma
necer" mutuo de Jesús y de sus discípulos. El "permane
cer" mutuo es una especie de definición de la vida eterna
ya comenzada, ya presente en el que cree. La vida eterna
es un "desde ahora".

6,57: "Como me ha enviado el Padre, que vive, y yo
vivo por el Padre, también el que me coma vivirá por mí".

Se introduce aquí el como joánico que se encuentra
en otros pasajes (10, 15; 17, 21-23) para expresar una
correspondencia entre las relaciones del Hijo con el Padre
y las relaciones del Hijo con los hombres (et. infrB, 65).
Pero no se trata solamente de una correspondencia; se
trata realmente de un compartir. En el ejemplo presente,
el Padre "que vive" (literalmente, "el viviente") es la
fuente de la vida del Hijo. De esa vida el Hijo hace vivir a
quien lo come.

6, 58: "Este es el pan bajado del cielo; no como el
que comieron vuestros padres, y murieron; el que coma
este pan, vivirá para siempre".

Este versículo cierra admirablemente el conjunto del
discurso, remitiendo al episodio del desierto y del maná.
Hemos subrayado el no como. Es rechazado el "como"
del maná; el maná vuelve a situarse en su estado de figu~

ra transitoria. Jesús hace entrar a sus discípulos en otro
como.

Es fácil distinguir en estos versículos 51 b-58 expresio
nes semejantes a las del cuerpo del discurso, consti
tuyendo la gran novedad la alusión cierta a la práctica
sacramental de la iglesia primitiva y a la cena con el "co
mer la carne y beber la sangre". Es probable que la fór
mula joánica, seguramente más semítica, esté más cerca
de los orígenes que la que ha sido transmitida bajo la for
ma "cuerpo" y "sangre".

Sería interesante poner de relieve en el conjunto del
discurso del pan de vida todas las expresiones con creer,
ver y creer, comer, comer-beber (y sus negativos), y com
pararles entre sí.

6, 59: "Esto lo dijo enseñando en la sinagoga, en
Cafarnaún".

El relato había dejado a Jesús en Cafarnaún en el ver
sículo 24, pero sin decir que había entrado en la sinago
ga. Esta localización refleja una tradición según la cual
Jesús enseñó en aquella sinagoga. Podemos pensar que
comentó algún pasaje de la ley o de los salmos sobre el
pan de vida, sin que naturalmente podamos determinar
su contenido. Ningún exegeta cree que el final del discur
so, que es sacramental, haya sido dirigido por Jesús a los
judíos que lo rodeaban.

La opción de 108 di8C(pul08 (60-71)

Es en el grupo de los discípulos de Jesús donde se fil
tra el escándalo: "Es duro este lenguaje. ¿Quién puede
escucharlo?" (6,60). Los discípulos comparten las "mur
muraciones" de los judíos y Jesús se da cuenta de ello:
"Esto os escandaliza?" (6, 61). ¿Sobre qué recae el
escándalo?

Si se supone que el pasaje 51 b-58 fue añadido poste
riormente, sería posible que el escándalo de los discípu
los se refiriera solamente al hecho de reconocer en Jesús,
y a través de su "carne", al enviado bajado del cielo que
da la vida eterna y resucita el último día.

Pero creemos -en contra de otros autores- que hay
que considerar el discurso actual en su conjunto (aunque
sea de un origen compuesto) y por tanto englobar tam
bién en él el final sacramental. Realmente, en el espíritu
del evangelista se trata de un mismo y único escándalo
en ambos casos, aunque más acentuado y concreto en el
último pasaje.
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Creer que Jesús es el pan-palabra que da la vida eter
na, que en él reside toda la fuerza de resurrección que
viene del Padre, era reconocer ya (en el discurso de los
versículos 31 a 51 a) su poder de resucitado y admitir, por
tanto, en el hoy de la comunidad su acción eficaz. La par
te final no hace más que precisar el modo de esa acción
de Cristo en el interior de la comunidad. Las palabras
sobre la carne que hay que comer y la sangre que hay que
beber recuerdan las palabras de la cena según los sinópti
cos y 1 Cor 11, 24-25. Podría haber aquí un eco de las
dificultades de la comunidad cristiana, que intentaba pre
cisar el sentido actualizante de la cena eucarística. Está
claro que no se trata solamente de un "recuerdo" de la
cena, sino de una presencia del resucitado que actuaba
en los dones eucarísticos. Esto equivale a reconocer que
la agrupación comunitaria está bajo el poder actual de
Cristo resucitado, que une consigo a sus discípulos por el
pan y el vino (comiendo y bebiendo es como el discípulo
permanece en Cristo y Cristo en él). De este modo, Cristo
da la vida eterna.

Por tanto, hay que creer que, a través de su pasión,
Jesús ha sido glorificado. Por eso, el versículo 62 dice:
"¿ y cuando veáis al hijo del hombre subir adonde estaba
antes?... "O sea: si reconocéis su "ascensión", su gloria
de resucitado, entonces comprenderéis... (Pero ¿la reco
noceréis?, ¿comprenderéis que actualmente está desple
gando su fuerza entre los creyentes?).

6, 63: "El espíritu es el que da vida; la carne no sirve
para nada. Las palabras que os he dicho son espíritu y
vida".

El espíritu es precisamente el don de Cristo glorificado,
el que hace reconocer el sentido de sus palabras (cf. Jn
14, 26) y las transforma en espíritu y vida.

El espíritu es el -que-hace- vivir (el vivificante); pues
bien, este mismo verbo es el que aplica san Pablo a Cristo
resucitado, que es "espíritu que hace vivir" (1 Cor 15,
45), precisamente por ese don del espíritu. Aqul, la "car
ne" es considerada en su oposición al espíritu; representa
los proyectos humanos, cortos siempre y desviados res
pecto al proyecto de Dios.

La comprensión que da el espíritu evita comprender el
"comer la carne y beber la sangre" en un sentido que no
sea "espíritu y vida". El lector cristiano que escucha estas
palabras piensa en la escena del calvario, donde el agua y
la sangre brotaron del costado abierto de Jesús, manifes
tando la fuerza de gracia que saldría de él. Puede enton
ces aceptar esa "palabra dura" aquel que ha reconocido
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al Hijo de Dios a través de la "carne", el que ha contem
plado la gloria -como el evangelista- a través de la infa
mia de la cruz y ha experimentado, como la primitiva igle
sia, su presencia activa en el banquete eucarístico.

6,64: "Pero hay entre vosotros algunos que no creen.
Porque Jesús sabía desde el principio quiénes eran los
que no creían y quién era el que le iba a entregar".

"Creer" se utiliza aquí en sentido fuerte. Seguir a
Jesús por motivos humanos no es "creer". Es ésta la pri
mera alusión a Judas, el que le "entregaría". Judas no
"creyó".

Muchos de los discípulos se retiraron entonces. El dis
curso del pan de vida presenta como en una especie de
resumen todas las piedras de tropiezo en la persona de
Jesús. Es la decepción cruel después de las esperanzas
suscitadas por aquel libertador que se esperaba, como
Moisés y mejor que Moisés, un conductor del pueblo, que
apoyado en los signos de Dios restauraría a Israel en la
gloria prometida por los profetas. Este texto nos sumerge
en el drama histórico de la opción mesilmica hecha por
Jesús, que escandalizó a sus propios discípulos y provocó
la retirada de muchos. Pero hemos de entrar también en
las crisis de la comunidad primitiva, crisis Que se insertan
por así decirlo en las del tiempo de Jesús: escándalo de la
cruz, escándalo de la práctica sacramental cristiana.
¿Quién podrá creer?

Jesús se dirige entonces a los doce. Es la única men
ción de los doce (repetida aquí tres veces) en el evangelio
de Juan. Simón Pedro responderá en nombre de los doce.
Esta confesión de Pedro seguirá, como en los sinópticos,
a los relatos de la multiplicación de los panes (en Lc 9, 20
la sucesión es inmediata). Se trata de la misma secuen
cia, pero hay que subrayar que en Juan la confesión de
Pedro sigue a la prueba de la fe, mientras que en Marcos
y Mateo la fe de Pedro, aún incompleta, tropezará toda
vía en una protesta contra el anuncio de la pasión.

6,68-69: "Le respondió Simón Pedro: Señor, ¿dónde
y/a quién vamos a ir? Tú tienes palabras de vida eterna, y
nosotros creemos y sabemos que tú eres el santo de
Dios".

"El santo de Dios" es el equivalente al 'Tú eres el cris
to de Dios" (Lc 9, 20), ya que "cristo" significa ungido,
consagrado; pues bien, el término "santo" evoca lo que
es del dominio propio de Dios, lo que está santificado y
finalmente consagrado. Es el título que confesaban con
estremecimiento los demonios en Mc 1, 24.



6,70-71: Jesús les respondió: ¿No os he elegido yo a
vosotros, los doce? Y uno de vosotros es un diablo.
Hablaba de Judas, hijo de Simón Iscariote, porque éste le
iba a entregar, uno de los doce".

Estas últimas indicaciones remiten a la cena. Según Lc
22, 28, Jesús había dicho a los apóstoles: "Vosotros sois
los que habéis perseverado conmigo en mis pruebas",
todos, excepto uno cuyo nombre nos revela ahora el
evangelista. En el cuarto evangelio, en la última cena de
Jesús, el diablo ha inspirado ya a Judas la idea de entre
garlo (Jn 13, 1) Y Satanás entra definitivamente en él (Jn

•

13, 27). La definición de Judas es "el que lo iba a entre
gar". De esta forma, en la lectura misma del texto, este
conjunto sobre la multiplicación de los panes, tan clara
mente eucarístico, acaba con una referencia explícita a la
última cena y a "la noche en que fue entregado Jesús" (1
Cor 11, 23).1

1 Sobre este conjunto, d. F. M. Braun, R. Beauvery y A. Vanneste, en
AssSgn 49, 50-52 Y 32 .
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4. Grandes controversias (Jn 7-10)

Después del giro que dan las cosas en el capítulo 6,
decisivo para los discípulos de Jesús, vienen unos enfren
tamientos que habían ya comenzado con el discurso del
capítulo 5 (algunos autores invierten el orden de los capí
tulos 5 y 6).

Para estos capítulos 7-10, remitimos a las ediciones
anotadas y no haremos más que destacar algunos pun
tos.

Fiesta de los tabern6culos

Sobre este capítulo 7, d. supra, 30. Jesús sube a Jeru
salén procurando ocultarse (Jn 7, 10).

En este conjunto -yen medio de la cacofonía de las
diversas opiniones sobre Jesús- vuelve a aparecer un
tema que era ya central en el discurso del pan de vida: el
tema del origen divino de Jesús, al que le sirve de panta
lla la bajeza de sus orígenes humanos. Las gentes de
Jerusalén decían: "Este sabemos de dónde es, mientras
que, cuando venga el Cristo, nadie sabrá de dónde es".
Entonces Jesús proclamó: "Me conocéis a mi y sabéis de
dónde soy. Pero yo he venido por mi cuenta; y el que me
ha enviado es veraz; pero vosotros no le conocéis. Yo le
conozco, porque vengo de él y él es el que me ha envia
do" (Jn 7, 25-29).

Una vez más, la gente "sabe"; creen saber quién es
Jesús. Conocen muy bien su caso. No hay en él ningún
misterio. No lo ha habido nunca. La respuesta de Jesús
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es irónica. Su origen real es distinto: es el Padre el que lo
ha enviado de verdad. Pero tampoco conocen al Padre.
Sólo Jesús tiene el conocimiento de aquel que lo ha
enviado.

El evangelista desarrolla varias veces la doctrina de
que el conocimiento del Hijo y el conocimiento del Padre
son un mismo y único conocimiento (d. 8, 19; 8, 55; 16,
3: "No han conocido ni al Padre ni a mí"). No se puede
conocer al uno sin el otro: "El que me ha visto a mí, ha
visto al Padre" (Jn 14, 9).

Esto quiere decir, bajo una forma distinta, que el cono
cimiento del Jesús terreno -del Jesús histórico- por sí
solo no sirve de nada sin la adhesión al secreto de su ori
gen divino, secreto que sin embargo -como hemos vis
to- no puede ser captado más que a través de la "carne".
Esto es también afirmar que el Padre no puede ser cono
cido más que por el Hijo. El radicalismo de las afirmacio
nes joánicas quiere manifestar que el conocimiento del
Padre está fuera del alcance humano (d. supra, 38). Este
radicalismo voluntario queda equilibrado por la doctrina
de la acción universal del lagos, por la afirmación de que
el Padre quiere salvar al mundo. Por estos sencillos ejem
plos, se ve cómo el evangelio de Juan puede ser muy
bien la fuente para la elaboración de una teología. Aquí
nos esforzaremos en quedarnos en el plano de los tex
tos. l

1 Cf. P. Grelo!, La promesse de I'eau vive (Jn 7, 37-39): AssSgn 30
(1970) 23-28.



Discursos polémicos

El capítulo 8 comprende un grupo de discursos polé
micos que deben situarse siempre en el contexto de las
controversias con la sinagoga. La violencia ha ido en
aumento. Los "judíos" (siempre en sentido típico) repre
sentan la contestación de "este mundo" (Jn 8,23) contra
Jesús.

Los judíos han planteado la cuestión: "¿ Quién eres
tú?"; es la misma pregunta que le dirigieron las autorida
des del templo según los sinópticos (Mc 11, 28 Y par.) y
la del sumo sacerdote ante el sanedrín (Mc 14,61 Y par.)
que se planteará de nuevo en Jn 10, 24. La persona de
Jesús es un enigma, que impresionó durante su vida y
que sigue siendo más acuciante después de su muerte
para todos los que creen en él. El conflicto de los tiempos
de Jesús se ha ampliado con la aparición de la comuni
dad cristiana. Y se ha hecho incluso más agudo. Un
enfrentamiento de este género, en donde cada una de las
partes acusa a la otra de estar bajo la influencia diabólica,
nos da la medida de la ruptura entre los judíos y los pri
meros cristianos. Hay que añadir además que este con
flicto está también en el interior de la comunidad cristia
na, ya que algunos judíos "han creído" (8, 31). pero su fe
no ha ido más allá de la etapa decisiva. Siguen siendo de
"la raza de Abrahán (8, 33). Pues bien, también ellos
tenían que creer que necesitaban un liberador (cf. 8, 38).
¿Quiénes eran los verdaderos hijos de Abrahán? (8, 39).
La problemática de Juan es en este caso muy parecida a
la de Pablo (cf. Gál 3-4).

Destaquemos el pasaje final, cuyo alcance repercute
en todo el evangelio:

"Si alguno guarda mi palabra, dice Jesús, no verá la
muerte jamás" (8, 51). Es la cuestión central de la salva
ción, planteada por todas las religiones de la antigüedad:
¿quién es entonces el que libra de la muerte? Es una
cuestión que los modernos han echado en olvido. Jesús
se presenta -como en el discurso del pan de vida- como
aquel que preserva de la muerte, afirmación repetida ante
la reacción de los judíos (8, 52).

"¿ Eres tú acaso más que nuestro padre Abrahán, que
murió? También los profetas murieron. ¿ Por quién te tie
nes a ti mismo?" (8, 53).

Jesús respondió: "Si yo me glorificara a mí mismo, mi
gloria no valdría nada; es mi Padre quien me glorifica, de
quien vosotros decís: 'El es nuestro Dios', y sin embargo

no lo conocéis. Yo sí que lo conozco; si dijera que no lo
conozco, sería un mentiroso como vosotros. Pero yo lo
conozco y guardo su palabra" (8, 53-55). Siguen opo
niéndose aquí los dos órdenes de conocimiento. El Jesús
de la "carne" no sería nada por sí mismo, pero ha recibi
do el testimonio del Padre que lo "glorifica" (cf. 5, 37;
10, 25; 12, 28; 14, 10-11; 16, 26,..). Jesús guarda la
palabra del Padre; dice lo que él ha oído (cf. 8, 26.28).
Por eso puede prometer que su propia palabra da la vida.

"Vuestro padre Abrahán se regocijó pensando en ver
mi día; lo vio y se alegró" (8, 56). Este texto se explica
por las tradiciones judías sobre el nacimiento de Isaac. El
Génesis (17,17; 21, 6) establece una relación entre la
risa de Abrahán y el nacimiento de Isaac (en efecto, la
raíz hebrea de la palabra Isaac significa "reír"). En esa
risa -más o menos equívoca en su origen- que acompa
ñaba al hijo de la promesa, las generaciones judías
habían leído la alegría de Abrahán y habían hecho de
Isaac el tipo de la alegría mesiánica. Por eso, el evangelio
puede referir a Cristo -como lo había hecho san Pablo
lo que se había dicho de Isaac.

La esperanza de Abrahán y de los profetas se realizaba
en Jesús, en su "día", término que evoca el día tan espe
rado del reino de Dios. Pues bien, ellos habían muerto; y
es eso lo que subrayaban los judíos. La realización última
de lo que esperaban Abrahán y los profetas no podía
hacerse más que en un viviente, en uno que no estuviera
bajo la ley de la muerte. Y ese viviente domina el tiempo.
"Antes que naciese (gignomai) Abrahán, yo soy (ego
eimi)" (8,58). Lo mismo que en el prólogo (cf. supra, 19),
los dos verbos oponen el mundo de la contigencia al
mundo del ser. Abrahán era del orden del devenir, Jesús
del orden del ser.

El "yo soy" -para los judíos- evocaba .el nombre divi
no (véase las biblias anotadas o Approches, 118 s, 162
s.), un nombre que trascendía el tiempo, pero que había
sido dado en un contexto de fidelidad de Dios a su pue
blo. La alusión al nombre divino es cierta en este pasaje;
pues bien, cada vez ilumina más de cerca las otras decla
raciones de Jesús en el evangelio de Juan.

En este mismo capítulo (8, 28), Jesús dice: "Cuando
hayáis levantado al hijo del hombre, entonces sabréis que
yo soy"; pero también puede entenderse: "conoceréis lo
que yo soy". Esta fórmula resulta voluntariamente ambi
gua. Ampara el misterio de la persona de Jesús. La luz
sobre Jesús no podrá obtenerse más que cuando haya
sido "levantado", esto es, después de su muerte. Enton-
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ces desaparecerá la ambigüedad para el creyente: Jesús
no era solamente un profeta, el mesías, sino el "Yo soy"
que comparte el nombre divino.

En otras varias escenas, el ego elml puede compren
derse en diferentes profundidades (cf. Jn 4, 26; 6, 20; 8,
24; 13, 19; 18, 5). Esto responde a una intención muy
clara del autor y encierra un significado: poco a poco, se
va revelando progresivamente al creyente el misterio del
logos-carne. Y no se revelará más que bajo la moción del
espíritu (o del Padre), que lo §Iorificará en los corazones.

El ciego de nacimiento (c. 9)

Sobre este episodio, puede verse supra, 13 y Appro
ches, 90-93. Proponemos el siguiente plan de trabajo:

1. Hacer un plano detallado del episodio.
2. Referirse a los pasajes sobre la ceguera espi

ritual y sobre la apertura de los ojos en los tiempos
mesiánicos (ls 29, 18; 42, 16-20; 43, 8).

3. Cómo el ciego va caminando progresivamen
te hacia una fe completa; y, al revés, cómo la sina
goga se va endureciendo.

4. Observar de pasada los rasgos que dan al
relato un carácter pintoresco o los que señalan la
división, de los espíritus ante las obras de Jesús.

5. S'entido de la conclusión (9, 39-40).
6. Comparar con otros pasajes del evangelio en

que se trata de la luz y las tinieblas (prólogo; 3, 19
21; 12, 35-36; 12, 46).1

1 • ef. F. Smyth. Guérison d'un aveugle-né: AssSgn 17 (1969)
17-26.
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El buen pastor y la fiesta
de la dedicaci6n (c. 10)

Ya hemos observado la construcción curiosa de este
capitulo (cf. supra, 29). Sobre la parábola del pastor y las
ovejas, será conveniente tener en cuenta el trasfondo del
Antiguo Testamento, especialmente la espera del pastor
mesiánico. Véanse las referencias de las biblias anotadas o
los vocabularios de teología bíblica. Sobre la fiesta de la
dedicación, cf. supra, 31. Sobre el pasaje: "Yo he dicho:
dioses sois" (10, 34-38), cf. Approches, 158-160.

En los episodios anteriores, Jesús habia enunciado
claramente que moriría para que los hombres tuvieran
vida: en 3, 14 (el hijo del hombre levantado como la ser
piente de bronce), en 6, 51 ("mi carne por la vida del
mundo"), en 8, 28 (cuando el hijo del hombre sea levan
tado, entonces será reconocido). En la explicación de la
parábola del buen pastor (10,7-18), la enseñanza se
hace más densa. Subrayar los pasajes en donde Jesús
dice que da su vida para que las ovejas tengan vida.
Jesús se adhiere a la voluntad del Padre; pues bien, en
esta misma adhesión, él es dueño de dar la vida y dueño
de tomarla (10, 17-18). La finalidad última de la vo luntad
del Padre es la vida. Al final del capítulo, Jesús está a
punto de ser lapidado (10, 31.39; cf. 8, 59).

Los versículos 16 y 17, donde el como joánico resulta
tan interesante para expresar la unión de las ovejas y del
pastor en la unidad del Padre, serán examinados más
adelante con los "como" de los discursos de despedida
(cf. infra, 65).2

2 Véanse los comentarios de O. Kiefer y K. Stemberger: AssSgn 25
(1969).



5. JESUS SUBE HACIA SU MUERTE

v SU GLORIFICACION (Jn 11-12)

La resurrecci6n de Lázaro (11, 1-57)

La resurrección de Lázaro (11, 1-39) es en Juan uno
de los motivos de la condenación de Jesús a muerte..
Inmediatamente después de ella, las autoridades judías
se ponen en estado de alerta, se reúnen en consejo y
deciden hacer morir a Jesús (11, 47.53) Esta resolución
de acabar caon Jesús no es nueva, ya que hacía mucho
tiempo que los "judíos" intentaban darle muerte (5, 18;
7, 19.20.25; 8. 37-409, pero esta vez la copa rebosa; se
toma una decisión oficial.

Efectivamente, se produce lo que temían las autorida
des: la efervescencia de la gente en torno a Jesús y Láza
ro. Los sumos sacerdotes deciden hacer morir ta mbién a
Lázaro (12, 9-10). Cuando entró Jesús en Jerusalén, los
que habían asistido a la resurrección de Lázaro lo procla
maban en alta voz y los fariseos se decían unos a otros:
"e Veis 7 No adelantáis nada; todo el mundo se ha ido tras
él" (12, 19). Esta última frase tiene naturalmente un
doble sentido. Para los discípulos actuales de Jesús, en el
ahora de la comunidad, sí, el mundo había partido real
mente en seguimiento de Jesús, a despecho de sus ene
migos que no habían podido impedir la avalancha de con
versiones.

La actualización habitual de la enseñanza joánica lleva
a plantear la cuestión de la historicidad a propósito de la
resurrección de Lázaro, que no tiene ningún paralelismo
en los sinópticos, a pesar de que ocupa un lugar premi
nente en la última parte del ministerio de Jesús en Juan.
Si esta resurrección (como la de la hija de Jairo en Mt 9,
25 Y Mc 5, 41, o la del hijo de la viuda en Lc 7, 14) se
había dado en personas que acababan de morir, o bien si
entre las resurrecciones realizadas por Jesús (Mt 11, 5;
Lc 7, 22) se había mencionado solamente a un cierto Lá
zaro, la dificultad no habría sido en este caso mayor que
para esas diversas resurrecciones. Las preguntas surgen
en gran parte del carácter espectacular que toma esta
escena en el evangelio de Juan.

y aquí es sin duda donde se encuentra la clave del pro
blema. Sabemos que cuando un episodio le parece signi
ficativo, el evangelista lo explota para su catequesis,
como un cuadro vivo, como una lección doctrinal. La dra
matización se pone al servicio de una enseñanza. Así,
pues, lo que conviene averiguar es el sentido que quería
dar el evangelista a la resurrección de Lázaro y qué lectu
ra hacía de él la comunidad joánica.
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LUGAR Y ALCANCE DEL EPISODIO

La resurrección de Lázaro, que se presenta como el
signo más elocuente del poder de vida de Jesús (más que
la curación del hijo del centurión o del paralítico) es el
séptimo y último milagro de Jesús durante su ministerio.
Este séptimo lugar quizá tenga un significado.

Este episodio precede, dentro de las secuencias joáni
cas, a la última semana de la vida de Jesús, que comien
za en 12, 1: "seis días antes de la pascua". En realidad, la
estancia de Jesús en Efraín (11, 54) tiene una duración
indeterminada, pero literalmente el episodio está ligado
con la última pascua y con la unción de Betania. Impreg
na con todo su significado a la semana de la pasión
resurrección. En efecto, al resucitar a Lázaro, Jesús sella
ba su condenación a muerte. Para que Lázaro tuviera
vida, Jesús sube conscientemente hacia su pasión (cf.
11, 8.16). Pero, al mismo tiempo, al mostrarse como
vencedor de la muerte, Jesús llenaba de esperanza a sus
discípulos.

Efectivamente, si buscamos cuál fue el eco de este
relato en la comunidad cristiana, hemos de recordar las
cuestiones tan acuciantes que planteó la muerte de los
primeros cristianos entre aquellos que los amaban (1 Tes
4, 13-14). También sin duda en la comunidad joánica,
enfrentada con la gnosis, circulaban corrientes de ideas
que, despreciando el cuerpo y la materia, negaban la
resurrección de los muertos, como había ocurrido antaño
en Corinto (cf. 1 Cor 15, 12).

Ante la tristeza de las familias que habían perdido a
sus miembros, el relato evangélico mostraría a dos her
manas que perdían a su hermano (y con él su apoyo). La
desolación de las hermanas y su semi-reproche (un
reproche que suponía, sin embargo, la fe): "Si hubieras
estado aquí, no habría muerto mi hermano" (11, 21.32),
ese grito tan natural ("Señor, ¿dónde estabas? ¿por qué
no has hecho nada?") podía ser muy bien el de fas cristia
nos. Pero en la fe de las dos hermanas los cristianos
encontraban un modelo. También ellos confesaban que
Jesús es la resurrección.

EL TEXTO

"Cierto hombre llamado Lázaro, de Betania... estaba
enfermo" (11, 1). "Lázaro de Betania", una identificación
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que distingue a este Lázaro de otros personajes del mis
mo nombre.

"Pueblo de María y de su hermana Marta". Las dos
hermanas son conocidas por Lc 10, 38-42. Es frecuente
que las tradiciones lucana y joánica presenten ciertas rela
ciones entre sí. En Lucas, María estaba sentada a los pies
de Jesús, mientras que Marta servía. En Juan, María está
sentada en casa (11, 20), pero luego cae a los pies de
Jesús (11, 32).

"María era la que ungió al Señor... ". Es curioso que
este relato de la unción sólo aparezca más tarde en el
evangelio. Si esta frase no es una glosa, el evangelista
hace aquí alusión a una tradición ya conocida en el
ambiente joánico. Los críticos piensan a veces que el
relato de la resurrección de Lázaro circuló independiente
mente, antes de ocupar su lugar actual en el evangelio.

"Señor, aquel a quien tú quieres está enfermo". Este
versículo adquiere mayor realce para aquellos que ven en
Lázaro al "discípulo a quien amaba Jesús" y lo relacíonan
con Jn 21, 23 (el discípulo que no moría). Pero en 11, 5

LOS VERSICULOS 8-10

"Le dicen los discípulos: rabbí, con que hace poco los
judíos querían apedrearte, ¿y vuelves alü? Jesús respondió:
¿No son doce las horas del día?"

Este pasaje tiene que relacionarse con 9, 4: "Tengo que
trabajar en las obras del que me ha enviado mientras es de
día". "Mientras es de día" quiere decir durante el tiempo
que le queda de vida. En 11, 9, se añade a ello la idea del
riesgo. Durante el plazo que le ha dado su Padre, Jesús tra
baja a riesgo de su vida. Los versiculos siguientes acentúan
el simbolismo y amplian la perspectiva a los ojos de los
discípulos:

"Si uno anda de dia, no tropieza, porque ve la luz de este
mundo; pero si uno anda de noche, tropieza, porque lefalta
la luz". Estos versiculos resultan dificiles por darse en ellos
un deslizamiento de sentido; ofrecemos la interpretación
siguiente:

La luz de este mundo, ¿no es acaso muy superior a la del
sol? Jesús camina bajo la luz de su Padre, luz que posee en
cuanto Hijo único del Padre. ¿Cómo iba a tropezar -ni
siquiera ante la muerte- si camina a la claridad del Padre?
Al discípulo se le convida igualmente a caminar bajo esa
misma claridad: tiene que conservar la mirada clara para
poder ver la luz (cf. Mt 6, 22-23; Lc 11, 35-36; Jn 3,20-21;
9,39-41). Entonces, tampoco él podrá tropezar, ni siquiera
en peligro de muerte.



se dice que Jesús quería a "Marta y a su hermana y a Lá
zaro", siendo esta vez Marta la que ocupa el primer lugar.
Se podría hacer más bien de Lázaro el tipo de aquellos a
los que Jesús ama y por los que da su vida: "Nadie tiene
mayor amor que el que da su vida por sus amigos" (pero
¿qué amigos?); "Vosotros sois mis amigos, si hacéis lo
que yo os mando" (15, 13-14).

"Esta enfermedad no es de muerte, es para la gloria de
Dios, para que el Hijo de Dios sea glorificado por ella"
(11, 4). La gloria de Dios y la gloria del Hijo son equiva
lentes. Pues bien, ¿en qué consiste esta "gloria"? En que
los discipulos "crean". Jesús dirá: "Me alegro por voso
tros de no haber estado allí, para que creáis" (11, 15): en
su oración ante el sepulcro, abarcará a toda la gente en el
mismo deseo: "Padre, ya sabía yo que tú siempre me
escuchas; pero lo he dicho por estos que me rodean, para
que crean que tú me has enviado" (11, 42).

De este modo, Jesús indica desde el principio el senti
do del episodio y lo orienta hacia el signo que habrá de
poner. La gloria de Dios es que los hombres crean que
Jesús es el enviado del Padre; en ese "creer" ellos
encuentran la vida y la liberación.

En los versículos 11-16 vuelve a aparecer el malenten
dido tan habitual en los diálogos joánicos: el sueño del
que hablaba Jesús era la muerte.

EL DIALOGO CON MARTA (11, 17-27)

Lázaro lleva ya cuatro días en el sepulcro. Esos cuatro
días son importantes. Se les suele explicar por la creen
cia, atestiguada entre los rabinos de fines del siglo 11, de
que el alma (principio de vida que anima al cuerpo) da
vueltas durante tres días en torno al cadáver, mientras
puede reconocerlo; pero una vez que el rostro se descom
pone, entonces deja para siempre los alrededores del
sepulcro. En 11, 39, Marta dirá: "Señor, ya huele; es el
cuarto día", frase que confirma la relación entre la des
composición y el cuarto día. Lázaro habría conocido,
como los demás muertos, la podredumbre del sepulcro;
esto es esencial para significar el poder de resurrección
de Jesús.

'Tu hermano resucitará", dice Jesús (11, 23). La
expresión tiene un doble sentido. Jesús responde a la
confianza ilimitada de Marta que ha esperado contra toda
esperanza ("Aun ahora, yo sé que cuanto pidas a Dios,
Dios te lo concederá": 11, 22). Jesús quiere mover a

Marta a una fe mayor en su persona. No se trata sola
mente de creer -como creían muchos judíos- en la resu
rrección de los justos el último día. Es el propio Jesús
quien es ya desde ahora la resurrección y la vida. El jue
go de tiempos (presente y futuro) recuerda el del capítulo
5 (el que cree en la vida eterna; ha pasado de la muerte a
la vida ... ; los muertos oirán la voz del Hijo de Dios: 5,24
25) Y el del discurso del pan de vida (6, 44.47.54).

"Yo soy la resurrección y la vida. El que cree en mí,
aunque muera, vivirá; y todo el que vive y cree en mí, no
morirá jamás". ¿Crees esto?" (11, 25-26). La cuestión
planteada a Marta va dirigida a todos los cristianos.
¿Creen que ya desde ahora tienen la vida si se adhieren
a Jesús?

Por boca de Marta, la comunidad confiesa su fe: "Sí,
Señor; yo creo que tú eres el Cristo, el Hijo de Dios, el
que iba a venir al mundo". A este acto de fe Jesús res
ponderá con un signo visible a los ojos de la carne, un
signo "en la carne", para demostrar que él es resurrec
ción y vida. Ni la muerte ni la corrupción del sepulcro
pueden enturbiar esta certeza. En Cristo, el muerto es un
ser vivo.

JESUS SE ESTREMECE

María, a su vez, ha alcanzado a Jesús fuera de la aldea
junto con el grupo de los que estaban llorando al muerto
en su casa (11,28-32).

"Viéndola llorar Jesús y que también lloraban los
judíos que la acompañaban, se conmovió interiormente,
se estremeció" (11,33). El verbo traducido por "estreme
cerse" (embrimaomail. cuando se aplica a las personas,
expresa una gran indignación, una irritación contra
alguien o contra alguna cosa. En el Nuevo Testamento es
empleado por Mc 1, 43 Y Mt 9, 30, donde Jesús amena
za severamente a los enfermos curados para que guarden
silencio. En Mc 14, 5, expresa la indignación de los discí
pulos ante la cantidad de perfume derramado inútilmen
te... Los otros dos ejemplos son precisamente los de
nuestro pasaje. En 11, 38, Jesús se estremece de nuevo
ante algunos de los judíos que decian: "Este, que abrió
los ojos del ciego, ¿no podía haber hecho que ese hombre
no muriera?".

La indignación de Jesús se interpreta aquí de dos
maneras: indignación contra la incredulidad de los que
lloran y se desesperan; indignación contra la condición
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humana sometida a Satanás ya la muerte. No creemos
que se imponga una interpretación hasta el punto de que
sea preciso eliminar a la otra; las dos explicaciones nos
parece que guardan cierta continuidad.

Efectivamente, son las quejas y las lamentaciones de
los que lloran las que suscitan la indignación de Jesús.
Pero ¿se indigna acaso Jesús contra María y contra los
judíos que la acompañaban? A través de esas manifesta
ciones de desconfianza y más allá de ellas, Jesús ve la
condición humana de ceguera y de desesperación, esa
obcecación que les impide creer que hay un salvador, esa
ceguera que procede del misterio de tinieblas que rodean
al hombre, tinieblas que lo tienen sujeto y que están
emparentadas con el mal y la muerte. Jesús es el contes
tatario del mal fundamental.

La explicación del verbo "turbarse" (tarattein) es
similar. Jesús se turba en otras dos ocasiones en Juan:
en 12, 27, "se turba" ante la perspectiva de su muerte,
aquella "hora" por la que tiene que pasar y que le llena de
angustia; en 13,21, en fa última cena, Jesús "se turba en
espíritu" ante el pensamiento del traidor Judas, que ha
concebido el proyecto de entregarlo a la instigación de
Satanás... Se trata siempre del mismo misterio del mal,
cuyos ataques experimenta Jesús y cuya manifestación
visible es el imperio de la muerte.

Jesús llora en el camino hacia el sepulcro de Lázaro;
llora ante aquella muerte que le toca en su carne. No se
lamenta, pero la muerte de Lázaro expresa para él toda la
miseria humana.

Así, pues, Jesús se dirige al sepulcro para enfrentarse
con la muerte y vencerla.

JESUS LIBERA A LAZARa

"Llega la hora -ya estamos en ella- en que los muer
tos oirán la voz del Hijo de Dios, y los que la oigan vivi
rán ... Llega la hora en que todos los que estén en los
sepulcros oirán su voz" (5, 25.28). Al gritar con fuerte
voz: "¡ Lázaro, sal fuera ''', Jesús prefigura la resurrección
de los últimos días, pero da también el signo de que esa
resurrección está ya allí, en él. "Si crees, verás la gloria de
Dios", había dicho a Marta (11,40). La fe de la hermana
devuelve al hermano a la vida. "¿ Quién es el que vence al
mundo, sino el que cree que Jesús es el Hijo de Dios?"
(1 Jn 5, 5).
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"Y salió el muerto, atado de pies y manos con vendas
y envuelto el rostro en un sudario. Jesús les dice: 'Desa
tadle y dejadle andar'" (11, 44).

Lázaro aparece "atado". Sus ataduras figuran los
vínculos de la muerte de los que tantas veces habla la
biblía. Cf. Sal 18, 6; 116, 3; Jan 2, 6-7. Jesús ha roto las
trabas de la muerte.

EL INTERCAMBIO

Los episodios que siguen al relato de la resurrección
señalan el proceso que se desencadenó a continuación:
Jesús tiene que morir. Ha cambiado su vida por la de Lá
zaro. La escena más significativa en este sentido es la
unción de Betania, que en su versión joánica está total
mente impregnada de la presencia del resucitado Lázaro
(Jn 12, 1-8; cf. Mt 26, 6-13; Mc 14,3-9).

Marta estaba sirviendo (cf. Lc 10,40). Es María la que
"toma una libra de perfume de nardo puro, muy caro".
Cuando aquel perfume se derramó sobre los pies de
Jesús, "la casa se llenó del olor del perfume". Este gesto
de amor y fe es interpretado por Jesús como un preludio
de su amortajamiento. De este modo, la muerte de Jesús
es anunciada también por la presencia de Judas Iscariote,
"el que le había de entregar" (12, 4). Es a él, en este tex
to, a quien se le atribuye la protesta contra aquel gesto
gratuito, cuyo significado no puede comprender. Es él el
que estropea la fiesta, aquel banquete festivo en honor de
Jesús, la alegría de compartir el pan con Lázaro, al que
Jesús había resucitado de entre los muertos.

Lázaro está vivo. Jesús va a morir. Sin embargo, la
mención del resucitado orienta también hacia la resurrec
ción de Jesús. Lázaro llevaba consigo, en la tumba, el olor
de la muerte que había triunfado sobre él. Cuando el per
fume del amortajamiento tocó el cuerpo de Jesús, llenó
por el contrario la casa de un olor maravilloso. El cuerpo
de Jesús se librará del dominio de la muerte, de la corrup
ción del sepulcro (cf. Hech. 2, 24.27.31).

Lázaro había estado maniatado por la muerte. Jesús se
dejará maniatar por los hombres (Jn 18, 12.24). pero se
librará a sí mismo de los vínculos de la muerte: las vendas
y el sudario de su rostro fueron depositados cuidadosa
mente en su sepulcro vacío (Jn 20, 5-7).

Lázaro es una figura. La realidad se dará en Jesús, que
ha vencido para siempre a la muerte; en aquel que no vol-



verá a una vida mortal, sino que será glorificado en el
I espíritu.!

"Si el grano no muere.....
(Jn 12, 20-32)

Con la unción en Betania y la entrada de Jesús en
Jerusalén,2 Juan vuelve a coincidir con la tradición
sinóptica (para la unción, sólo con Marcos y M ateo). pero
introduciendo allí a Lázaro, dándole un valor típico. La
escena en que unos cuantos gentiles vienen en busca de
Jesús es exclusiva de Juan. Tiene también un alcance
profético y es un bosquejo de la pasión glorificadora.

Para este episodio pueden servir las siguientes indica
ciones de trabajo:

1. Valor figurativo de esos griegos que son "te
merosos de Dios". Se perderán de vista en el trans
curso del episodio, pero anuncian la conversión de
las naciones y preparan el versículo 32, donde el
hijo del hombre atrae a sí a todos los hombres.

2. Versiculo 23: sobre la hora y la gloria, cf.
supra, 36.

3. Versiculo 24: el grano de trigo que se pudre
en la tierra para encontrar una vida nueva es una
imagen conocida en la historia de las religiones. En
1 Cor 15,37, Pablo la utiliza para significar tam
bién la muerte y la resurrección.

Para precisar la imagen del fruto en Juan. cf. Jn
4,36 Y 15, 1-17.

4. Versiculos 25-26: Comparar los pasajes
correspondientes de los sinópticos y ponerlos en
paralelo. Resultará útil una sinópsis. Cf. Mt 10, 38
39; 16, 24-25; Mc 8, 34-35; Lc 9. 23-24; 17, 33.

Obsérvese que en Juan la imagen del grano de
trigo se aplica a la vez a Jesús (el hijo del hombre:

I Cf. M. Morlet, Le dernier signe de la glorification de Jésus: AssSgn
19 (1971) 11-25.

2 Cf. A. Paul, L'entrée de Jésus a Jérusalem: AssSgn 19 (1971)
4-26.

12-23) Y al discípulo (12,25-26). Literariamente
está en el centro (entre Jesús y el discípulo), lo cual
sugiere la imagen de un único grano de trigo Jesús
discípulo. El versículo 26b introduce una nueva
dimensión.

5. Versiculo 27: Juan no narrará la agonía de
Jesús en Getsemaní. Esta escena es en cierto sen
tido su equivalente, al describir el desconcierto de
Jesús ante la cercanía de su m uerte y su súplica al
Padre. Ver la tradición recogida en Heb 5, 7, donde
se emplea también el verbo "salvar".

6. Versiculo 28: "¡ Padre, glorifica tu nombre !".
El nombre para los semitas no es un término con
vencional para designar a la persona, sino que
expresa algo de la esencia de un ser. Para Dios,
glorificar su nombre es glorificarse a sí mismo. Pero
precisamente Dios ha comunicado su propio nom
bre a Jesús (cf. 17, 11-12). Es lo mismo para el
Padre glorificarse a sí mismo que glorificar a su
Hijo. Pero el Hijo comparte esa gloria con los discí
pulos (17, 23). Cf. Approches, 162-167.

El Padre ha glorificado al Hijo (venido "en la car
ne") por las obras que le ha concedido realizar; lo
glorificará más todavia en la cruz. La elevación de
Jesús va a ser el instrumento de la conversión de
los gentiles y del nacimiento de la iglesia (12, 31
32). Así. pues, la "glorificación" del Padre y del Hijo
pasa por la salvación de los hombres.

7. Verslculo 28: "La voz que viene del cielo". Es
una imagen conocida por los rabinos para expresar
una intervención divina. Está en conformidad con el
método exegético considerar la escena joánica
como un cuadro que utiliza elementos tradiciona
les. Juan no había mencionado la voz del Padre en
el bautismo de Jesús, ni ha narrado la transfigura
ción.

El Padre ha respondido a la oración del Hijo y no
lo ha dejado solo (cf. 8, 29). La agonía se ve transfi
gurada. El testimonio del Padre es escuchado por
toda la gente que, como sucede con frecuencia en
Juan. se divide ante el mensaje (ct. 7, 12; 7. 43; 9,
16). Cada uno hace su lectura.

S. Verslculo 31. Para el sentido del "ahora"
compárese 5, 25 Y 13, 31. •

La victoria está virtualmente contenida en la
aceptación que hace el Hijo de su pasión y en la
respuesta del Padre. Pero esta victoria no aparece
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todavía (esta perspectiva del tiempo aparece tam
bién en san Pablo: los cristianos ya han resucitado
y están sentados en los cielos: Ef 2,6).1

1 Cf V Mannuccl Les palens entrent en scene a I'heure de /a g/oofl
catlOn de Jésus AssSgn 18 (1971) 36-45

Versículos 33-50

Tras una exhortación a seguir la luz, Jesús se retira.
Los versículos 37-43 son una reflexión entristecida del
evangelista sobre la incredulidad de los judios. En 44-50,
vuelve a salir Jesús a la escena, atestiguando en una últi
ma llamada que él es el enviado del Padre.

Con estos pasajes se cierra el ministerio público de
Jesús.

Mosaico de Tabgha (Norte de Tlberíades. s IV-V)
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6. LA ULTIMA CENA

V LOS DISCURSOS DE DESPEDIDA (Jn 13-17)

Este conjunto expresa con tal profundidad el testa
mento de Jesús que no hay análisis que pueda pretender
agotarlo. En este marco tan restringido que es el nuestro,
lo único que cabe es dar unas breves sugerencias de tra
bajo. Luego nos fijaremos en dos puntos particulares.

Seria conveniente considerar por separado las tres
partes que constituyen estos capítulos (cf. supra, 11 ¡,
para señalar luego y comparar los temas comunes.

Del 13, 1 al 14, 31

Trazar el plan. Referirse para el comienzo a los parale
los sinópticos sobre la última cena. El lavatorio de pies es
propio de Juan, pero Lucas tiene una frase que habla del
rebajamiento de Jesús "como el que sirve" (Lc 22, 27).\
Relacionarlo con las enseñanzas de Jesús sobre el
ministerio-servicio (Mc 10, 42-45 y par.).

1 Cf. N. Lazure, Le lavement des pieds: AssSgn 20 (1973) 53-64.

Comparar los pasajes sobre Jesús y Judas en Juan y
en los sinópticos. En la última cena introduce Juan la dia
léctica Pedro/discípulo-al-que-amaba-Jesús, que volverá
a aparecer en Jn 20, 2-10 y 21, 7-20, y quizá en 18, 15.

El discurso que sigue a la salida de Judas explica el
sentido de su marcha y también el modo de su vuelta y
de su presencia.

Se encuentra realmente allí una enseñanza sobre la
ascensión de Jesús (o su glorificación) y sobre pentecos
tés (o envío del espíritu). escenas que tratará muy sobria
mente Juan después de la resurreccíón, con una cronolo
gía distinta de la de Lucas (cf. infra, 70). El evangelísta
abraza con una sola mirada la partida necesaria de Jesús
de la "carne" y su vuelta por el espíritu en la comunión
con el Padre, en la que introduce al discípulo. Por tanto,
no se trata -como en los sinópticos- de su regreso al
final de los tiempos, sino de su presencia actual en el hoy
de la comunidad.

Oyendo la oración del Hijo, el Padre dará otro paráclito
(= consolador, defensor, animador, abogado). Estudiar su
papel según 14, 16-26. Sería ésta también la ocasión de
analizar el sentido de la palabra "mundo", que tiene en
Juan diversas significaciones, pero que aquí representa a
la entidad que rechaza el espíritu.
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Sería interesante subrayar otros aspectos: el manda
miento nuevo, Jesús camino, relaciones entre el Padre y
el Hijo. Volveremos sobre estos puntos.!

Del 15, 1 al 16, 33

Para la viña, cf. infra, 63.
Se advertirá la diferencia ,en el plano literario en 16, 5:

"Ninguno de vosotros me pregunta: ,adónde vas7". Pero
habrá que estudiar los puntos semejantes a los de la pri
mera parte. la necesidad de que Jesús se marche, la doc
trina sobre el Espíritu Santo (15, 26-16, 15; cf. Appro
ches, 104-110). el papel del "mundo".2

Los versículos 16, 20-22 podrían estudiarse de modo
especial. El versículo central contiene la imagen de los
dolores de parto, que tiene raíces bíblicas (cf. Is 26,
17-18; 66, 7-9; Miq 4,9-10; 5, 2), Esta imagen es muy
conocida en el judaísmo de tiempos de Jesús, en Qumriln
y en otras partes. Esos dolores de parto representaban el
período de difícultades, de angustia, de luchas, en que se
debatiría el pueblo de Dios antes de la llegada del reino.
Se les llama también dolores mesiánicos. Los cristianos
aplicaron esta imagen a la muerte de Jesús (su cruz) y a
las persecuciones que luego sufrieron ellos mismos (cf.
Mt 24, 8; Mc 13,8). En Juan, la comunidad es compara
da con la mujer que da a luz (Apoc 12), pero el acento se
pone en la alegría actual. Es que el parto ya ha tenido
lugar en la cruz de Jesús, aunque continúe todos los días.
Es la paradoja del "tiempo cristiano".3

17, 1-26

En este capítulo, que es por completo una oración de
Jesús, pueden irse recogiendo poco a poco muchos de

1 Véanse los comentarios de N Lazure sobre Jn 13, 31-35 en
AssSgn 26 de G Rosetto sobre Jn 14 1-2'lbid 26 Y de A George
sobre Jn 14 23-29 Ibid 27

2 Cf A George, L 'esprit, gUlde vers la vénté plémere AssSgn 31
(1970) 40-47 M F Berrouard, Le Paraclet, défenseur du Chnst devant
la conscience du croyant (Jn 16, 8-11) Revue des SClences Phdos et
Theologlques (1949) 361-389

3 Cf A FeUlllet, Etudes johanmques, Desclée de Brouwer, Parls
1962 280286
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los temas joánicos: gloria-glorificar, conocer, mundo,
nombre, envío, amor-amar". Sin embargo, esta oración
nos mueve sobre todo a buscar en todo el evangelio
cómo se sitúa el Hijo en su relación con el Padre (cf,
Approches, 115-124). Lo mejor sería recoger todos los
textos desde el comienzo del evangelio y meditarlos lar
gamente, La dificultad está en agruparlos, ya que los tex
tos se entremezclan y cortan sin cesar.

Es artificial hacer un plan sobre un tema determinado,
ya que el lenguaje se traba sin cesar. Que cada uno haga
su propia síntesis, Este podría ser un posible intento:

1. Pasajes en que Jesús se dice el enviado del
Padre: por ejemplo, 5, 24; 5, 38; 6, 29; 11,42; 12,
44; 17,3.

2. Pasajes en que Jesús dice que lo recibe todo
del Padre o (equivalentemente) que el Padre le da
todo al Hijo o lo comparte con él: por ejemplo, 5,
22-26; 8,28; 15, 15; 17,2-7,

3. Pasajes que expresan el amor mutuo del
Padre y del Hijo, El Hijo quiere hacer la voluntad del
Padre (4,34; 10, 17-18; 14,31). El Padre y el Hijo
son uno (10, 30; 14,9; 17,21-22),

Estos pasajes no pueden aislarse de su contexto (no se
puede desgarrar un tejido viviente), Se advertirá que el
evangelista implica siempre al mundo, a los hombres o a
los discípulos en las relaciones mutuas del Padre y del
Hijo,4

He aquí ahora dos análisis más concretos que se refie
ren a los discursos de despedida, El primero atañe a la cé
lebre alegoría de la viña, El segundo estudia el COMO
joánico en cuanto que concierne a las relaciones del
Padre, del Hijo y de los discípulos; esto nos permitirá
estudiar ciertos textos que no están contenidos en este
discurso.

A. LA VERDADERA VID (15, 1-17)

En lugar de "viña" algunos traducen "cepa", queriendo
subrayar de este modo que el término griego ampelo8 no
significa "viñedo" (con un gran número de vides), sino

4 Cf J Radermakers, La priere de Jésus' AssSgn 29 (1970) 48-86,
W Thusll1g La pnere sacerdotale de Jésus Cerf, París 1970, 145 P



una sola planta, una única cepa. En el oriente mediterrá
neo, algunas cepas podían ser tan grandes como árboles,
o bien convertirse en plantas trepadoras (parras) (cf. la
expresión bíblica tan conocida: "descansar bajo su parra
y su higuera").

Nuestra palabra "vid" es ambigua, pero creemos que
conviene conservarla precisando que se trata de una
planta única. La traducción "cepa" parece oponer la cepa
a los sarmientos. Pues bien, en la imagen joánica la vida
comprende los sarmientos. formando con ellos un solo
todo.

Ya en la biblia era muy conocida la imagen de la vid
como símbolo de Isrqel (Os 10, 1; JI 1, 7; Jer 6, 9). En
Ez 15, la vid del Señor es castigada y quemada. El salmo
SO deploraba la suerte de esa vid admirable que Dios
mismo había plantado sacándola de Egipto; pues bien, la
traducción aramea de ese salmo suplicaba que Dios
híciera revivir esa vid con el rey-mesías.

En el judaísmo de tiempos de Jesús. la comparación
de la vid con Israel es perfectamente vulgar. Pero es inte
resante ver la extensión de la imagen según varias
dimensiones. La vid plantada por Dios puede desplegarse
lo mismo que el árbol cósmico en la historia de las reli
giones, desde los abismos hasta el cielo, o bien -según la
explicación simbólica del salmo SO- representar la ense
ñanza de la ley (la palabra de Dios) que se extiende desde
el mar hasta el gran río (Eufrates), o bien la vid que se
extiende a través de los tiempos, animada por la sabidu
ría de Dios, arraigada en los patriarcas y cuyas ramas son
los sabios o los profetas". Todas estas imágenes -y otras
más todavia- ponen de relieve la unidad de la savia que
circula entre la cepa y los sarmientos.

Partiendo de este contexto es como hay que compren
der la imagen de la vid en Jn 15. No evocaba una planta
achaparrada. sino que las connotaciones que se le aplica
ban hacían pensar, por el contrario, en una planta inmen
sa que se extendía en el espacio y en el tiempo, una plan
ta cuya savia simbolizaba a la palabra o a la sabiduría de
Dios trabajando en medio de su pueblo.

"Yo soy la vid verdadera, y mi Padre es el viñador"
(Jn 15. 1).

"Verdadera" no sólo tiene el sentido griego ordinario,
sino el sentido semítico de "fiel" (cf. supra, 24). Jesús es
la vid que no engaña. que no puede defraudar a su Padre,
lo mismo que había hecho la vid de Israel. En Jesús,
Israel recibe su acabamiento en la fidelidad perfecta de
un hijo de hombre. El Padre es el viñador de una vid que

no puede decepcionarle. En Jesús, mesías-vid, se basa el
pueblo de la nueva alianza.

"Todo sarmiento que en mí no da fruto. lo corta. y to
do el que da fruto, lo limpia. para que dé más fruto"
(Jn 15. 2).

La vid-Jesús es perfecta en su fuente. pero todo sar
miento infiel puede ser cortado de ese árbol por donde
ahora circula la única savia que da la vida. El sarmiento
que da fruto es podado (o "purificado": doble sentido del
verbo kathair6).

"Vosotros estáis ya limpios (o "purificados") gracias a
la palabra que os he anunciado" (Jn 15,3). ¿ Cómo purifi
caba la palabra?: "Ciertamente, es viva la palabra de Dios
y eficaz. y más cortante que espada alguna de dos filos",
decía la carta a los hebreos (4. 12). Esa palabra "santifi
cante", en el sentido fuerte de la palabra, empapa al
hombre, le hace pasar por la criba de una verdad que
pone de ma nifiesto todos los repliegues de su corazón:
"Santifícalos en la verdad; tu palabra es verdad" (Jn 17.
17). Gracias a esta dura purificación es como los discípu
los pueden pertenecer a la vid. Así es como dan fruto.

"Permaneced en mí. como yo en vosotros. Lo mismo
que el sarmiento no puede dar fruto por sí mismo. si no
permanece en la vid; así tampoco vosotros si no perma
necéis en mí. Yo soy la vid; vosotros los sarmientos. El
que permanece en mí, como yo en él, ése da mucho fruto;
porque separados de mí no podéis hacer nada. Si alguno
no permanece en mí, es arrojado fuera, como el sarmien
to, y se seca; luego los recogen, los echan al fuego, y
arden" (Jn 15, 4-6).

Nótese la fuerza repetitiva del verbo "permanecer",
que aparecerá de nuevo en los versículos 7. S y 9 y que
es una palabra clave del vocabulario joánico para expre
sar las relaciones del Padre y del Hijo, del Hijo y de los
hombres. El pueblo de la nueva alianza tiene que perma
necer en Jesús, cuya savia le informa, le alimenta, le hace
vivir. Ningún sarmiento puede sobrevivir separado de la
savia. En el Antiguo Testamento, el fuego devoraba la vid
infiel; en el régimen nuevo, no puede devorer más que los
sarmientos que no dan fruto.

¿Cuál es el "fruto abundante" que produce el que per
manece en Jesús? Según 4, 36 (la samaritana), el fruto
es el que los segadores cosechan para la vida eterna: es
el fruto de la misión, figurado por los samaritanos que
vienen hacia Jesús y le confiesan como salvador del
mundo. En 12. 24, el "fruto abundante" es el del grano
de trigo que acepta morir, es la conversión de los gentiles
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8a. Dar fruto.
8b. Sed díscípulos.

atraídos por Jesús; así, pues, el fruto representa también
el éxito de la misión. "La gloria de mi Padre está en que
deis mucho fruto, y así seréis mis discípulos" (Jn 15, 8).
Por tanto, "dar fruto abundante" es equivalente a "ser
discípulo" o a "glorificar al Padre", o bien guardar el man
damiento de Jesús (el del amor), como indicarán los ver
sículos siguientes. Observamos el quiasmo del versículo
7: "Si vosotros permanecéis en mi y mis palabras per
manecen en vosotros... ", para subrayar la "permanen
cia" mutua de Jesús y de sus discípulos, consistiendo la
de éstos últímos en observar el mandamiento".

El fruto -el fruto que permanece- se pone también de
relieve en el versículo 16 en un contexto de elección: "No
me habéis elegido vosotros a mí, sino que yo os he elegi
do a vosotros, y os he destinado a que vayáis y deis fruto,
y un fruto que permanezca ... Lo que os mando es que os
améis los unos a los otros".

La carta de elección del pueblo nuevo es el amor fra
terno. Ese es el mandamiento que sustituye a los de la
alianza mosaica. "Dar fruto" vuelve a ponerse en parale
lismo con la misión: "ir y dar fruto". Ese fruto no puede
"permanecer" sin verse penetrado de la savia de eterni
dad que le da Jesús.

Los versículos 7-17, que son comentario sobre la ima
gen de la vid, podrían disponerse de la siguiente manera:

7a. Si mis palabras per- 17. Manda miento del
manecen en vosotros... amor mutuo.

7b. Pedid y conseguiréis. 16b. Pedid, mi Padre os
dará.

168. Dar fruto.
14-15. No sois siervos,

sino amigos.
9. Como el Padre me 13. El mayor amor es dar

amó, yo os he amado. la vida por los amigos.
10. Observad mis manda- 12. Este es mi manda-

mientos y permaneced miento: que os améis
en mi amor, como yo unos a otros como yo os
observo y permanezco. he amado.

11a. Que mi gozo esté en 11b. Que vuestro gozo sea
vosotros. perfecto.
En el centro se corresponden el gozo de Jesús y el

gozo de los discípulos (versículo 11), rodeado por los ver
sículos 9-10 y 12-13 sobre el mandamiento del amor
hasta la vida. Dentro de poco, volveremos sobre el "co
mo" característico de estos versículos. Estos versículos
sobre el amor fraterno remiten a otros pasajes del discur
so de despedida (13, 34; 17, 21-23). Un eco de los mis-
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mas se escucha en la primera carta de Juan, un eco que
no acaba nunca.

Existen otras correspondencias. Insistamos solamente
en la pareja enviar-permanecer que en lenguaje moderno
se traduciría por misión-vida espiritual (o bien lucha
contemplación). No se trata de una asociación accidental,
sino que está en el corazón de la teología joánica. Tam
bién se expresa por la forma enviar-consagrar (o santifi
car). En efecto, "consagrar" (o "santificar") indica una
pertenencia completa a Dios; así, pues, este verbo equi
vale a "permanecer". Véase, para Jesús, Jn 10, 36, y
para los discípulos la escena de la misión ligada intrínse
camente al don del Espíritu Santo (Jn 20, 20-23). Esto
resulta impresionante en Jn 17, 17-19:

Conságralos en la verdad:
tu palabra es verdad.
Como tú me has enviado al mundo,
yo también los envío al mundo.
y por ellos me consagro a mí mismo,
para que ellos también sean consagrados en la ver
dad.

El envío está inserto entre dos versículos sobre la con
sagración.

La pareja enviar-permanecer podría definir una ecle
siología. El envío de los discípulos toma su fuente en el
envío del Hijo por el Padre, pero no hay que interpretarlo
de un envío en cascada, como si se alejase del centro. El
"permanecer" (o el "santificar", o incluso el "conocer", el
"creer") rectifica la imagen del envío. Los discípulos
enviados no dejan al Padre. El "permanecer" en el Padre
y en el Hijo está en el corazón mismo de la misión}

B. EL "COMO" JOANICO

Es interesante el "como" con que Juan expresa las
relaciones del Padre, del Hijo y de los discípulos.

He aquí el primer texto, realmente ejemplar, sobre las
relaciones del pastor con las ovejas:

10,14-15: Yo conozco a mis ovejas
y mis ovejas me conocen

COMO
mi Padre me conoce
y yo conozco al Padre.

1 Cf. Radermakers. Je suis la vraie vigne: AssSgn 26 (1973) 46-58.



Sobre la fuerza del verbo conocer y la profundidad
de intimidad que Implica en lenguaje blbllco vease en un
vocabulario de teologla blbhca conocer

El anahsls del lugar de los pronombres yo - me en
cada nivel demuestra el papel mediador de Cristo ¿Don
de se encuentra en cada preposlclon la IniCiativa y la recI
procidad 7 El Padre es fuente las ovejas no poseen nada

¿Cual es el valor del COM07 ¿Analogla 7 ¿Partlclpa
clon 7

Los demas textos van siendo cada vez mas complejos
Las observaCiones que proponemos no son mas que
esbozos de reflexlon de análiSIS de medltaclon

6 57 Como me ha enviado el Padre que vive y yo
VIVO por el Padre tamblen el que me coma vlvlra por mi
(cf supra 49) El lugar de los pronombres (yo me mi)
demuestra una vez mas la media clan de Cristo Estudiar
la relaclon VIVir-enViar comer-VIVir

15 9 10 12 Como el Padre me amo yo ta mblen os
he amado

Permaneced en mi amor
SI guardals mis mandamientos permanecerels

en mi amor
como

yo he guardado los mandamientos de mi Padre
y permanezco en su amor

E5te es el mandamiento mio que os amels los unos a
los otros

como
yo os he amado

En este texto se Introduce la reCiproCidad de amor
entre los dlsclpulos que constituye el mandamiento El
amor de los dlsclpulos entre SI debe ser como el amor del
HIJO a los dlsclpulos Siendo este amor del HIJO a los dISCI
pulas como el amor del Padre al HIJO

17 18 Como tu me has enViado al mundo yo tam
bien los he enViado al mUfldo (cf supra 64)

17 21 23 Que todos sean uno
Como tu Padre en mi y yo en ti

que ellos sean tamblen uno en nosotros
para que el mundo crea que tu me has enViado

Yo les he dado la glOria que tu me diste para que sean
uno

como nosotros somos uno yo en ellos y tu en mi
para que sean perfectamente uno

y el mundo conozca que tu me has enViado
y que yo les he amado a ellos
como tu me has amado a mi

El don de la glOria es el don mas total que DIOS pue
de hacer de SI mismo Aqul el Padre ama a los hombres
como ha amado al HIJO

Tamblen se pueden estudiar aqUl las d,versas corres
pondenCias el juego de pronombres Intentar una dlspo
SIClon o relaCiones mas elocuentes Pero ¿qUien logrará
penetrar en el misteriO 7 ¿en eso que no es un misterio
fuera de la Vida humana sino un misteriO en nosotros
entre nosotros7
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7. LOS RELATOS DE LA PASION (Jn 18-19)

En los relatos de la pasión, el evangelista está estre
chamente unido a la tradición cristiana anterior, tradición
que revivía la liturgia comunitaria, que empezó a celebrar
pronto los aniversarios de la pasión y de la resurrección. l

El evangelio ha conservado ciertas tradiciones particu
lares, pero ha seguido el mismo esquema que los sinópti
cos. Sin embargo, -era de esperar- los episodios de la
pasión han sido revividos con la profundidad que caracte
riza a la mirada de Juan. Esos relatos aparentemente
"inocentes" son portadores de doctrina. Habrá que leer
los estando alerta ante las pinceladas del autor que reve
lan intenciones ocultas.

El arresto (18, 1-2)

Juan no describe la agonía de Jesús en Getsemaní.
Había evocado ya la angustia de Jesús ante su muerte
(12, 27; cf. supra, 59). Así, pues, empieza directamente
con la entrega de Judas. Judas, "el que le entregaría"
(18. 2): tal es el apodo que en adelante se le dará a
Judas.

l Cf. l. de la Potterie. La passion selon saint Jean: AssSgn 21 (19691
21~34.
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Judas se había sumergido en la noche (13,30), símbo
lo de las tinieblas de su espíritu, instrumento de Satanás
(13, 27). Es el príncipe de este mundo el que ahora se
acerca a Jesús bajo la figura de Judas (14, 30). Vienen
"con linternas, antorchas y armas" a arrestar en la noche
a aquel que es la luz del mundo y contra el que nada pue
den las fuerzas del mal (14, 30; 12, 31). Juan indicará
que Jesús es siempre el amo. Es él voluntariamente el
que se dejará arrestar.

"Jesús, que sabía todo lo que le iba a suceder, se ade
lanta y les pregunta: '¿A quién buscáis?'. Le contestaron:
'A Jesús nazareno', Díceles: 'Yo soy' (ego eimi). Judas, el
que le entregaba, estaba también con ellos. Cuando les
dijo: 'Ego eimi', retrocedieron y cayeron en tierra" (18,
4-6). Si la crítica de las fuentes analiza estos versículos,
los encontrará ciertamente remodelados: se acaba de
decir que Judas iba a la cabeza del pelotón y que Jesús
se adelantó hacia él. Pues bien, ahora se repite que Judas
estaba con ellos. La intención es evidente: la figura de
Judas está literariamente en el centro. Jesús se adelanta
por propia iniciativa para enfrentarse con las tinieblas.
Pero con la proclamación del nombre divino, "Yo soy"
-que aqui no se puede interpretar de forma vulgar: "soy
yo"- todos caen en tierra.

Una comparación sinóptica pondrá en evidencia este
resultado. La continuación del texto joánico es muy pare
cida a los relatos sinópticos, dejando aparte las identifica-



clones (Slmon-Pedro y Malco) que son propias de Juan y
sobre todo la rnenclon del cahz que Jesus acepta beber
(18 11) Y que nos recuerda el cahz de la agonla en los
SInOptlCOS (Mc 14 36 Y par)

Entonces maniataron a Jesus El liberador aquel
que habla desatado a Lazara se ve reducido a la Impo
tencla 'El evangelista mSlste en esta ldea repItIendo en el
verslculo 24 que Jesus fue enviado atado por Anas a
Calfas

La comparecencia ante el
sumo sacerdote An6s (18, 12-24)

Un episodiO cuya hlstoncldad aceptan todos los críti
cos Un interrogatorio por el sumo sacerdote Anas, en la
noche del arresto es muy probable mientras que una
seslon nocturna del sanednn (con sus setenta y un miem
bros) no parece posible en las pocas horas que siguieron
al arresto de Jesus Por otra parte era maceptable segun
el derecho judlo Esto no significa nacesanamente que el
autor loanlCO Ignore esas sesiones pero ya habla señala
do suficientemente a lo largo de su evangelio las diSCU
siones de Jesus con los ludios Lo que va a explotar ahora
doctrinalmente es la comparecencia de Jesus ante el
representante del Cesar (el poder pohtlco) Por otra parte
tamblen alll estaran presentes los ludios 1

La comparecencia ante Pilato
(18-28-19, 26)

Algunas indiCaCiones para trabajar sobre ella
1. Con la ayuda de una SinOPSIS (que se puede

fabricar uno mismo) comparar los relatos de
Mateo Marcos y Lucas sobre el proceso ante P"a
to comparar luego con el relato de Juan

2. Hacer cUidadosa mente un plano del texto Es
posible señalando los mOVimientos de entrada y de

1 Sobre la secuencia de los relatos de la paslon comparecencia ante
P,lato y escena del calvario Approches 63 84

salida de Pllato constrUir un plano en Incluslon del
tipO A BCD C B A Los dialogas de Jesus y de
Pllato se sltuan en el interior leJOS del tumulto
del mundo

3. Estudiar el comportamiento y la evoluclon de
los judloS y de Pllato Subrayar los rasgos de Ironla
en Juan

4. La persona de Jesus ,Como aparece a tra
ves de las burlas 7

5. La realeza de Jesus segun Juan 2

La escena del Calvario
(19, 16b-42)

Algunas indiCaCiones
Versfculos 20-22. El letrero de la cruz Los su mas

sacerdotes quedan defraudados Como el procurador

LAS SESIONES DEL SANEDRIN
EN MARCOS Y EN MATEO

Marcos y Mateo nos hablan, no de una, SinO de dos seslO

nes del sanednn, una por la noche y otra de madrugada
(Mc 14, 53 Y 15, 1, Mt 26,57 Y 27,1) Esto ha originado un
gran debate entre las espeCialistas, de los que muchos no
adrruten la historicidad de las seSIOnes de Marcos y Mateo
Ante la Imposibilidad de extendernos, dzgamos solamente
que estos mismos especialistas sostienen la mpotesls de una
duplicidad, o sea, de dos tradiCIOnes paralelas, que habnan
yuxtapuesto M arcos y Mateo Sin embargo, las dos sesIOnes
no tienen en comun mas que su eXistenCia En la segunda
no hay testzgos ni comparecencia de Jesus Esta duplICidad
mas bien engorrosa no tenia nlngun Interes para el redac
tor, SI no se la hubiera unpuesto la tradlclOn La dlficultad
real estriba en que estas dos sesiones no pueden encontrar
nlngun lugar en las pocas horas que estuvo Jesus en manos
de los]udlOS Esta dificultad encuentra una soluclOn simple
en la hlpoteslS de que Jesus celebro la pascua segun otro
calendarIO que permite prolongar el tiempo de la paslOn (cf
supra, 30)

2 el M E BOlsmard La royauté unlverselle du Chf/st (Jn 183337)
AssSgn 65 (1974) 3646
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manifiesta involuntariamente -lo mismo que en la esce
na anterior- lo que es Jesús.

Versiculos 26-27. Si el discípulo fiel es el tipo de los
creyentes, ¿se puede entender el significado de este tex
to? (cf. supra, 35).

Versiculo 28. El cumplimiento de las escrituras. Ver
los textos de los salmos 22 y 69.

Versiculo 30. Jesús "entrega" o "transmite" su espí
ritu, expresión de doble sentido; compararla con los pasa
jes paralelos de los sinópticos.

Versiculo 34. El agua y la sangre. Cf. Biblias anota
das y Approches, 80-81 y 150-152.

Versiculo 36. "No se le quebrará hueso alguno"; cf,
las referencias de la escritura y supra, 29.

Versiculo 37. Cf. Zac 12, 10 con su contexto y Apoe
1, 7 I

1 el. F. Raurell, Le coté ouvert par la lance: AssSgn 32 (1971) 97
107.
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UN DESCUBRIMIENTO EN PALESTINA:
LOS HUESOS DE UN CRUCIFICADO

En un osario de Jerusalén se descubrieron en 1968 los
huesos de un crucificado. De suyo, la cosa no es extraordi
naria. Los romanos crucificaron a muchos millares en
Palestina: incluso antes, el príncipe judío Alejandro Janeo
(103-76 a. C.) crucificó a ochocientos de sus adversarios
politicos. El interés del hallazgo arqueológico se refiere a
ciertos datos sobre la postura del ajusticiado en la cruz y a
que las piernas del crucificado están rotas, lo cual recuerda
el "golpe de gracia" de Jn 19,32 sobre los dos condenados
que acompañaban a Jesús. CJ. Bible et Terre sainte 133
(1971).



8. LOS RELATOS DE LA RESURRECCION (Jn 20)

Las observaciones que aquí presentamos subrayan
ciertos aspectos propiamente joánicos. 1 Efectivamente,
el evangelista realiza una elección orientada dentro de las
tradiciones sobre la resurrección de Jesús. Podemos sos
pechar de antemano que sus relatos tendrán un sentido
típico y doctrinal

María de Magdala

Se señaló su presencia en el calvario junto con otras
mujeres (Jn 19, 25). En Marcos y Mateo, María de Mag
dala ocupa el primer lugar entre las mujeres que acuden
al sepulcro después del sábado. Pues bien, Juan, que
conocía seguramente esta tradición, sólo pone de relieve
a María de Magdala. ¿Por qué esta preferencia?

En la lista que nos da Lucas (8, 2) de las mujeres que
acompañaban a Jesús, se nombra a María de Magdala en
primer lugar; Lucas (cuyas tradiciones están de ordinario
muy cercanas a las de Juan) la caracteriza como aquella
de la que habían salido siete demonios (siete: la cifra de

1 Para un estudiO general sobre la resurrecclon cf E Charpentler
,Cnsto ha resucItado', y los comentarios de D Mollat a Jn 20 1-9 Y 19
23 AssSgn numeras 21 y 30 YJ Seynaeve a Jn 20 19-30 ¡bId 23

la totalidad). El final de Marcos insiste también: "Jesús
resucitó en la madrugada, el primer día de la semana, y
se apareció primero a María Magdalena, de la que había
echado siete demonios" (Mc 16, 9). Más que cualquier
otra, ella habla sido liberada por Jesús. Y busca al que la
liberó; pero su fe tendrá que recorrer otra nueva etapa

María viene al sepulcro, ve la piedra quitada, corre a
advertir a Simón Pedro y al discípulo, y vuelve a llorar.
"Se han llevado del sepulcro al Señor, y no sabemos dón
de le han puesto" (20, 2). Grito de pena que repite a los
ángeles que le preguntan: "Mujer, lPor qué lloras?" (20,
13) Ese mismo desconcierto aparece bajo otra forma en
su respuesta a aquel que confunde con el hortelano'
"Mujer, LPor qué lloras? LA quién buscas? -Señor, si tú
le has llevado, dime dónde le has puesto, y yo me lo lleva
ré".

La preocupación de la Magdalena en busca del cuerpo
de su Señor se ha comparado con la de la novia del Can
tar de los Cantares cuando anda buscando a su amado
(Cant 3, 2). Pero lqué es lo que busca María Magdalena?
Un muerto, un cadáver, unos restos palpables... En Lucas,
los ángeles les decían a las mujeres: "l Por qué buscáis
entre los muertos al que está vivo 7" También Marcos y
Mateo apartaban las miradas del sepulcro: "Ha resucita
do; no está aquí" (Mc 16, 6; Mt 28, 6). Esta enseñanza,
en la que insisten los evangelistas, era quizá la que se les
daba a los peregrinos que acudían al sepulcro de Jesús
No había lugar para llorones ni plañideras, Jesús vivía
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Jesús se manifestará a la que le busca locamente: "Je
sús le dice: ·María·. Ella lo reconoce y le dice en hebreo:
'Rabbuní'. que quiere decir: ·Maestro·... ¿Cómo se ha
hecho este reconocimiento; por la pronunciación de su
nombre: "Las ovejas escuchan la voz del pastor que las
llama a cada una por su nombre" (Jn 10. 3-4-27).

Dícele Jesús: "Déjame. que todavía no he subido al
Padre" (20. 17a). Así. pues. María Magdalena ha intenta
do retener a Jesús. Pero Jesús no puede ser retenido de
forma palpable. Sube hacia su Padre y comunicará el
espíritu a sus discípulos aquella misma tarde. como indi
ca la escena siguiente.

Este esquema temporal ha provocado algunas discu
siones. ya que lo que nosotros llamamos -según el relato
de los Hechos de los apóstoles- ascensión y pentecostés
habría tenido lugar. según Juan. aquel mismo día del
domingo. Además. en los Hechos. la ascensión se pre
senta como la última aparición a los discípulos. mientras
que en Juan es anterior a la aparición a los once. Si aña
dimos que el final del evangelio de Lucas parece estar en
contradicción con los Hechos. al situar la ascensión de
Jesús después de la única aparición a los once (Lc 24.
50-51) -siendo así que los Hechos y el tercer evangelio
son de la misma mano-o hemos de reconocer cierta indi
ferencia de los autores por el esquema cronológico en lo
que concierne a las apariciones. Los motivos litúrgicos y
doctrinales han desempeñado un gran papel en la plas
mación de las tradiciones que por hipótesis (cuando se
trataba de las apariciones) se escapaban de la lógica de
una cadena temporal normal.

En el evangelio de Juan. la glorificación de Jesús iba
ligada a su muerte en la cruz y el espíritu había sido ya
dado en la cruz con el agua y la sangre. La escena con
María Magdalena. que se presenta como el tipo de los
que buscan a Jesús. manifiesta la imposibilidad de
encontrarlo en su forma anterior. La comunidad de los
discípulos vive ahora bajo un régimen nuevo: "Vete don
de los hermanos y diles: 'Subo a mi Padre y vuestro
Padre. a mi Dios y vuestro Dios'" (20. 17b).

Los discípulos ya no son llamados "siervos" (d. Jn 15.
151. sino "hermanos". El propio Padre de Jesús es su
Padre. su Dios es el Dios de ellos (para una estructura
semejante. cf. Rut 1. 16). Es una perspectiva de nueva
alianza. El modo de presencia de Jesús será ahora dife
rente.
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Las apariciones a los discípulos

Sugerencias para trabajar: comparar la escena de Jn
20. 19-23 con Lc 24. 36-49; descubrir sus analogías y
diferencias. Para los especialitas. Juan se muestra más
cerca del esquema primitivo.

Se observará el tema de la paz (d, Jn 14. 27) Y el del
gozo que se había prometido a los discípulos después de
los dolores de parto. Los discípulos se lamentaban (cf. Mc
16. 101. pero Jesús volvería a verlos y ese gozo nadie se
lo podría arrebatar (Jn 16. 20-22). En Juan. la misión for
ma parte de la glorificación (d. 20. 30-32); se arraiga en
el envío del Hijo por el Padre (20. 21).

No hay misión sin el espíritu que está en la raíz de la
nueva creación. Jesús sopla sobre los discípulos. del mis
mo modo con que Dios había soplado sobre Adán para
comunicarle un alma viva. pero ahora ese soplo es el del
Espíritu Santo (20. 22). Así se cumple lo que se había
anunciado a Nícodemo (Jn 3. 5).

"A quienes perdonéis los pecados. tes quedan perdo
nados; a quienes se los retengáis. les quedan retenidos"
(20. 23). La comparación de este versículo con Mt 16.
19 Y 18. 18 demuestra que esta frase no concierne úni
camente a la admisión en la comunidad por medio del
bautismo. sino a la reintegración de los miembros peca
dores. También aquí están unidos el envío y la santífica
ción (cf. Jn 17. 17-19).

El evangelista ha recogido en una escena especial lo
que. en la tradición. se refería a la incredulidad de los dis
cípulos y convíerte al apóstol Tomás en el tipo de los que
habían dudado (20. 24-29).

Jesús recoge las mismas palabras (el desafío) de
Tomás: "Acerca tu dedo y aquí tienes mis manos; trae tu
mano y métela en mi costado". y no seas incrédulo sino
creyente". No se encuentran especialistas que presten a
Juan la intención de que Tomás tocó las llagas de Jesús.
esas llagas que demostrarán que el resucitado es el mis
mo que el crucificado. Tomás. aplastado por la presencia
que se le imponía. exclama: ", Señor mío y Dios mío '''. Es
el grito de la fe y no el resultado de una verificación. Sin
embargo. algunos padres de la iglesia. como san Ignacio
de Antioquía. lo han comprendido materialmente y lo han
convertido en un argumento apologético (pero la verdad
es que san Ignacio tenía que ver con los gnósticos).



El evangelista resume «¿No has creldo, SinO despues de haberme VIS
to? Dichosos los que, Sin ver, han creldo" (v 29) El verbo «creer" es la ulti
ma palabra de este episodiO final -SI exceptuamos el capitulo 21, que la
dejamos fuera de nuestros proPOSltOS- La apanclon a Tomas tuvo lugar
«ocho dlas despues" (V 26), es decir, segun la manera habitual de con
tar, el octavo dla, el domingo siguiente, que abna una nueva semana, el
tiempo de la Iglesia baja el signo de un "creer Sin haber ViStO"

¿Que significa este «creer Sin haber ViStO»? SI se le refiere a la doctnna
del evangelista, el "creer" se funda sobre el testimoniO conjunto de los dls
clpulos y del esplntu «Cuando venga el abogado, que os enviare yo de par
te del Padre, el esplntu de la verdad, que procede del Padre, el mismo de
clarara en mi favor Y tamblen vosotros serelS testigos, porque desde el
prinCipiO estals conmigo" (15, 26-27) Este testimonio del esplritu, que es
tamblen el del Padre (6, 44), el del HIJo (12, 32), lleva a los hombres hacia
Cnsto El «creer" de qUienes no han tenido el testimonio directo de las apa
nClones no es de diferente naturaleza que el de los pnmeros dlsclpulos

"Estas cosas han sido escntas para que creals que Jesus es meSlas, el
HIJo de DIOS, y para que creyendo tengals vida en el" (20,31) Este es el re
sumen del mensaje creer para VIVir



LI BROS SOBRE EL EVANGELIO DE JUAN

Comentarios y visión de conjunto (Presentación de E. Charpentier, con la cola
boración de Jean Leveque.)

R. E. BROWN
The Gospel according to
John
(Col. Anchor Bible), 1966-1970,
2 vol.

Aunque escrito en inglés (un inglés fé-
• cill, hemos de señalar este libro, que

seria un buen "manual" para el estudio
de san Juan. Sus 125 p'ginas de intro
ducción, claras y atinadas, proponen una
hipótesis razonable sobre la fonnaci6n
progresiva del evangelio en 5 etapas:

1. Punto de partida: tradiciones ora
les de un valor hist6rico seguro.

2. Ordenación de los relatos y discur
sos por una especie de "escuela" de dis
cipulos marcados por la personalidad del
evangelista.

3. Primera edición del evangelio bajo
la responsabilidad de este último.

4. Reedici6n del evangelio para adap
tarlo a las nuavas nacasidades de la
comunidad.

5. Redacci6n definitiva tras la muerte
del evangelista.

El ap6stol Juan estarla en el origen de
las tradiciones de la etapa primera; uno
de sus disclpulos seria el evangelista de
las etapas segunda, tercera y cuarta.

El comentario (670 péginas), preciso y
bien informado, es sin duda uno de los
mejores que hoy existen sobre Juan
(junto con el otro, més técnico, del ale
mén R. Schnackenburg).

EVANGILE ET CULTURE
Présentation de I'évangile de
Jean.

Estas notas policopiadas consiguen en
24 p'ginas introducirnos en lo esencial

C. H. 0000
L'interprétation du quatriitme
évangile
(Col. Lectio divina). Cerf, París
1975, 599 p. (ed. inglesa de
1953).

Aconsejarlamos empezar la lectura de
este libro voluminoso por la tercera perte
"Doctrina y estructura", que estudia (y
nos obliga a estudiar con el Nuevo Tes
tamento en la mano) la estructura del
evangelio. Tras el preémbulo (Jn 1),
Dodd distingue dos grandes partes: el
"Ubro de \os signos" 12-12) y el "Ubro
de la pasión" (o de la "hora" de Jesús)
(13-21). Todo ocurre, según el evange
lista, como si Jesús presintiera que su
misterio pascual cumplido en su "hora"
era demasiado rico para percibir su
importancia, desarroll'ndolo por ello de
antemano en los "signos", Toda esta
parte, muy sugestiva, permite descubrir
el carécter dram6tico de la ascensi6n de
Jesús hacia su "hora".

Las dos primeras partes, "el contexto
cultural" y "las ideas maestras", resul
tan més diflciles y a veces menos con
vincentes. Aunque se mantenga la
importancia de la cultura judaica para el
evangelista, Dodd concede quizé dema
siado espacio a la cultura helenista. El
concepto de "verdad", por ejemplo,
pareceré demasiado griego.

del pensamiento de Juan. Una docena de
planes de trabajo ayudarén a una lectura
teol6gica. Se trata de un documento
publicado por Evangile et Culture (Che
min des Cildres 7, 1007 Lausanne).

H. VAN DEN BUSSCHE
El evangelio según san Juan.
Studium, Madrid 1972, 723 p.
(La edición francesa es de
1967).

Dudamos en recomendar este comen
tario. Resulta ciertamente sustancial y
refleja un buen conocimiento de los
documentos, pero a veces decide las
cuestiones demasiado aprisa y parece un
tanto prolijo. Presenta el evangelio en
cuatro partes: "el libro de los signos"
(79-246), "el libro de las obras" (247
453), "al libro de los adioses" (455-579)
y "el libro de la pasión" (581-709).

INTRODUCTION CRITIQUE AU
N. T.
t. 111. vol. 4,
L'achitvement des Ecritures.
Desc/ée.

Se trata de una nueva edici6n, total
mente renovada, de un "manual" que ha
rendido enormes servicios. Señalamos
solamente el volumen 4, que apareceré
en breve. Presentaré los ascritos de san
Juan (E. Cothenet), el Apocalipsis (M. E.
Boismard), los ap6crifos del Nuevo Tes
tamento (P. Grelot) y la formaci6n litera
ria del Nuevo Testamento en la iglesie
primitiva (P. Grelot).

Se veré alll una introdución de conjun
to muy buena del cuarto evangelio y los
diferentes problemas introductorios a
los que aqul hemos hecho solamente una
alusi6n. Los demés estudios de este
volumen permitir'n situar este evangelio
en el contexto de su época, lo cual encie
rra un notable interés.



Comentarios de textos particulares

du quatri~me

1967,317 p.

A. JAUBERT
Approches de l'évangile de
Jean.
Seuil, París 1976, 190 p.

La misma autora presenta los cuatro
capitulas que constituyen la primera par
te como "una entrada progresiva en el
pensamiento del evangelista". Estos
cuatro "approches" nos introducen cier
tamente en el coraz6n del evangelio,
desde la "larga formaci6n" (inspirada en
su punto de partida por el ap6stol Juan)
y la entrada en "el mundo de los signos"
a pertir de unos cuantos textos, hasta la
"paradoja del creer" y finalmente la per
sona del "Hijo en el mundo". La segunda
parte presenta algunos estudios, algo
mAs técnicos pero de mucho interés: el
cordero de Dios, las imilgenes del agua
viva en el judaismo contemporAneo, el
esplritu, el agua y la sangre, el titulo de
Hijo de Dios, el nombre divino y, final
mente, ciertas ilustraciones sacadas del
fil6sofo contemporilneo judlo Fil6n.

Siempre dentro de la discreci6n, apa
rece el conocimiento seguro que la auto
ra tiene del mundo judlo de entonces,
pero tambifm de todos los demils estu
dios sobre Juan. Obra de exegeta, este
libro es también fruto de la meditaci6n
personal de alguien que, gracias a su
prolongado manejo del evangelio, sabe
conducirnos al coraz6n del mensaje.

A. FEUILLET
Etudea johanniques.
Desclée de Brouwer, París 1962,
315 p.
Le prologue
évangile, Ibid.

El estudio sobre el pr610go recoge el
artículo que apareci6 en el Olctlonnalre de
la Blble El autor demuestra una erudici6n
maravillosa; es ademAs un comentario
filcilmente legible.

Los Etudes johannlques agrupan varios
artículos de diversas revistas. Señale
mos, sobre todo, "La hora de Jesús y el
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A. GEORGE
Jésus notra vie. Lecture de
I'évangile de Jean.
Equipes enseignantes, París
1958, 155 p.

En estos pl,nes de trabajo, hechos
para los profesores de enseñanza públi
ca, el padre George nos permite estudiar
sin tecnicismos, pAgina tras pAgina, el
evangelio de Juan. Desde la aparici6n de
este libro, han aparecido muchos estu
dios, pero sigua siendo un buen instru
mento de trabajo.

J. BOTSON
Regards sur l'Evangile de
saint Jean.
Beauchesne, París 1976, 190 p.

Una "evocaci6n de san Juan", fruto
de predicaciones y de retiros. Es de esos
libros que pueden ayudar a la medita
ci6n, pero que no enseñan a leer el texto
en si mismo. Como el comentario de
algunos padres de la iglesia, vale sobre
todo por el pensamiento del autor.

signo de CanA", "Los principales temas
bíblicos del discurso sobre el pan de
vida" (47-129), "El tiempo de la iglesia
según san Juan" y "La participaci6n
actual en la vida divina según el cuarto
evangelio". Tenemos aquí un buen ejem
plo de una exégesis cientifica que no va
nunca mils allA de su funcí6n y que, por
eso mismo, nos lleva a una lectura espiri
tual.

Feuillet ha hecho un nuevo estudio
sobre "el pan de vida", pero recogiendo
sobre todo sus aspectos espirituales, en
Retralte euchanstlque (sin fecha, en dep6
sito en Servantes du S. S., 20 rue Cor
tembert, 75016 París).

A. L10N
Lire saint Jean.
(Col. Lire la Bible). Cerf, París
1972, 160 p.

Un librito muy simpAtico que puede
ayudar a trabajar personalmente sobre el
evangelio. A algunos les ha parecido mAs
pedag6gico que cientlfico.

lion conserva la divisi6n de Dodd en
"libro de los signos" y "la hora", pero
realza otra dimensi6n del evangelio: el
final del discurso sobre el pan de vida
que corresponde a la confesi6n de Cesa
rea. De este modo obtiene tres partes
sensiblemente iguales (1-6, 7-12 y 13
20), marcadas cada una por una palabra
distinta: vida - muerte - amor. Jesús
anuncia primero la "vida" que Dios da
(1-6); choca con la repulsa de los judlos
que desean su "muerte" (7-12); pero
hace de esa muerte el gesto supremo del
"amor" y el don efectivo de esa vida.

A. Lion presenta el cuarto evangelio
en "Aujourd'hui la Bibie", n. 151 a 157.

M. E. BOISMARD
El pr61ogo de san Juan.
Fax, Madrid 1970, 222 p. (ed.
francesa de 1953).
Du baptAme a Cana.
(Col. Lectio divina). Cerf. París
1956, 169 p.

Dos estudios minuciosos, ya antiguos,
pero que conservan su vigencia.

La estructura del pr610go que propone
es convincente. La recogen e intentan
mejorarla muchos autores (es la que aquí
recogemos).

En su segundo libro, Boismard descu
bre que los episodios se desarrollan
sobre el esquema de siete dlas: "semana
inaugural" del ministerio de Jesús, a
imagen de la "semana" creadora de Dios
en el amanecer del mundo.



Teología y estudio de algunos temas

A. M. HUNTER
Saint Jean, témoin du Jésus
de I'histoire.
(Col. Lire la Bible). Cerf, París
1970, 171 p. (ed. inglesa de
1968).

Antaño era un apriorismo decir que
Juan no era hist6rico. Este librito, muy
claro, pone las cosas en su sitio. Reco
giendo muchos estudios aparecidos des
de hace tiempo, demuestra c6mo las tra
diciones de este evangelio, independien
tes de las de los sin6pticos, tienen un
valor hist6rico muy s6lido y nos permite
de este modo ver la aportaci6n de Juan a
una historia de Jesús.

G. STEMBERGER
La symbolique du bien et du
mal selon saint Jean.
(Col. Parole de Dieu). Seuil, París
1970, 274 p.

Este libro parecerll un poco dificil, ya
que su misma riqueza lo abruma en oca
siones. No es una gula para Juan, sino
una buena lectura complementaria. Juan
habla poco del pecado, aparentemente,
porque utiliza adrede slmbolos para
expresar las realidades teol6gicas. La
primera parte pasa revista a los dos cam
pos: luz-tinieblas, vida-enfermedad
muerte, libertad-servidumbre, arriba
abajo, verdad-mentira, amor-odio. La
segunda parte presenta el simbolismo
del agua y el combate por la victoria.
Este libro puede iluminarnos en esta
época, en que se plantean agudamente
los problemas de moral.

L. WALTER
L 'incroyance des croyants
selon saint Jean.
(Col. Lire la Bible). Cerf, París
1976, 135 p.

Por un contrasentido trégico de la
palabra "judlo" tal como la usa Juan,
este evangelio ha dado a veces funda
mento para el antisemitismo. Walter
demuestra que los "judlos" no designan
para Juan una raza particular; son el slm
bolo, no ya de los no creyentes (como se
dice a veces relacionando demasiado
aprisa "judlos" Con "mundo"), sino de
los incrédulos, esto es, de los creyentes
que pervirtieron su propia fe en él siendo
infieles. Este autor es quizll uno de los
primeros que ha estudiado la pareja
creencia e increencia. Y resulta intere
sante.

1. DE LA POnERlE - S. LYON
NET
La vida según el espíritu.
Sígueme, Salamanca 1967,287
p. (ed. francesa de 1965).

Ha sido una buena idea reunir en un
solo volumen diversos artlculos del
padre de la potterie. Especialista en
Juan, sabe conducirnos por una exégesis
rigurosa, pero siempre legible, al sentido
espiritual. Señalemos sobre todo el capi
tulo "El parllclito", que es uno de los
mejores estudios que tenemos actual
mente sobre el esplritu en san Juan.

El padre Lyonnet estudia a Pablo.
Pueden verse entre otros su articulo
sobre "Libertad cristiana y ley del espiri
tu según san Pablo", un texto ya clllsico
y que es fundamental para comprender
la libertad cristiana.

F. M. BRAUN
Jean le théologien (Col. Etudes
bibliques), vol. 1, 1959, 429 p.;
vol. 11, 1964,346 p.; vol. 111, 1,
1966, 276 p.; vol. IV, 2, 1972,
328 p.

Se trata de una suma muy rica que se
consultarll siempre con provecho. Sobre
todo, el primer tomo es interesante por
el conocimiento del ambiente donde
pudo transmitirse el evangelio de Juan.

D. MOLLAT
Article «Jean» du Dictionnai
re de Spiritualité, 8, 192-247,
Beauchesne, París 1974.
L'évangile selon saint Jean,
en Bible de Jérusalem en fas
cicule, 1973.
Iniciación espiritual a san
Juan. Sígueme. Salamanca
1965, 144 p.

El padre Mollat es uno de los especia
listas franceses de Juan. Lo habia tradu
cido para la Biblia de Jerusalén. Las notas
de la nueva edici6n en fasciculos, muy
renovada, son un excelente arsenal.

Su articulo del Dictionnaire de Spiri
tualité (un instrumento que se olvida
consultar muchas veces, pero que trae
excelentes monografias sobre libros O

temas blblicos) presenta rllpidamente a
Juan, pero insiste sobre todo en la doc
trina espiritual del cuarto evangelio.
Ademés de una abundante bibliografla,
se encontraré alli un buen estudio de la
doctrina de la salvaci6n y del papel de
Cristo, de la naturaleza de esa salvaci6n
(don de la vida, de la filiaci6n divina) y de
la respuesta que se espera por parte del
hombre (reconocer, creer, amar... ).

El subtítulo del folleto expresa bien su
contenido: "Doce meditaciones sobre el
texto del cuarto evangelio". Se trata de
una verdadera espiritualidad tal como se
desprende directamente del texto.
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