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Capitulo 4

San Juan

El discipulo amado subvierte el literalismo y la ley

Bosquejo
1:1-18 Prdlogo: "EI Verbo se hizo carne™: espiritualidad y sexualidad

1:19 - 12:50 EI Libro de las sefiales: potenciar a los débiles y marginados
1:19-34  Juan el Bautista, el precursor, y Jests: las nuevas masculinidades
1:35-51 Los primeros discipulos: la formacién de una comunidad contracultural
2:1 11  Primera sefial: una familia patriarcal pobre y el vino nuevo de Jesus
2:12-22  Una segunda institucion opresiva: Jesus purifica el templo
2:23-3:21 Coémo entrar en la “familia” ficticia de Jesus: nacimiento espiritual
3:22-36 Ultimo testimonio de Juan el Bautista: la ira de Dios ya presente
4:1-42 Liderazgo en la nueva comunidad: una samaritana divorciada
4:43-52 Segunda sefial: Jesus sana al hijo de un oficial = Lc 7:1-10; Mt 8:5-1
5:1-47 Tercera sefal: Curacion de un paralitico
6:1-15, 22-71 Cuarta sefial: Comida para cinco mil pobres y hambrientos

(1) YO SOY EL PAN DE VIDA, 6:35

6:16-21 Quinta sefal: Jestis camina sobre el mar
7:1-52 Jesus en la fiesta de los Tabernaculos (1)
[7:52-8:11 Adicidén posterior: Jesus libera a una mujer adultera]
8:12-29 Jesus en la fiesta de los Tabernaculos (2)
(2) YO SOY LA LUZ DEL MUNDO, 8:12

9:1-41 Sexta sefial: Jesus da vista a un mendigo nacido ciego
10:1-21 Jesus, un pastor que tiene "otras ovejas" (gentiles impuros)
(3) YO SOY LA PUERTA, 10:7,9
(4) YO SOY EL BUEN PASTOR, 10:11, 14

10:22-42 Fiesta de la Dedicacion
11:1-54 Séptima sefial: Jesus levanta a Lazaro de los muertos
(5) YO SOY LA RESURRECCION Y LA VIDA, 11:25

11:55-12:50 Fin del ministerio publico: un grano de trigo que muere...
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13:1-17:26 Jesus prepara a su nueva comunidad para la venida del Espiritu

13:1-20 Liderazgo ejemplar: Jesus lava los pies de sus discipulos
13:21-30 Amor ejemplar (el discipulo amado, 1) y traicion (Judas)
13:31-35 Un nuevo mandamiento: "Amen como yo los amo"
13:36-38 Jesus predice como Pedro (casado) lo negara
14:1-14 Jesus partird, para preparar el camino al Padre

(6) YO SOY EL CAMINO, LA VERDAD Y LA VIDA, 14:6

14:15-31 Jesus promete enviar al Espiritu Santo para potenciar la comunidad
15:1-17 La nueva comunidad, una vid con ramas fructiferas
(7) YO SOY LA VID VERDADERA, 15:1-5

15:18-16:4a Como el mundo odiard y oprimira a la nueva comunidad
16:4b-15 La obra del Espiritu Santo: "abogado-defensor" de los oprimidos
16:16-33 Jesus promete regresar pronto después de su muerte

17:1-26 Jests intercede por si mismo y por la nueva comunidad

18:1 - 20:31 Juicios opresivos, muerte violenta —jY RESURRECCION!

18:1-11 La traicion y el prendimiento de Jesus
18:12-27 Proceso religioso-politico ante Ands y Caifas
18:15-18, 25-27 Las tres negaciones de Pedro
18:2819:16a Proceso politico-religioso ante Pilato
19:16b-37 Vergiienza y violencia de la crucifixion
19:25-27 “He aqui tu hijo... tu madre”, el discipulo amado (2)
19:38-42 Sepultura: valiente pero tardia solidaridad de dos amigos ricos
20:1-31 Vindicacion divina: la gloriosa resurreccion de Jesus
1-10 La fe paradigmatica del discipulo amado (3)
11-18 Primera aparicion de Jests: a Maria de Magdala,
19-29 Apariciones de Jesus a sus otros discipulos, el discipulo amado, (4)
30-31 El proposito de Juan: potenciar a la comunidad para dar testimonio

21:1-25 Epilogo: La restauracion de Pedro, la longevidad del discipulo amado (5)
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Comentario

Sobre el Evangelio de San Juan, el primer testimonio explicito es el de San Ireneo, hacia el 180 d.C.:
"Luego Juan, el discipulo del Sefior, el mismo que reposé en su pecho, publico también el Evangelio
durante su estancia en Efeso”. Aunque no fueran escritas por el apéstol mismo, segtin la mayoria de los
expertos hoy, el Evangelio reflejaria las ensefianzas de Juan transcritas después de su muerte (ca.. 90 d.C.),
por un discipulo suyo. La identificacion del discipulo amado con Juan, hijo de Zebedeo, es frecuentemente
cuestionada por la erudicion moderna, pero sigue siendo la hipotesis preferible en cuanto a la fuente de
autoridad tras el cuarto Evangelio (ver Nota abajo).

1. Vida abundante para los pobres, los débiles y los discapacitados. Aun mas que las Cartas de Juan, el
Evangelio seria notablemente deficiente en cuanto a un contenido "ético" especifico. Jests revela
unicamente que él es el revelador (Rudolf Bultmann), y exige un amor que obedezca a su mandamiento:
"&mense los unos a los otros" (otra aparente tautologia). En este Evangelio, Jesus manda amar solamente a
los hermanos y las hermanas dentro de la nueva comunidad; no un amor general al pr6éjimo y mucho menos
al enemigo (cp. Mateo 5, Lucas 6 y Romanos 12). Ademas de las siete sefales y la crucifixion, la
ilustracion mas concreta que el Evangelio nos da de este amor es el lavatorio de los pies (13:1-20).

Las cuatro referencias a los pobres-mendicantes (griego ptoch6s; Juan 12:5-6, 8; 13:29) "siempre
presentes" no parecen demostrar una gran preocupacion por ellos. Por lo tanto, los investigadores joanicos
del primer mundo se concentraron en otras areas y generalmente ignoraron los significativos aportes de
José P. Miranda (1972/77), Frederick Herzog (1972), Hugo Zorilla (1980; 1988), los estudios feministas/
mujeristas, afroamericanos y queer (de minorias sexuales). Sin embargo, una minoria creciente de
tedlogos interpreta los escritos joanicos como representantes de una perspectiva unica y radical. Al
oponerse a la tradicional "feudalizacion" del reino de Dios en los sindpticos, ellos también rechazan en los
escritos joanicos la "platonizacion" de la vida eterna y abundante.

En el prologo de su Evangelio, Juan dice que el Verbo se hizo "carne” (1:14), es decir "humanidad" en el
sentido genérico, no explicitamente "varon". Ademas, si Juan 1:14 no es una designacion explicita de la
opcion por una humanidad que es intrinsecamente pobre, al menos apunta a caracterizar la debilidad
humana ("la carne es débil", 6:63), cuya mayor expresion es la debilidad en la esfera econdmica; es decir, la
pobreza. El desamparo y la marginacion del Verbo encarnado ("los suyos no lo recibieron", 1:11; cp. 1:46;
una falta de hospitalidad; ver Sodoma) es otro tema joanico que expresa la dolorosa dimension de la
pobreza. Aunque es enfatizada la persecucion y la excomunion como experiencias formativas dominantes
en la historia de las comunidades jodnicas, pocos toman en cuenta las mortales privaciones econdomicas y la
violencia que acompaifian tal persecucion.

Como en los sindpticos, las milagrosas curaciones de Jesus generalmente afectan a los pobres y
discapacitados (ciego y "mendigo", 9:8; paralitico, 5:1-13) y a los débiles ("hijo", 4:43-54). Juan 5:3 no
menciona solamente a paraliticos, sino también a débiles / enfermos, ciegos y cojos. Casos similares son
los milagros de provision (2:1-11, vino; 6:1-15, pan). En el relato de Juan, la ubicacion previa de la
purificacion del templo (al principio, 2:13-22, siguiendo a la provision de vino para una familia obviamente
pobre), demuestra lo prominente de la critica de Juan a la oligarquia judia opresora: "Es precisamente en el
templo donde Jesus opta por los marginados: los enfermos, los pobres, los publicanos, las mujeres, los
nifos, los extranjeros..." (Zorrilla 1988:71).

Mientras que los evangelios sindpticos refieren al reino de Dios, Juan prefiere hablar de la vida (eterna).
Este cambio debe entenderse de modo dialéctico y politico (Barrett 1972), en un contexto de excomunion,
persecucion y violencia. Las interpretaciones tradicionales (platonizantes) de Juan distorsionan
radicalmente su sentido original y tratan de eludir la agudeza de su polémica. La "vida en abundancia"
ofrecida en Juan (10:10) invalida los extremos de la "teologia pentecostal-carismatica de la prosperidad"
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(no dialéctica), pero tampoco esta limitada a una esfera platonicamente espiritualizada o inmaterial (cp. 3
Juan 2). Miranda (1977, siguiendo a Rudolf Bultmann), pudo haberse equivocado al sucumbir a la
eliminacién de la escatologia futurista. Pero acert6 al delinear el caracter radical de la perspectiva joanica
sobre los pobres, la justicia, la injusticia / opresion (‘adikia, 1 Juan 1:9; 5:17), el amor de sacrificio
(solidaridad) y la vida.

En sintesis, cuando sefiala la persecucion, opresion y violencia sufrida por las comunidades, el Evangelio de
Juan esboza las causas de la pobreza. 1 Juan apunta explicitamente a la pobreza comunmente resultante
(3:17, "necesidad"; cp. 3 Juan 5-8), y a la respuesta apropiada del 4gape-amor en el contexto de las
comunidades cristianas caracterizadas por el compartir-koinonia. El amor en Juan es por los desposeidos,
los pobres, los necesitados (Miranda 1977:95). Al igual que en Mateo (27:57-60), el rico José de Arimatea,
junto con Nicodemo, es presentado al final del Evangelio, como paradigma de los "pobres de espiritu" que
se solidarizan con los oprimidos y perseguidos (Juan 19:38-42).

Como en nuestras tradiciones mas antiguas de la ensefianza de Jestis (= Marcos y Q; ver también Pablo,
-1 Tesalonicenses), los términos de justicia (dik-) son notablemente raros en Juan (un total de seis veces).
"Justicia" (dikaiosune) aparece solo dos veces en un contexto (16:8,10) donde algunos concluyen que el
sentido es irénico (ver Marcos 2:17, "Yo no he venido a llamar a los justos, sino a los pecadores"). Sin
embargo, probablemente se refiere a la vindicacion de Jesus (la justicia liberadora de Dios manifestada en
la resurreccion y ascension), en contraste con el pecado y la violencia del mundo. Se usa "opresion”
(‘adikia) s6lo una vez (7:18, con referencia a la inocencia de Jesus en cuanto al fraude y la deshonestidad,;
cp. 1 Juan 1:9; 5:19; & Apocalipsis). Jests exhorta a la muchedumbre a que "Dejen de juzgar por las
apariencias pero expresen la justicia liberadora [por los oprimidos] en sus juicios" (Juan 7:24, dikaian
krisan, juicios justos). Insiste en que sus juicios ejemplifican tal justicia (5:30). Y en su oracion Jests se
dirige a Dios, caracterizado por la justicia liberadora (17:25), en contraste con el mundo que no "conoce" a
Dios (conocer a Dios es practicar la justicia liberadora, Jeremias 22:16).

La escasez de referencias a la opresion y a la justicia liberadora en Juan, en comparacion con el Apocalipsis,
seria debido al género apocaliptico de este tltimo, en lugar de ser un resultado de diversos autores o fechas.
En el contexto de una comunidad excomulgada y perseguida, el Evangelio de Juan se enfoca més en las
amenazas de la marginalizacion, persecucion y violencia, que en la pobreza econdémica como tal. Su
teologia, arraigada en el paradigma del Exodo de la Biblia hebrea, desarrolla mas la vida abundante ofrecida
y experimentada en la nueva comunidad inclusiva de los discipulos y amigos / amigas de Jestus (2 3 Juan;
cp. "reino de Dios" en los Evangelios sinopticos).

2. Paralas mujeresy las minorias sexuales: una comunidad de amigos y amigas. También oprimidas,
perseguidas y marginadas, las minorias sexuales y las mujeres son tratadas en Juan con un interés y honor
especial. Retrata a cinco mujeres: Maria, viuda, madre de Jesus; la mujer samaritana; las hermanas Maria
y Marta; y Maria Magdalena, cada una representando algun tipo de minoria sexual. Maria, la esposa de
Cleofas (19:25), esta incluida entre las mujeres junto a la cruz pero desconocida en otras circunstancias (cp.
la esposa de Pilatos en Mateo 27:19 y Jairo con su esposa en Marcos 5:40; sobre la adultera en 7:53-8:11,
ver seccion 5y el bosquejo). El "secreto mesianico" de Marcos es revelado muy pronto en este Evangelio
cuando Jests se declara plena y explicitamente como Mesias a una mujer samaritana que ha tenido
multiples esposos y compaiieros sexuales (4:1-42). Después, Jesus continuamente afirma: "Yo soy..."
(6:35; ver bosquejo; Robert Goss sobre Dios y Cristo saliendo del closet, 2006:548-55).

En la teologia de Juan y en la estructura de su libro las minorias sexuales tienen un lugar muy importante.
En Juan 2 tenemos el primer milagro (sefial) del Evangelio, el agua hecha vino en la boda de Cana, seguido
por la purificacion del templo, un evento que los Evangelios sinopticos colocan en la tltima semana
(pasion), con ocasion de la crucifixion de Jests. Especialistas en Juan han quedado perplejos por este
cambio radical en el orden. Pero si comprendemos la situacion y la actitud del discipulo amado (soltero),
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podemos entender como este orden es clave para entender su teologia.

Para Juan, la boda en Cana (2:1-11) no celebra la continuidad de la familia tradicional patriarcal, sino que es
un punto de partida para desplazarla con la nueva comunidad de los discipulos de Jests (2:11-12). En Juan
1 tenemos la formacion de la nueva comunidad de los discipulos de Jesus (1:35-51) y en Juan 2 la
presentacion de las dos instituciones tradicionales que seran reemplazadas por esta nueva comunidad: la
familia patriarcal tradicional (2:1-12) y el templo y las fiestas de Jerusalén (2:13-22). El vino eucaristico
que disfrutan los discipulos en la nueva comunidad es superior al vino (agotado) de la familia patriarcal
tradicional, asi como la nueva comunidad de discipulos (casi todos solteros) alrededor de Jests es superior
a aquella familia.

Los predicadores dominados por las ideologias idolatricas de la familia han tergiversado este relato de la
boda de Cana. Para la interpretacion correcta de este pasaje (muy mal usado en los matrimonios) es
fundamental el contexto anterior, donde Jesus establece contacto con una "red de conocidos marginados"
para formar una "antisociedad" contracultural de parentesco ficticio (Bruce Malina y Richard Rohrbaugh
1998:60-61). Después, en Cana, Jesus, que tiene mas de 30 afios de edad, pero permanece soltero, bendice
la boda patriarcal con su presencia y su primer milagro y también la deconstruye, al presentarse libre de las
demandas de su familia — su madre Maria, una viuda. Bruce Malina y Richard Rohrbaugh sefialan que "en
la sociedad heterosexual, al contrario de 'antisociedad', [tales] personas dentro de un grupo merecen y
reciben acatamiento inmediato... Tal vez Juan utiliza este patron para informar a los miembros de su grupo
sobre como tratar a sus parientes y a otras personas del grupo" (1998:68). Con su recién formado nucleo de
discipulos solteros (excepto Pedro; Juan 1:35-51), Juan demuestra que esta nueva comunidad contracultural
ejemplifica la libertad auténtica y goza de un estilo de vida superior al de la familia patriarcal tradicional
representada por la boda. La carencia de vino sefiala una falta de amigos. Después, "las familias bioldgica
e imaginaria de Jesus son... descritas como viajando juntas" (1998:69), pero la narracion de Juan aclara mas
tarde que la nueva red de "amigos" (15:9-15), no la casa patriarcal, es fundamental y normativa para la
sociedad en el nuevo orden de Dios (1998:66; sobre la amistad a diferencia de la familia, como la
institucion fundamental de la sociedad, ver Mary Hunt, 1991).

La colocacion del relato de la boda antes de la purificacion del templo también reflejaria el enojo reprimido
del soltero Juan frente a dos instituciones opresivas —la familia patriarcal (2:1-11) y el templo (2:13-22)—,
pues Jesus llamo6 a los hermanos Juan y Santiago —jovenes airados— "hijos del trueno" (Marcos 3:17; ver
"trueno" en Apocalipsis [también jodnico] 4:5 y nueve veces mas). El enojo de Juan, entonces, se dirige no
solamente al templo y los lideres religiosos, sino también a la institucion de la familia heterosexual y
procreativa (la boda de Cana). Tal enojo, cominmente inconsciente y reprimido, ha sido una caracteristica
de las minorias sexuales, que muchas veces tienen que pasar la vida reprimiendo y escondiendo sus
verdaderas emociones. Tanto la boda de Cana como el templo de Jerusalén representan blancos del enojo
de Juan, y todo el libro deconstruye la institucion de la familia y de la religion patriarcales. La nueva
comunidad de los discipulos de Jesus toma el lugar de la familia y de la religion patriarcales y de ese modo
manifiesta la verdad que libera de la opresion (Juan 8:32).

El desplazamiento de la familia patriarcal por la nueva comunidad de los discipulos se ve inmediatamente
en el siguiente dialogo con Nicodemo (2:23-3:36). Con su ensefianza, Jests reemplaza a "el maestro" de
Israel, y uno entra en la nueva comunidad por un nuevo nacimiento espiritual en vez de heredar tal
condicioén por nacimiento natural. El procedimiento joanico de desplazamiento se remarca en el relato
sobre la samaritana (4:1-42), donde una mujer no israelita y ademas minoria sexual de mala reputacion
recibe la primera revelacion explicita sobre la identidad mesianica de Jesus y, a su vez, la comunica (como
una evangelista) a su aldea. En el didlogo, Jesus hace patente que la adoracion de Dios en Espiritu y verdad
(practica de las comunidades joanicas, excluidas de las sinagogas), toma el lugar del templo como centro de
la revelacion divina y la fuente de la vida.

En la segunda sefial que sigue (Juan 4:43-54), Juan parece transformar el relato de Q (Lucas 7:1-11 // Mateo
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8:5-13) sobre el centurién y su esclavo amado sanado por Jesis (o tal vez Juan sigue una tradicion
independiente). Notablemente, Juan parece "limpiar" las dos escenas de minorias sexuales descritas en
Lucas 7. Primero, en Lucas 7:1-10, Jesus sana al muy amado compafiero esclavo de un centurién romano,
mientras en Juan 4:43-54 el lugar del esclavo amado es tomado por un "hijo" (;un esclavo adoptivo?).
Segundo, en Lucas 7:36-50 es una prostituta ("pecador” por excelencia) quien unge los pies de Jesus,
mientras que en Juan 12:1-11 es la piadosa Maria, que se habia sentado a los pies de Jesus para escuchar sus
enseflanzas, quien le unge los pies. Mateo y Marcos describen la uncion en Betania en la casa de Simén "el
Leproso" (tal vez era el padre de Maria, Marta y Lazaro, y duefio de la casa donde ellos vivian, separados de
¢l, porque seria "impuro" segun la ley de Moisés; Marcos 14:3-9; Mateo 26:6-19).

En Juan 5:1-47, Jesus sube de nuevo a Jerusalén a una fiesta judia, pero en vez de asistir al templo, se dirige
al "hospital" de los enfermos y discapacitados marginados (la piscina de Betesda), donde sana a un
paralitico. Provoca un agudo conflicto con las autoridades religiosas sobre el sabado y la ley y aun mayor
oposicion cuando insiste en que ¢l mismo representa el nuevo centro de la obra liberadora divina, no el
templo con sus fiestas.

En Juan 6, Jesus alimenta a 5000 seguidores pobres (como en los sindpticos) y proclama: "Yo soy el pan de
vida" (6:35), desplazando a Moisés (ver el mana del Exodo) como padre de la familia patriarcal. En Juan 7,
el conflicto con las autoridades judias se agudiza y el ultimo dia de la fiesta de los tabernaculos Jesus se
presenta como fuente del agua de vida, desplazando otra vez al templo (ver Ezequiel 47). [Juan 7:53-8:11
sobre la mujer adultera no es de Juan mismo, pero es coherente con su énfasis en la autoridad de Jesus que
reemplaza la autoridad patriarcal y la pena de muerte para el adulterio (estipulada por la Ley),
sustituyéndola por el amor que perdona entre los discipulos en la nueva comunidad. ]

En Juan 8, Jests declara que es la luz del mundo que libera a la nueva comunidad de la opresion de la
familia patriarcal (descendientes de Abraham) y de las autoridades del templo (8:32, 36). Sigue el relato de
la curacién de un ciego de nacimiento (9:1-41), un soltero, dependiente de sus padres, pero que, al ser
expulsado de la sinagoga, se incorpora a la nueva comunidad de Jesus. En Juan 10, Jests proclama: "Yo
soy el buen pastor", el lider que reemplaza a las autoridades del templo y cuyas "ovejas" (discipulos)
sustituyen a la familia patriarcal. Con la fiesta de la dedicacion en Jerusalén (Juan 10:22-42) el conflicto con
las autoridades aumenta de nuevo cuando ellos intentan apedrear a Jesus.

Con la resurreccion de Lazaro (Juan 11:1-54), el propdsito y la teologia de Juan se manifiestan claramente.
Jesus habia participado en la boda patriarcal de Cana bajo presion de su madre. Pero Juan demuestra
claramente que el hogar predilecto de Jests no era su propia familia, o un matrimonio tradicional, sino el
hogar de Maria, Marta y su hermano Léazaro, todos solteros (una "familia" no tradicional). Asi como
Marcos sefala que Jesus amo al joven rico, Juan hace hincapié en el amor especial que Jests tenia por
Lazaro, Maria y Marta (11:3, 5, 11). Como en Romanos 16 Pablo saluda mayormente hogares de minorias
sexuales, Juan hace patente que el hogar donde Jests se sinti6 "en casa" era un hogar de minorias sexuales,
personas que rompieron con la expectativa patriarcal de casarse y tener muchos hijos. Seglin Juan, es esta
Maria la que en Betania unge a Jesus con perfume (12:1-11).

La resurreccion de Lazaro pone de manifiesto que el poder de Dios en Jests opera fuera del ambito del
templo y de las autoridades religiosas y también fuera del control de las familias tradicionales patriarcales.
La conclusion de la primera mitad de Juan sigue demostrando que el hogar no tradicional de Lazaro, Maria
y Marta desplaza a la familia tradicional patriarcal y al templo como centro de la accion divina. El
Evangelio termina anunciando la llegada de algunos griegos que desean incorporarse en la nueva
comunidad de los seguidores de Jesus (desplazando a los judios incrédulos; 11:55-12:50).
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En la segunda parte del Evangelio (13-21), Jesus primero procura fortalecer a los discipulos y los
prepara para la crucifixion. En Juan 13-17 Jesus habla de la presencia del Espiritu de Dios en la nueva
comunidad (no en el templo). Con su perspectiva radical, Juan enfoca el sencillo mandato de amor mutuo
en la nueva comunidad (13:34-35) en lugar de enfocar los multiples codigos legales del Pentateuco (Goss
2006:559-60). Se parece a Pablo con su militancia a favor de la liberacion de la ley que disfrutan los
cristianos (Galatas; Romanos); pues como insiste Juan en su Prologo: "La ley fue dada por medio de
Moisés; la gracia y la verdad nos han llegado por Jesucristo”" (1:17). La eliminacion de las multiples
marginaciones prescritas en los codigos del Pentateuco con referencia a las minorias sexuales (ver sobre
todo "los eunucos", Deuteronomio 23:1-2; Levitico 21:18-20) hace del Evangelio del discipulo amado
"buenas nuevas" para esas minorias. Como el nacimiento espiritual es distinto, asi también el "fruto" de la
nueva comunidad no son hijos naturales sino la multiplicacion de discipulos (Juan 15:1-17).

En el relato de la muerte de Jesus, Juan hace hincapié en el conflicto con los lideres religiosos del templo.
Poco antes de morir en la cruz, Jests entrega su madre viuda, no a Pedro con su familia tradicional, sino al
discipulo amado, un soltero, que de esta manera formo otro hogar no tradicional (19:26-27). Este discipulo
se habia "reclinado sobre el pecho de Jesus" en la Gltima cena (13:23, 25; las traducciones modernas crean
mas espacio de lo indicado por las palabras griegas), y es el autor del Evangelio segun la tradicion (ver
1:35-40; 18:15-16; 19:26-27; 20:1-10; 21:7, 20-24). Es notable cémo Maria aparece en Juan solamente en
el relato de la boda de Cana (2:1-12) y al final donde forma parte de la nueva comunidad en relacion con un
discipulo soltero (19:26-27).

Marcos habia contado como las mujeres fieles llegaron primero al sepulcro vacio, y Lucas y Mateo
afiadieron como Jesus resucitado aparecid primero a estas mujeres y no a los fracasados apdstoles varones.
Pero Juan insiste en que, aun antes de las apariciones a las mujeres, el discipulo amado, habiendo corrido a
la tumba mas rapido que Pedro, fue el primero que creyo en la resurreccion —aun sin haber visto a Jests. Es
el soltero discipulo amado, entonces, quien sirve de paradigma fundamental para las generaciones
posteriores que creyeron sin ver a Jesus resucitado. En el Evangelio es este discipulo, no una familia
tradicional, quien simboliza la comunidad cristiana.

Ademas, la primera aparicion de Jesus resucitado no es a las mujeres fieles como grupo, sino a Maria
Magdalena, tradicionalmente identificada como una prostituta (Juan 20:1-18; = Lucas y Mateo). Adeline
Fehribach retrata la busqueda decidida que Maria hace para encontrar el cuerpo de Jests, y la compara con
la mujer en el Cantar de los Cantares y con las obras griegas de amor, donde las esposas van en busca del
cuerpo de su esposo muerto. Jesus es visto como el "novio mesianico". A Fehribach le incomoda la
negacion de Jesus a corresponder al abrazo de Maria y observa que Jestis se mantiene "apartado de las
preocupaciones terrenales de los demas, especialmente de las mujeres en su vida" (Fehribach 1998:165).
Los limites impuestos por su ideologia heterosexista le impiden detectar posibilidades mas radicales.

El epilogo (21:1-25), sin embargo, sigue insistiendo en que el soltero Juan, discipulo amado de Jesus,
mantiene cierta prioridad sobre Pedro y le sobrevivira, del mismo modo que lo dejo atras en la carrera a la
tumba. Pero mas significativamente, el discipulo casado y el discipulo amado de Jesus llegaron a ser un
equipo de liderazgo (ver Hechos 15) para la nueva comunidad de Jesus, que desplaza a la familia tradicional
opresiva patriarcal y al templo con sus sacerdotes (ver la Nota abajo).

De San Ireneo tenemos otra tradicion (ahora cominmente ocultada):
"Estan también quienes oyeron de [Policarpo] que Juan, el discipulo del Sefior, al ir a los bafios en
Efeso y advertir que Cerinto estaba en ellos, huyo sin banarse exclamando: 'Huyan, antes que la

casa se venga abajo, pues esta Cerinto, el enemigo de la fe" (Ireneo Adv. Haer. 3.3.4, ANF 1:416;
Eusebio. Hist. Ecl. 5.8.4., LCL 1:455).
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Cerinto era un hereje gnostico (cerca 100 d.C.). Numerosos autores citaron esta tradicion de Ireneo antes de
Kinsey (1948), Stonewall (1968) y la difusion publica de mas informacion sobre las practicas homoerdticas
en las sociedades grecorromanas. Nadie preguntd por qué un judeocristiano como Juan estuvo presente en
los bafios publicos, una institucion grecorromana de mala reputacion entre los judios.

3. Antijudaismo / ;Antisemitismo? Aunque Jesus (Juan 4:9, 22) y Juan fueron judios, el Evangelio de
Juan parece contener las expresiones mas negativas y numerosas contra "los judios" (70 veces) en el Nuevo
Testamento: ver 5:16-18, 39-40, 45-47; 9:22; 12:42; 15:18-21, 24b-25; 16:2-3; y especialmente 8:39b-47
("El padre de ustedes es el diablo"). Sin embargo, en Juan la expresion "los judios" casi siempre referiria a
ciertos lideres hostiles o a sus seguidores y nada en el Nuevo Testamento refleja el tipo de antijudaismo
racista de la época moderna. La retérica negativa de Juan seria consecuencia de la dolorosa experiencia de
las comunidades joaninas de ser excluidas de las sinagogas (9:22; 12:42; 16:2) y que se vieron como
separadas del "mundo" (la sociedad judia; ver Goss, “Excursus: los Judios”, 2006:557-58).

La palabra "alianza" nunca aparece en Juan, pero la ensefianza de Jesus sobre el nuevo mandamiento de
amor y la guia del Espiritu Santo para la nueva comunidad (13:1-17:26), toma el lugar de la Tora de Moisés
(1:17; ver "ley de ustedes" en 8:17 y 10:34; "ley de ellos" en 15:25; cp. Mateo 5:17-20!). Segtn la teologia
de Juan, Jests mismo toma el lugar del templo y la nueva comunidad de sus discipulos toma el lugar de la
familia opresiva patriarcal (ver arriba la boda en Juan 2). Al producirse la ruptura decisiva entre el judaismo
y los seguidores del "camino" de Jesus (tarde, tal vez alrededor de 130 d.C.), la causa no fue tanto la alta
cristologia de Juan como las diferencias referentes a la Tora. Richard Hays concluye que, a la luz de tal
contexto historico, podemos entender la posicion de Juan, pero que la iglesia actual (post-shod) no debe ser
guiada por esta ensefianza. Mas bien, para el didlogo con la sinagoga, seria mejor partir de Romanos 9-11
y otros textos mas positivos (Richard Hays 1996:434; cf. Robert Kysar 1993:113-127).

4. La hermenéutica literalista como instrumento de opresion. Frente al literalismo de los
fundamentalismos de toda época, Juan sefiala como Jesus corrige esas interpretaciones literalistas: no el
templo literal, sino el templo que era su cuerpo (2:19-22); no volver literalmente al vientre de la madre, sino
nacer del Espiritu (3:4-5); no el agua del pozo del patriarca Jacob, sino el agua que Jesus da (4:10-14;
7:37-39); no el mand de Moisés, sino el pan de vida que Jests provee (6:31-35,48-51; D. A. Carson
1991:98-99). Contra los literalismos comunes de su cultura, Jesis se presenta en siete metaforas
trascendentes ("Yo soy...."): la revelacion definitiva del Dios liberador y la respuesta a la eterna busqueda
humana (ver Bosquejo).

5. Juan 7:53-8:11. Jesus libera de la pena de muerte a una mujer acusada de adulterio. Este relato
probablemente no fue parte original del Evangelio de Juan, pues esta ausente en los manuscritos y versiones
mas antiguos y en los Padres de la Iglesia. En algunos manuscritos el relato esta al final del Evangelio, o
después de Lucas 21:38. Sin embargo, hay consenso en que el relato conserva una tradicién auténtica sobre
Jesus. Es mas, es consecuente con el énfasis de Juan sobre la autoridad de Jesus, la cual reemplaza la
autoridad patriarcal con su pena de muerte para el adulterio (Moisés) y toma su lugar el requerimiento del
amor que perdona entre los discipulos de la nueva comunidad. Algunos de los Padres de la Iglesia
(Agustin) temieron que el relato motivara a algunas esposas a cometer adulterio; mas tarde Calvino temio
que el texto desacreditara las leyes mosaicas de la pena de muerte para el adulterio (Lev 20:19; Deut
22:22-24). Sin embargo, el tema del texto no es tanto "la mujer adultera" (el titulo tradicional) sino la doble
norma y la hipocresia de los varones patriarcales que Jesus desenmascard cuando liberé a la mujer de la
pena de muerte (Gail R. O'Day 1992:631-640). (Cp. otros problemas textuales en el Nuevo Testamento
[Marcos 16:9-20; 1 Juan 5:7] y las notas de BJ y BE.)
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Nota: Theodore W. Jennings sobre el Discipulo Amado en The Man Jesus Loved:
Homoerotic Narratives from the New Testament (El Hombre que Jesis amo: Narrativas
homoeroticas del Nuevo Testamento). Cleveland: Pilgrim, 2003.

Juan 13:21-30 La Gltima cena. El Exodo estipuld que la Pascua judia fuese celebrada en cada hogar, con
la participacion de los padres e hijos de la casa (Ex 12:1-28). No obstante, Jesus la celebr6 en Jerusalén con
sus discipulos varones, solteros excepto Pedro, sin la presencia de mujeres y nifios (ver Deut 16:1-8).
Aunque Jesus amaba a todos sus discipulos como amigos intimos y beneficiarios de la solidaridad
sacrificial, impresiona que uno sea llamado el discipulo a quien Jestis “amaba” (agapao; 13:23; ver este
verbo en el Cantar de los Cantares, LXX). El enfoque en el discipulo amado hace patente que esta relacion
especial implica un amor diferente del que vincula a Jestis con los demas discipulos. Asi ya en este texto es
dificil evitar la conclusion que la diferencia refiere al deseo erotico o atraccion sexual. Tal impresion se
fortalece cuando observamos como se manifiesta este amor diferente, pues leemos que este discipulo estaba
“recostado sobre el pecho de Jesis” (RVR nota 13:23; cp. BJ nota 13:23; griego, en to kolpo) y
“recostandose sobre el seno (griego, stethos) de Jests (13:25; cp. stethos en 21:20 abajo). De esta manera
el texto puntualiza que ese amor especial consistia en la cercania fisica y la intimidad corporal. Es decir, ser
el discipulo amado por Jesus con un amor diferente era experimentar intimidad fisica como habito comun.
Pedro y los demas apostoles reconocerian y darian por sentada tal relacion entre Jesus y el discipulo amado.
Pedro también sabia que Jesus compartiria con el discipulo amado secretos intimos que los demas apodstoles
ignoraban y tendrian que averiguar (13:24-27). Asi la lectura natural y menos forzada del texto es que
Jestis, ademas de amar a todos sus discipulos, tenia un amado de quien era el amante

19:25b-27 Lacruz. El discipulo amado esta presente en la cruz con cuatro mujeres: la madre de Jesus, la
tia, Maria la esposa de Clopas y Maria Magdalena. Jesus se fija en la presencia del discipulo amado y su
madre y dirigiéndose a ella dice: “Mujer, ahi tienes a tu hijo” y luego al discipulo amado: “Ahi tienes a tu
madre”. Juan afiade, “Y desde aquella hora el discipulo la acogi6 en su casa”. ;Qué significa esta escena?
Algunos sugieren que Jesus procura desviar la atencion de si mismo para ensefiar a sus discipulos a cuidarse
mutuamente. Pero ;jpor qué entonces ignora Jesus la presencia de las otras mujeres? Otros proponen que el
texto sefiala la relacion especial entre Jests y su madre, un tipo de sentimentalismo apropiado para el dia de
la madre. Pero, tanto en esta escena, como en la boda de Cana, Jesus se dirige a Maria como “mujer”, no
como madre (ver los textos sobre Maria alin mas negativos en Marcos 3:32-3 y Lucas 11:25-27). Ademas,
tal interpretacion desconoce la preocupacion especial por el discipulo amado evidente en las primeras
palabras dirigidas a Maria y sefialando que ella debe ejercer una responsabilidad especial por el discipulo
amado: “Mujer, ahi tienes a tu hijo” Pero cuando reconocemos que Jesus y el discipulo amado eran una
pareja de amantes, el sentido de las palabras de Jests se hace transparente: Jesus reconoce su relacion
especial con este discipulo como parecida al noviazgo o matrimonio y el discipulo amado viene a ocupar el
lugar de un hijo adoptivo de Maria y ella la madre adoptiva de él. Si el texto enfocara a Maria Magdalena,
nadie dudaria que tal fuera el sentido (ver Rut y Noemi, Rut 1:16-17). Pero Juan sefiala que la relacion
homoerdtica entre Jesus y el discipulo amado lleva implicaciones y responsabilidades que trascienden la
muerte. No debemos permitir que el género del discipulo amado oscurezca el sentido obvio del relato.
Ademas, el texto hace patente que la relacion entre Jesus y su amado no era una relacion clandestina.

20:1-9 La tumba. Jennings concluye que este episodio ayuda no poco para entender la relacion con el
discipulo amado (2003:29). La buena noticia de la resurreccion en Juan 20 puntualiza las experiencias de
Maria Magdalena. Sin embargo, Jests rechaza el esfuerzo de ella a tener contacto fisico con éI (20:17). No
es ella, sino solamente el discipulo amado (varén) quien es sefialado como el objeto del amor diferente
(20:2), ya definido como una intimidad fisica y de compartir secretos (Jests se dirige a la Magdalena, como
a su madre, simplemente como “mujer”). El discipulo amado se encuentra otra vez en compaiiia de Pedro,
el tinico apostol sefialado como casado. Al correr a la tumba, el discipulo amado, aparentemente mas joven
que Pedro y de mejor estado fisico, llega primero. Sin embargo, el discipulo amado no se aprovecha de su
ventaja, sino que cede a Pedro el privilegio de entrar primero en la tumba. Los lectores que recuerdan el
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lugar del gimnasio en la cultura grecorromana y la importancia del buen desarrollo fisico, especialmente en
el sector homoeroético, no se sorprenderan que el discipulo amado se presente como el ganador en la
competencia (ver las imagenes del amado en el Cantar de los Cantares; cp. el joven que se escapd desnudo
en Marcos 14:50-52). Aunque, al llegar a la tumba, el discipulo amado no ve a Jesus como pasa con la
Magdalena, al creer €l sin verle, se presenta como paradigma de la fe para las generaciones posteriores.
Parece hacer la transicion a una relacion espiritual con menos dificultades que la Magdalena. Si ella fuera
prostituta, como afirma tanta tradicion, es notable como Juan 20 privilegia a ella y al discipulo amado como
minorias sexuales, los primeros que percibieron la buena nueva de la resurreccion.

21:1-14 El desayuno en la playa. Como en otros tres textos (13:21-30, 20:1-9 y 21:20-23), el discipulo
amado aparece como compafiero y amigo de Pedro (en todas las escenas, menos con Maria en la cruz, el
discipulo amado aparece en competencia con Pedro; y aun en la cruz, la ausencia de Pedro, después de su
triple negacion de Jesus, es notable; ver Hechos 1:13; 3:1, 3-4, 11; 4:13, 19; 8:14). Aunque Pedro se
presenta como el lider activo que involucra a los demaés discipulos en una noche infructifera de pesca, es el
discipulo amado quien manifiesta el mayor discernimiento espiritual al reconocer a Jesus en la playa (21:7).
Inmediatamente Pedro, desnudo en la actividad de la pesca, se viste (21:8) pues su relacion habitual con
Jesus no es de presentarse desnudo, y se lanza en el mar (aunque seria mas comun quitarse la ropa antes de
meterse en el agua). Son del mismo sexo, pero es notable como Pedro y el discipulo amado se
complementan, una caracteristica inica de una relacion heterosexual, segun una ideologia sexual popular
moderna.

21:20-24 *“Apacienta mis ovejas”. “Al volverse, Pedro vio que les seguia el discipulo a quien Jests
amaba, el mismo que en la cena se habia reclinado en el seno de JesUs...”” De nuevo el texto sefiala que el
caracter del amor especial de Jesus por el discipulo amado consiste en la cercania fisica, la intimidad
corporal (13:23, 25). Que tal es la esencia de la diferencia se sefiala en la tiltima referencia que identifica al
discipulo amado de Jests como el que “durante la cena se habia recostado en su seno (griego, stethos;
21:20). En esta ultima escena es Pedro que juega el papel dominante como lider responsable de pastorear la
comunidad de los discipulos de Jests, mientras que el discipulo amado esta simplemente alli, en el fondo,
como se espera de un conyuge o pareja, mientras Jestis conversa con otro. Aunque el texto desmiente el
mito de que el discipulo amado viviria hasta la Segunda Venida de Jesus, el hecho de que su caracter como
el discipulo a quien Jesus amaba de una manera diferente no cambia, aun con la redaccion final del libro,
sefala la permanencia de este amor diferente, “mas fuerte que la muerte” (Cantares 8:6).

Reconsiderando el Evangelio de Juan (Jennings, Cap. 4, pp. 55-74)

1 Laterminologia (pp. 55-58). De las tres palabras comunes que expresan amor en griego, €ros no ocurre
en el Nuevo Testamento, ni tampoco en la LXX. En Juan philia y agape son sinénimos. Con referencia al
discipulo amado, cuatro veces Juan utiliza agape (13:23; 19:26; 21:7, 20), pero una vez philia (20:2). En el
griego clasico philia refiere a un amor simétrico de amistad. Algunos comentaristas consideran que agape
solamente expresa amor espiritual y sacrificial, pero al contrario la LXX de la poesia erdtica del Cantar de
los Cantares siempre emplea una forma de &gape (57). “En el griego de la Septuaginta y del Nuevo
Testamento, el término agape toma el lugar de eros para designar la forma asimétrica del amor” (56).

2 Sublimacion (pp. 58-61). Algunos comentaristas reconocen la existencia de tales relaciones
homoeroéticas, pero insisten en que son “platonicas”, sin relaciones sexuales, como en las tradiciones
griegas y orientales del ascetismo, incorporadas sobre todo en el monasticismo cristiano. Sin embargo,
ninguno de los Evangelios apoya el ascetismo, y mucho menos el Evangelio de Juan.

3 La negacion del cuerpo (pp. 61-64). En varios textos Juan “espiritualiza” ciertos conceptos materiales
(el nuevo nacimiento, 3:4; el agua, 4:4,31-34; el pan, 6:26-27, etc.). Sin embargo otros textos presentan la
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dialéctica de tomar una realidad espiritual y hacerla fisica (sobre todo, el verbo hecho carne, 1:14; ver 9:6,
11,15; 11:39; 19:28, 34; 20:20, 25, 27; 20:5-7). “El Cuarto Evangelio, entonces, estd caracterizado por un
doble movimiento [dialéctico]: una tendencia marcada de alegorizar la realidad fisica y, a la vez, una
tendencia marcada de convertir una realidad espiritual en fisica” (63; ver la tendencia en el gnosticismo de
expresarse tanto en el ascetismo como en la promiscuidad sexual).

4 LaLey (pp. 64-66). SiJesus en Juan hubiera insistido en obedecer todas las 613 leyes del Pentateuco, la
condenacion de un tipo de relacion homoerotica en Lev 18:22 y 20:13 [se refiere a relaciones anales entre
varones como practica idolatrica] hubiera hecho imposible una relacion homoerdtica con el discipulo
amado. Pero tras de advertirnos que “el Verbo se hizo carne” (Juan 1:14), el Prologo de Juan sefala que “la
Ley fue dada por medio de Moisés, pero la gracia y la verdad vinieron por medio de Jesucristo” (1:17;
notablemente, Juan hace contraste no solamente entre la Ley y la gracia, como Pablo en Rom 6:15, sino
también entre la Ley y la verdad). Aunque Juan cita varios textos de la Biblia Hebrea como las profecias
cumplida por Jesus, es notable la ausencia de mandamientos, como el Sermo6n del Monte (Mateo 5—7; Lucas
6) y la reduccion de todos los mandamientos a uno nuevo, el amor mutuo (Juan 13:31-35).

5 La Pureza (pp. 67-68). La prohibicion de sexo anal entre varones como practica idolatrica en Levitico
18 y 20 aparece precisamente en el Codigo de Santidad, la parte de la Ley méas rechazada por el cristianismo
primitivo (ver Jesus en Marcos rompiendo las leyes que prohiben tocar un cadaver, una mujer menstruante,
un leproso, etc.) En Juan Jesus ofrece incluso su carne para comer (5:51) y su sangre para beber (5:53-58).

6 Convencionalidad (pp. 68-69). La actitud de Jests frente a la moralidad y los estilos de vida
convencionales es de “subversion insistente y persistente” (68).

¢Quién era el discipulo amado? Como sefiala Jennings, los libros sobre el discipulo amado
puntualizan exclusivamente la pregunta de su identidad y pasan por alto la pregunta fundamental del tipo de
relacion sefialado en los textos. Jennings establece que la relacion era homoerdtica. Si asi fuera, al volver
a la pregunta de “;quién?”, es notable cuantos candidatos nos da el Nuevo Testamento para esta relacion
homoerdtica (Goss 2006:560-63). Sin embargo, sea quien sea el discipulo amado, los textos en Juan hacen
patente que solamente era un discipulo, con una relacion homoerética de compromiso y permanencia (las
palabras de la cruz). Los candidatos principales son:

1 El Apostol Juan, hijo de Zebedeo, hermano de Jacobo (la interpretacion tradicional, dominante y sin
competencia hasta el siglo xx).

El evangélico bautista, Craig Blomberg, concluye que hay "fuerte evidencia circunstancial para sostener
que el discipulo amado era el apdstol Juan" (Jesus and the Gospels. Nashville: Broadman, 1997:170);
Blomberg cita la declaracion clasica del argumento para considerar a Juan como el discipulo amado y el
autor del Evangelio, de B. F. Westcott en The Gospel According to St. John (London: John Murray,
1908:x-lii), con actualizacién importante por Leon Morris en Studies in the Fourth Gospel (Grand Rapids:
Eerdmans, 1969:139-292. Westcott procuré demostrar que el autor del cuarto evangelio fue escrito por (1)
un judio, (2) un judio palestino, (3) un testigo ocular, y (4) en particular por el apostol Juan, quien era el
discipulo amado (ver Raymond Brown 2003:189-94)

1.1 A favor de esta interpretacion (ver Brendan Byrne ABD 1 1992:658-59):

o Elsilencio del Evangelio de Juan sobre el ap6stol Juan, si no es el discipulo amado (otros textos en Juan
que pueden referirse a Juan: 1:35-42; 18:15-16; 19:35; 21:24);
e Este discipulo es compaifiero de Pedro, como Juan en los sinopticos;
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e Juan 21:20-25 sefiala que el discipulo amado fue una persona histoérica que desempefid un papel
importante en la vida de la comunidad jodnica y cuya muerte reciente habia provocado consternacion
(21:23).

e Apoyada por la patristica, partiendo de Ireneo y Policarpo a fines del siglo ii

1.2 En contra: (ver Brendan Byrne ABD 1 1992:659):

e Es dificil atribuir un libro como Juan a un pescador galileo;

e Latendencia de combinar narraciones con largos discursos simbolicos no apoya la hipotesis de un autor
que es testigo ocular;

o Esimprobable que un testigo ocular de Galilea pase por alto los eventos de Galilea (cp. los Sindpticos)
para concentrarse en Jerusalén;

e Juan omite hechos importantes donde (segiin los Sindpticos) el apdstol Juan era testigo ocular: la
resurreccion de la hija de Jairo; la transfiguracion; la agonia en Getsemani.

Muchos concluyen que el discipulo amado, aunque no es el autor del evangelio, fundo la escuela joanica y
la encabez6 durante la época de su consolidacion (Alan Culpepper 1975:264-66; Brendan Byrne ABD 1
1992:659). Fue testigo ocular del ministerio de Jesus, y su testimonio sirvié de base e inspiracion para el
autor del cuarto evangelio (Gary Burge 2000:163).

Nota Entre los que argumentan por otras identificaciones del discipulo amado se incluyen R. Alan
Culpepper (John, the Son of Zebedee: The Life of a Legend. Columbia, SC: University of South Carolina
Press, 1994); Joseph A. Grassi ("A Note on This Close and Affectionate Relationship" en The Secret

Identity of the Beloved Disciple. New York: Paulist, 1992:117-118); y Vernard Eller (The Beloved Disciple

Grand Rapids: Eerdmans, 1987). Este ultimo concluye que el discipulo amado fue Lazaro. Sélo en la
ultima mitad de Juan encontramos referencias explicitas al discipulo amado (13:23; 19:26; 20:2; 21:7, 20),
pero cp. Lazaro en 11:3; ver también Richard J. Bauckham, "The Beloved Disciple as Ideal Author",
Journal for the Study of the New Testament 49 (1993: 21-44); J. H. Charlesworth, The Beloved Disciple:
Whose Witness Validates the Gospel of John? (Valley Forge, Pa: Trinity Press International, 1995).

2 L&zaro, la unica persona nombrada en Juan como amado por Jests (Juan 11:3, 11, 36; ver 11:25-26 y
21:23 (Floyd Filson, 1949; J. N. Sanders 1954-55; 1957; Vernard Eller 1987; Jennings 2003:51-52). Pero
,por qué una persona importante y nombrada en Juan 11-12 permanece anénima en 13-21?, ver Brendan
Byrne, “Beloved Disciple”, ABD I 1992:659; ademas el Discipulo Amado es presentado como un nuevo
personaje en Juan 13:23 sin indicio de haber aparecido en el Evangelio antes, y ninguna autoridad patristica
identifica el Discipulo Amado como Lazaro—es una hipétesis moderna; ver Alan Culpepper 1994:76-77.

3 Marcos (Juan Marcos), asociado con Pedro (Hechos 12:12; 1 Pedro 5:13), quien también puede ser el
joven que huyé desnudo, Marcos 14:50-52.

4 El Joven Rico, amado por Jests (Marcos 10:21), un elemento censurado por Mateo y Lucas (ver los
textos paralelos).

5 El anciano/presbitero, autor de = 2-3 Juan.
6 Los creyentes gentiles. En su comentario sobre Juan, Rudolf Bultmann concluy6 que en la escena con
Maria en la cruz (19:25b-27), la madre representa los creyentes judios, mientras que el discipulo amado

representa a los creyentes gentiles (1974:483-85).

7 Lacomunidad joanina (profetas itinerantes).
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4 Fernando F. Segovia, “The Gospel of John” (156-193). Fernando F. Segoviay R. S. Sugirtharajah,
eds. A Postcolonial Commentary on the New Testament Writings. New York/London: T&T Clark /
Continuum, 2007.

Puesto que la problematica postcolonial es prominente en Juan e impregna la obra, este Evangelio tiene un
rol primario en la critica biblica postcolonial (cita seis titulos en la bibliografia). Aunque Juan es un texto
religioso, también tiene preocupaciones geopoliticas. Seglin Juan, debido a su creencia y praxis, Jesus y sus
discipulos entran en conflicto con los gobernantes de la Palestina colonial, con los representantes de la
Roma imperial y con el principe de los demonios, un conflicto profundamente religioso y politico a la vez.
Por ello es un texto postcolonial (156-57).

1 La Critica Postcolonial: Prolegémeno

1.1 EI Significado de la Investigacion Postcolonial. Juan constituye un escrito ‘postcolonial’, un texto
que demuestra una conciencia critica de poder geopolitico dentro del Imperio Romano (158).

1.2 El Alcance de la Investigacién Postcolonial. Los analisis postcoloniales han tratado especialmente a
las formaciones occidentales imperiales de 1800-1950 y al Imperio Britanico en particular, ejemplos mas
claros de la modernidad capitalista. Para las investigaciones de otros contextos (Roma) el uso de la teoria
postcolonial es fructifero pero no indispensable (158-60).

1.3 EIl Terreno de la Investigacion Postcolonial: tres posturas. (1) la producciéon cultural de las
formaciones imperiales-coloniales, estudios muy dependientes del pensamiento post-estructuralista; (2) el
contexto material, econémico, politico, social, investigaciones muy dependientes del pensamiento
neo-marxista; (3) un terreno intermedio que abarca (1) lo cultural y (2) lo material; que es la preferencia del
autor.

1.4 El Método de la Investigacion Postcolonial

1.5 Una Palabra Final: la Terminologia. La designacion ‘armazén imperial-colonial’ sefiala una
correlacion estructural entre el poder politico y es espacio geografico donde ‘imperial’ indica el centro
dominante y ‘colonial’ sefiala la periferia subordinada (163).

2 Una Lectura Postcolonial del Evangelio.

2.1 Primer Angulo de Investigacion.
Preparando la Escena: Conflicto y Resolucion — Una Propuesta Postcolonial

La Realidad como Bipolar y Dividida. El Evangelio yuxtapone dos esferas espaciales y
temporales de realidad: (1) un mundo inmaterial, de espiritu, ‘arriba’; (2) un mundo material, de carne, que
nos rodea. Las dos esferas se distinguen por los contrastes entre: luz y tinieblas; vida y muerte; verdad y
mentira; gracia y pecado. Ademas el Evangelio presenta el otro mundo como antecedente y produciendo
este mundo: el mundo ‘arriba’ como anterior y creando; el mundo ‘abajo’ como posterior y creado. Sin
embargo, el Evangelio nunca plantea ni contesta la pregunta crucial de como el este-mundo, creado por el
otro-mundo, llega a estar alienado de este otro-mundo (165). Ademas, dos poderes/autoridades dominan
estas dos esferas de realidad: Dios, el Padre, Sefior de la esfera celestial; y Satands, el Malo, principe de este
mundo. Satanas esta detras de todos los poderes y gobernantes de la colonia Judea y del Imperio Romano.
Pero el Evangelio nunca plantea ni contesta la pregunta clave sobre el origen de Satanas y como llego6 a
gobernar sobre el este-mundo, creado por el otro-mundo (166).
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Una Confrontacion Climatica en Realidad (166-67). Desde la esfera celestial, Dios envia su
Palabra, su Hijo y agente de la creacion, a este mundo; y Satanas responde con oposicion, inspirando odio
hacia Jests e incluso infiltrandose en el grupo de discipulos. Las implicaciones de esta confrontacion son
universales: todo ser humano enfrenta una decision radical entre la esfera celestial y este mundo. Una
opcion por Satanas implica quedar sin vida eterna, excluido del otro-mundo celestial.

La Realidad Bipolar en una Division Continua. (167-68) El conflicto entre las dos esferas sigue
después de la vuelta de Jests al mundo arriba, pues Dios envia su santo Espiritu de verdad, otra intervencion
del mundo arriba en el mundo abajo. Este conflicto resulta en la glorificacion o divinizacion de los
discipulos (1) por reunién con Jesus en la mansion de Dios arriba (una solucion temporaria); (2) la vuelta de
Jesus a este mundo, la tercera intervencion, en “el tltimo dia” (la solucion definitiva, aunque el Evangelio
deja muchas preguntas relacionadas sin contestar).

El Evangelio como Propuesta Postcolonial (168). Dados los parametros del conflicto, toda la
humanidad resulta involucrada y tiene que escoger entre ser hijos de Dios por medio de Jesus o hijos de
Satands contra Jests. Asi es verdaderamente una propuesta postcolonial

2.2 Segundo Angulo de Investigacion

El Inicio: el Prélogo (1:1-18) como Visién Fundamental — Una Alternativa Postcolonial. Es un
resumen del Evangelio. Politicamente presenta (1) una jerarquia de autoridad (“Chain of command”), (2)
una postura extrema de condenacion severa de las dimensiones sociales y culturales del “este-mundo” y (3)
una negacion total de caminos alternativos a Dios. Asi, con el Prologo el Evangelio revela una alternativa
postcolonial—una vision totalmente otra (169).

Vislumbrando el Otro Mundo (1:1-2, 18). El otro-mundo (la alternativa postcolonial), separado,
arriba, anterior y espiritual, es un mundo de ‘gloria’, un inicio mitologico. Asi difiere radicalmente del
otro-mundo del imperio romano con su pantedn de deidades donde los emperadores también podrian entrar.
En contraste con el Judaismo monoteista, el Prologo ensefia que el Dios tinico ha engendrado un dios
unigénito, el Verbo, un Hijo que mora en el seno del Padre. La propuesta alternativa postcolonial del
Prologo niega asi la validez del otro-mundo segun Roma, pero también la del judaismo tradicional y por lo
tanto es profundamente deconstructivo y subversivo (169-70).

Vislumbrando el “Este-Mundo” (1:3-17). El Verbo, engendrado por Dios, con pleno
conocimiento de Dios y como la tinica revelacion de Dios, engendra todas las demas cosas, el ‘este-mundo’
(abajo, posterior, material, ‘carne’). De este modo, tanto el centro imperial como la periferia colonial
(Judea incluso) estan subordinados al Verbo. Sin embargo, inesperada e inexplicablemente el ‘este-mundo’
es caracterizado como de muerte y tinieblas, con vida, luz y verdad disponibles solamente por el Verbo. No
solo Roma y Judea, sino también todos los poderes y los seres humanos estan bajo juicio: en tinieblas y
muerte y también en falsedad y pecado (170-71).

Vislumbrando las Relaciones entre Mundos (1:3-17). El Prologo ofrece una solucién a la
alienacion al tener el Verbo que encarnarse en este-mundo de carne (1:13-14). Como consecuencia, el
poder del Verbo es depositado en un ser humano de la periferia colonial, Jesus, el dios-hombre de Nazaret
de Galilea. Asi Jesus divide el este-mundo en dos partidos: (1) los que rehtisan creer y rechazan al
dios-hombre y (2) los que lo creen y lo aceptan y son renacidos como hijos de Dios. Tanto el centro
imperial y la periferia colonial estan en deuda (“beholden’) con el Verbo y con los hijos de Dios (171-72).

El Prélogo como Alternativa Postcolonial (1:18). Frente a las realidades del imperio y de la

oligarquia colonial de Judea, el Prologo plantea la cuestion geopolitica y ofrece un camino alternativo que
abarca toda la realidad (del otro-mundo y de este-mundo) y asi extiende un principio atin mas alla del
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imperio romano y Judea. Juan presenta este camino no simplemente como una opcidn entre otras sino
como algo radicalmente diferente y superior, un sistema de poder rival. Por lo tanto, dentro de este-mundo,
luz y vida, gracia y verdad se encuentran solamente en y por Jesus y sus discipulos. Las dos estrategias
claves son (1) el desplazamiento y (2) la desacralizacion, seguidos entonces por re-plazamiento y
re-sacralizacion, es decir “othering” (tratando las fuerzas afuera como algo “otro”: caos, sin vida, luz,
verdad o gracia, llenas de odio y violencia). Asi, a pesar de las apariencias, el Verbo de Dios tiene el poder
supremo en el mundo arriba; Jesus, el Verbo hecho carne, comparte este poder en el mundo abajo; y
también los seguidores de Jestis heredan y transmiten este poder en el mundo abajo. Sin duda es una
alternativa postcolonial (173-74).

2.3 Tercer Angulo de Investigacion (174-187)

Trazando (Plotting) a Jesus: Revelacion y Oposicion — Un Programa Postcolonial (174-75).
Podemos acercarnos al argumento del Evangelio desde dos perspectivas: (1) como biografia (origenes,
1:1-18; ministerio publico, 1:19-17:26; muerte y significado permanente, 18-21) (2) con la centralidad de
los viajes. El viaje principal es cosmico e involucra la encarnacion del Verbo (1:14) y la vuelta de Jesus a su
Padre (ascension, prevista pero no narrada en Juan); ademas el Evangelio narra cuatro viajes geograficos de
Jesus a Jerusalén (1:19-17:26) que enfocan el creciente rechazo de Jesus en Galilea y Jerusalén, terminando
en la violencia de la crucifixion y la vindicacion de la resurreccion. De esta manera el argumento del
Evangelio presenta un proyecto postcolonial radical—un camino de oposicion absoluta.

La Narracion de una Vida Puablica: los cuatro viajes a Jerusalén (1:19-17:26)
(1) Galilea-Jerusalén, Primer Ciclo (1:19-3:36).

Ministerio de Juan el Bautista, Betania (1), 1:19-34 > 3:22-36 (ver 1:6-8, 15).
La identificacion de Jests por Juan como el Cordero de Dios que quitara el pecado del mundo y bautizara
con el Espiritu Santo resulta en la formacion de un grupo de discipulos que identifican a Jestis como Mesias.

Primer Viaje a Galilea (1:35-2:12). El milagro de Cana confirma el caracter
trascendente de Jesus (su ‘gloria’) y confirma su estatus religioso-politico (‘Mesias’).

Primer Viaje a Jerusalén, primera Pascua (2:13-21). Jesus demuestra su
autoridad sobre la Casa de su Padre y en su conversacion privada con Nicodemo revela la entidad
religioso-politica alternativa—el Reino de Dios, accesible solamente por un renacimiento por agua y
Espiritu. Jesus presenta su venida como el don de amor al mundo por parte del Padre y como el tinico
camino a la salvacion.

Ministerio de Juan (el Bautista), Endn, (2), 3:22-36 = 10:40-42. El lugar es
remoto (la periferia de la periferia) pero la ensefianza de Juan es crucial, resumiendo la identidad mesianica
de Jesus, su rol y la amenaza de la ira de Dios para los que desobedecen.

Resumen. La identidad de Jesus como “Cordero de Dios” anticipa la violencia de
la crucifixion. La alternativa del Reino de Dios ha llegado y estd en marcha dentro de este mundo en el
contexto imperial-colonial de Roma.

(2) Galilea-Jerusalén, Segundo Ciclo (4:1-5:47).
Segundo Viaje a Galilea (4:1-54). Un desvio por Samaria para evitar mas
conflictos con los fariseos (4:1), la revelacion de su identidad mesidnica (“el Salvador del Mundo”) a la

mujer samaritana y el desplazamiento de todo lugar sagrado por una adoracion de Dios en Espiritu y Verdad
(4:1-42); después la conversion de la casa patriarcal de un oficial real cuyo hijo Jesus sand (4:43-52).
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Segundo Viaje a Jerusalén (5:1-47), una fiesta no identificada. La curacion de
un invalido (por 38 afios; [ver los ministerios fraudulentos ExGay]) y la violacion del Sabado provocan la
primera instancia de rechazo y violencia, una determinacion de matar a Jesus por parte de “los judios”,
representantes de la oligarquia en Jerusalén (178-79).

Resumen. Acompanado por milagros y ensefianzas chocantes, el Reino de Dios
sigue su avance en el mundo hostil del imperio romano: Jesus declara invalidos los cultos establecidos (en
Jerusalén, Samaria o Roma) y propone reemplazarlos con una adoracion al Padre en Espiritu y Verdad.

(3) Galilea-Jerusalén, Tercer Ciclo (6:1-10:42).

Tercer Viaje a Galilea (6:1-7:9). El Pan de Vida alimenta 5000 mil que después

tratan de coronar como Rey a Jesus; la hospitalidad se vuelve hostil; “los judios” procuran matar a Jesus
(7:1).

Tercer Viaje a Jerusalén, hostil, Fiesta de los Tabernaculos (7:10-10:39).
Esfuerzos violentos por parte de “los Judios” y “los fariseos” que quieren apagar la “Luz del Mundo” que
dio vista a un ciego (8:59; 10:31-39). Jesus responde a “los Judios” con fuerte lenguaje condenatorio:
“Ustedes son de su Padre, el Diablo” (8:44).

El Testimonio de Juan (el Bautista) recordado (10:40-42; ver 3:22-26).
Resumen. Jesus pretende: “Yo y el Padre somos uno” (10:30); mas hostilidad.
(4) Jerusalén, Cuarto Ciclo (11:1-17:26). Jesus ahora evita Galilea.

El Ciclo de Lazaro como Preludio (11:1-12:11). El ciclo con Lazaro toma el
lugar que jugo Galilea en los ciclos 1-3. Jests viaja dos veces a Betania, hogar de Lazaro, Maria y Marta.
(1) Jesus, la Resurreccion y la Vida, resucita al muerto Lazaro; (2) este milagro provoca la hostilidad que
resultara en la crucifixion y Maria unge los pies de Jesus en preparacion de su muerte (12:1-11).

Los Tres Eventos Iniciales en Jerusalén (12:12-50). (1) La entrada triunfal
(12:12-19; (2) el deseo de los griegos de ver a Jesus anticipa la época de la iglesia (20-36); (3) un resumen
de la vida publica (37-43) y el discurso final sobre fe, incredulidad y juicio (44-50).

Despedida (13:1-17:26): (1) Comida, (2) Discurso, (3) Oracién (17).
(1) Una comida de despedida en la cual Jests lava los pies de sus discipulos y anuncia la traicion de Judas,
un fuerte contraste entre el poder al estilo del imperio, que mata, y el servicio y el amor que sacrifica,
caracteristicos del Reino de Dios (13:1-30);
(2) Un discurso de despedida: a pesar de tanta oposicion Jesus ha conquistado el mundo, llevara a sus
discipulos a su mansion celestial y enviara su Espiritu en su lugar (13:31-16:33);
(3) Una oracioén de despedida: antes de la creacion del mundo Jesus estuvo con el Padre en gloria (17:1-26).

Resumen. La ensefianza llega a ser privada en vez de publica; Jesus es el camino, la verdad y la vida.

La Narracion de la Muerte y Significado Permanente (18:1-21:25). La violencia del imperio y la
oligarquia local son transformadas por la intervencion de Dios al resucitar y glorificar a Jesus la Palabra.

Preparacion. Jesus, siempre en control, se encuentra con figuras del imperio y la oligarquia local
y es condenado a la muerte por conveniencia politica, que desenmascara la hipocresia de las autoridades.
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San Juan

Crucifixion, Muerte, Entierro, Resurreccion, Apariencias. Por la pretension de ser “el Rey de
los Judios” Jesus sufre la pena de muerte que Roma impone como advertencia a la poblacion judia. La
vindicacion de la resurreccion involucra cuatro apariciones, la primera a Maria Magdalena. La crucifixién
representa la conclusion de la mision personal de Jests en el mundo y el inicio de la de sus discipulos,
equipados y acompafiados por el Espiritu (186).

Resumen. La intervencion de Dios por medio de la encarnacion de su Hijo ha resultado en el
triunfo geopolitico total y el pleno control geopolitico. (1) El establecimiento del Reino de Dios en el
este-mundo es cumplido y seguro; (2) en este mundo donde las elites gobiernan por intriga y violencia, la
verdad y la glorificacion se definen exclusivamente por el camino de sufrimiento y muerte llevado a cabo
por Jesus; (3) los procedimientos judiciales deshonestos de las elites resultan en la manifestacion maxima
del estatus de Jesus como Rey con un Reino que no tiene sus origenes en este-mundo; (4) las intenciones
hostiles de las autoridades judias contra Jests se cumplen por la colaboracion de las autoridades romanas.
Asi al final el Reino de Dios domina el complejo de imperio-colonial romano, por lo menos en principio,
aunque no en practica, pues hace falta la segunda fase de la expansion misionera y la llegada del “altimo
dia” del Juicio Final.

El Argumento (Plot) como Programa Postcolonial. El argumento del Evangelio concreta en
consecuencia historica la propuesta postcolonial ofrecida por el relato y desarrolla detalladamente la
alternativa postcolonial prevista en el prologo. De esta manera resulta una exposicion gradual del
programa postcolonial por medio de la vida y los viajes de Jesus, la Palabra de Dios.

El Cuarto Evangelio como Texto Postcolonial. Tal estrategia de oposicion absoluta, aunque
indudablemente inspira confianza y tal vez también es la mas eficaz para creyentes oprimidos, finalmente,
tal vez toma prestado del enemigo (target/blanco) demasiado para su propio bien (192). De todos modos,
urge tomar esta vision postcolonial de Juan y compararla con otros discursos sobre género, materialismo,

sexualidad y origen étnico / raza [nota. En su propio resumen de este punto (p. 54) Segovia habla de la
necesidad de “conversacion con otros discursos ideoldgicos (feminista, queer, minoridad, materialista)”].

Goss, Robert E. (2006). “John”. The Queer Bible Commentary. Deryn Guest, Robert E. Goss, Mona
West, Thomas Bohache, eds. London: SCM, 548-65.
Introduccién (548-50).
1 El Verbo Carnal (Fleshy): la Fluidez Queer (550-51).
2 Saliendo (Coming Out) a la Luz (551-55),
3 Géneroy Sexualidad (555-57).
Excursus: los Judios (557-58).
4 Discurso de Despedida: las Instrucciones de Jesus para Cristianos Out (fuera del closet).
5 El Discipulo Amado (560-562).
6 Maria Magdalena: La Apostol de la Resurreccion (563-564).

7 Resurreccion y la Memoria Peligrosa del “Coming Out” de Dios (saliendo del closet; 564-565).
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