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nuag o6t EpyalesOot ta Epya 100 mEUYAVTOG e, .. (Jn 9,4)

De la tradicion biblica he tomado la idea de que, de alguna forma, el ser
humano es coparticipe de la creacion de Dios, dado el conocido pasaje de
Génesis 1,26-28. Sin embargo, en un principio, esa tradicion entendid y vivio
la obra de Dios como redencion. Por tanto, la revelacion de Yahvé consiste
en mostrarse primordialmente como un Dios que salva, antes que como un
Dios creador?. De esa manera, se revierte la logica original. Ahora bien, aqui
pretendo reconstruir, a partir de aquella antiquisima tradicion, no el recuento
cronologico de la “historia de la salvacion”, sino la experiencia misma de salva-

1.  Estas paginas proceden casi integramente del capitulo 4 de mi tesis, “Nacer ‘de lo
alto’: filiacion y testimonio. Un estudio de la dimension soteriologica de Juan 2,23-
3,217, defendida en la Facultad Jesuita de Filosofia y Teologia, en Belo Horizonte
(Brasil), el 9 de agosto de 2019.

2. Un estudio reciente afirma que “las bendiciones antiguas de la creacion y los ances-
tros muestran el compromiso de Yahvé con la salvacion y la re-creacion”, mientras
que “los desastres, especialmente el diluvio y la lluvia de fuego y sulfuro, anuncian
el juicio venidero”. Dado el tiempo en que surge esta tradicion, después de la expe-
riencia de Israel en Mesopotamia, y dado que “la habilidad de Dios para pre-ordenar
el destino de le humanidad a través de bendiciones y maldiciones, reside en su accion
creativa”, tal como interpreta Sb 16,24, “el juicio y la salvacion constituyen una
tradicién temprana y persistente de la comprension del significado de los relatos” de
Gn 1-11. J. Huddleston, Eschatology in Genesis, pp. 194-195 (Tiibingen, 2012).
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cion. Juan 2,23-3,21, al igual que otras sintesis neotestamentarias, reinterpreta
esa “historia”. El trasfondo de la sintesis de Juan revela que la salvacion conlleva
una nueva creacion, pues tal como ahi lo indica expresamente, se nace “del agua
y del espiritu”. Todo corresponde a un plan divino: “es necesario que nazcan de
nuevo —de lo alto” (81 vpdg yevvnOijvar dvwbev, Jn 3,7b)%. Una vez renacido,
el creyente redescubre en el discipulado la invitacién de Jests a “trabajar en las
obras de quien lo envid” (cfr. Jn 9,4), esto es, la voluntad de Dios.

Este estudio aborda la relacion entre la accion salvifica divina y la sinergia
que propone el evangelio de Juan, a la luz de 3,21. La clave hermenéutica para
establecer y articular esa relacion es la nocion de las “obras”. El paradigma de
comunion de Juan no estd disociado de la economia de la salvacion. De ahi
que, para suscitar un proyecto salvifico, Jests insiste en poner como modelo
su relacion con el Padre: “[que] todos sean uno, y asi como tu, Padre, estas en
mi y yo en ti, también ellos estén en nosotros para que el mundo crea que ta
me enviaste” (va mhvteg &v oy, kadog oV, mitep, &v Euol kdyd &v oo, tva
Ko adTol £v MUV Oy, Tva 6 kdopog motevn 81t 60 pe dnéotethag, Jn 17,21b).
Esta experiencia vital entrafla, o “carga”, un “fruto”. En otras palabras, un
testimonio, tal como lo sugiere la imagen de “la vid y sus sarmientos™: “quien
permanece en mi y yo en él, este carga, produce, abundante fruto” (0 pévov €v
ol kayo &v avtd o0ToC Péper kopmdv Tordy, Jn 15,5). La “permanencia” en la
vid no solo es fundamental para la experiencia del don de la salvacion, sino que,
desde ella, se colabora, dando testimonio de la fe.

1. El acontecer de la salvacion

La tradicion biblica afirma que la salvacion del pueblo y de los seres
humanos “pasa” por una experiencia particular de “filiacion”. En “Israel”, esa
experiencia consiste en la autopercepcion y “la obediencia” al llamado paternal
de su Dios. En los seres humanos, en la apertura y la confianza, en extender

3. El verbo 8¢l (ser necesario) parece hacer referencia al designio divino. Por tanto,
en la pericopa tendria un acento soteriologico bien marcado. El predicado coincide
con las dos exhortaciones previas de Jesus, introducidas por el solemne aunv aunv
Aéyo oot (@amen, amen, te digo), la férmula que encabeza el versiculo 11, que habla
de la obra testimonial del Hijo del hombre. No es fortuito, entonces, que pasajes
como Jn 9,4 mantengan este tenor. Mientras que la frase yevvnOfjvar dvmbev, tal
como sucede en Jn 3,3, tiene un significado intencionadamente ambiguo. El infi-
nitivo pasivo yevvnOfjvar puede significar tanto “nacer” como, literalmente, “ser
generado”, mientras que el adjetivo dvmOev, que literalmente significa “de lo alto”
o “de arriba”, admite también el uso coloquial “de nuevo” o “nuevamente”. Segiin
Jn 3,4, Nicodemo lo comprende en este Gltimo sentido, mientras que Jesus, irdni-
camente, habla en sentido literal, es decir, “de lo alto”. Es un tipico “malentendido”
joanico, un recurso utilizado conscientemente por el autor para dar un sentido
nuevo o para una aclaracion teologica de su protagonista.
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la mano y reconocer que nadie puede caminar en soledad, desvinculado de los
otros, y en la posibilidad de una coexistencia mas integral y esperanzadora. La
experiencia del “pueblo escogido” de Yahvé o del pueblo de la “nueva alianza”
es reflejo de una vivencia filial, colectiva o personal, que, en el fondo, no hace
sino testimoniar la presencia divina real y eficaz, en una palabra, “salvifica”,
que devuelve la confianza perdida, a raiz de una pretendida, y exacerbada,
autonomia individual.

La presencia del Dios trascendente y “real”, ajeno a conceptualizaciones
y dogmatismos innecesarios, se instala en la experiencia humana. Desde ella,
Jesus ilumina la tradicion recibida “de los suyos”. En las Sagradas Escrituras,
sabe leer y descubrir esa vivencia. De esa manera, junto con el movimiento de
fe que desencadeno, proclama a Dios como “Padre” y, por ende, ¢l mismo se
proclama “Hijo”. Y, subsecuentemente, a sus seguidores los declara también
“hijos” e “hijas”. El legado que Jesus deja a sus discipulos es la unica expe-
riencia desde la cual se tuvo y se “tiene” acceso a la relacion con Dios-Padre.
Ahora bien, la filiacion adoptiva revelada por Romanos 8,14-15 y por Juan 3,5-7,
derivada de la confesion de fe, es dada por la inagotable accion del Espiritu,
pues dicha filiacion atn debe encarnarse en el proyecto de vida, personal y
colectivo, del sujeto de fe.

Asi acontece la salvacion continua del cristiano, todavia esperanza y
promesa. Esto abre la posibilidad para la escatologia futura, desde la cual se
proyecta la gracia de la salvacion. Ahora bien, seglin la pericopa de nuestro
estudio, esa gracia irrumpe en la vida humana en el momento presente, pero
el tiempo en el cual acaece lo que se ha estado esperando durante siglos es una
incognita. Quizas Juan no rompe con la tradicion apocaliptica, que visualiza “el
final de los tiempos”, sino que, mds bien, lee ese kairés como una experiencia
vivida. Esto es fundamental para comprender la praxis comunitaria propuesta
por el cuarto evangelio, en concreto, Juan 3,21.

Antes de adentrarnos en la comprension soterioldgica del evangelio de Juan,
consideraremos, a partir de las Gltimas investigaciones, el concepto de “salva-
cion”. Luego, exploraremos la escatologia joanica, en particular, la supuesta
alternancia de una salvacion presente y otra futura.

1.1. Connotaciones de la “salvacion”

En el Nuevo Testamento, “salvacion” y “salvar” (cotnpio y cdlw) son las
voces mas recurrentes. De hecho, han adquirido una connotacién teoldgica
bastante marcada. Otras voces como “desatar” (Aw), “liberar”, “proteger”
(pvopan), “preservar” y “rescate” (A0tpov) aportan diferentes matices®. Estas

4. W. Mundle y J. Schneider, “Redencion”, en L. Coenen, E. Beyreuther y H. Bietenhard,
Diccionario teol6gico del Nuevo Testamento, vol. 4, pp. 54-66 (Salamanca, 1990).
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voces adquieren carga teoldgica en la medida en que acompanan la actividad
de Jesus y, obviamente, la de Dios. Asi, “salvacion” (cotnpia) incluye también
“preservacion”, “liberacion” y “redencion”. El ser humano es redimido o
liberado de situaciones que le impiden ser imagen y semejanza de Dios, como
el pecado, los malos espiritus y otras fuerzas externas. La salvacion conlleva
también un “para”, que apunta a la preservaciéon, a mantener vivo y a la
resurreccion.

La raiz yv» (y§'), traducida la mayoria de veces por la Septuaginta como
o®low o cotpia, en su forma Aifil, posee una variada gama de significados:
“ayudar, rescatar, perdonar la vida, salvar, venir en la ayuda de, defender la
causa de”. Por otro lado, el sustantivo 7 w> (ySu‘h) es normalmente traducido
como “salvacion” (cotnpia)’. Ademas, existen otras voces que quizas acentian
mas el matiz “redentor” de “salvacion”, como es el caso de 2Xx (g'/) o 77
(fdh). El latin conservo esa connotacion, pues redimere y redemptio refieren
a “compra” o “pago”. Estas dos connotaciones coinciden con el significado de
las raices hebreas, a saber, el pago de un rescate para devolver la libertad y la
dignidad a un pariente o protegido, lo cual caracteriza a la institucion del “gole-
tato” biblico. La variedad de matices y connotaciones apuntan, en definitiva, a
un mismo hecho o acto divino.

Ahora bien, en los relatos biblicos, la “salvacion” implica, por lo general,
un agente que realiza, o al menos propicia, la acciéon de salvar como el go’el.
El sustantivo “salvador” (cwtrp, séter) indica esa funcion, que, en el Nuevo
Testamento se utiliza veinticinco veces como titulo. Ocho veces referido a Dios
y diecisiete veces a Cristo, en textos con una clara carga escatologica. En este
ultimo caso, remite a una experiencia fundamental, desde la cual se confiesa
a “Jesucristo”. Probablemente, el antecedente mas antiguo de esta particular
confesion cristologica se encuentra en Filipenses 3,20: “por tanto, nuestra
ciudadania esta en los cielos, de donde esperamos a Jesucristo salvador y sefior”
(MuéV yép T Toditevpa &V 0Vpavoic VThpyel, € oD Kol cotiipo dnekdeydusda
Kvptov Incodv Xpiotov).

Aunque hay quien sostiene que “salvador”, alli y en ese momento, no hace
aun referencia a un titulo cristologico, porque se trata de un juego de palabras,
a proposito del nombre propio, Jesus es, sin duda, el agente esperado —junto
con Dios— de la salvacion. Es una esperanza vivida y confesada, que recurre a
la tradicion biblica y a la piedad religiosa de su entorno para expresar su fe. En
ellas encuentra las imagenes y las ideas que nutrieron y nutren la experiencia
salvifica de Cristo. Las figuras preferidas son la del siervo de Yahvé, evocada en
2 Corintios 5,21; la del “hijo de David”, de Marcos 10,47b; y la mas cercana del

5. D.J. A. Clines, The Dictionary of Classical Hebrew, vol. 4, pp. 338, 333 (Sheffield,
1995).
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“cordero de Dios”, de Juan 1,29. Asimismo, la imagen del “Hijo del hombre”, en
Juan 3,14b-15, y la del “Hijo unigénito”, en Juan 3,17-18.

Baste el siguiente ejemplo de la tradicion veterotestamentaria para ilustrar
las connotaciones concretas de la nociéon de “salvador”. Segun el Salmo 35,1-3,
Dios no solo es el “salvador” del salmista, sino también su “salvacioén”, encar-
nada en “un rey guerrero’:

[...] lucha Yahv¢é contra mis adversarios, batalla contra quienes me combaten,
agarra el escudo y la armadura y levantate en mi defensa, vacia la lanza y
la jabalina contra quienes me persiguen, di a mi vida: “yo soy tu salvacion”.

El texto invoca con un lenguaje militar la defensa de Dios ante los enemigos
que persiguen al “justo”. Pide a Dios que luche a su favor para preservarle la
vida. Al final, lo implora: “di a mi vida: ‘yo soy tu salvacion’ (v. 3). No es
extrafio, entonces, que el lenguaje coloquial preserve esa acepcion concreta, ya
que, por lo general, uno “se salva de” algo que amenaza su vida o su bienestar.
La salvacion se contrapone a un peligro inminente, en medio del cual Dios se
perfila como el ultimo recurso, en quien se deposita la fe “para que nos proteja
y nos defienda del enemigo”. El sentir de mucha gente sencilla creyente no dista
mucho de este salmo. No es raro encontrar en el Antiguo Testamento palabras
cuyo significado remite a lo que ha de entenderse como “salvacion”.

El salmista “David” halla la salvacion en el campo de batalla, mientras
que el pueblo del éxodo la encuentra cuando Yahvé lo “saca de Egipto”, con
“mano fuerte” y “signos y portentos, grandes y terribles”, tal como lo recuerda
Deuteronomio 6,21-22 (cfr. Ex 7,3b.5). Mas tarde, en Exodo 66,4ss, la salvacion
es “alimento” caido del cielo. Juan 6,31-33 rescata la imagen y la aplica a Jesus.
Curiosamente, en estos textos aparece la raiz X¥> (yts’), que significa “sacar”.
La raiz aparece en la descripcion del acto que Dios realiza a favor de Israel.
Por tanto, no solo es su liberacion, sino también la conduccion de “su pueblo”, a
través del desierto. La imagen diurna de “la columna de nubes” y la nocturna de
“la columna de fuego”, de Exodo 13,21, ilustra esa accion divina.

Es interesante observar la capacidad que esas imagenes y signos de la salva-
cidén poseen para identificarse con el agente que las ha producido o provocado.
Al parecer, la salvacion no reside tanto en el gesto o el elemento por medio del
cual se salva o se redime, sino en el agente salvador, tal como lo explicita el
Salmo 35,3b. En ese mismo sentido, el evangelio de Juan utiliza la nocion de
“permanencia” para desarrollar el tema de la mutua relacion del Padre con el
Hijo como paradigma de la relacién entre el discipulo y Dios. Al identificar
al “salvador” con “su salvaciéon”, la comunidad de discipulos entiende que su
comun unién descansa en “la permanencia” en la comunion divina entre el
Padre y el Hijo, lo cual les facilita una vida nueva, salvifica, en Dios.



54 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

Por otro lado, en virtud de esa comunion, Jesus es identificado con varias
imagenes salvificas: “el cordero de Dios” (Jn 1,29b), “el Hijo del hombre”
(Jn 3,13), la “fuente” de la que “brota agua para la vida eterna” (Jn 4,14), “el pan
de vida” (Jn 6,35b), “la luz del mundo” (Jn 8,12b; 9,5), anunciada en el prologo
como imagen del logos de Dios; “el buen pastor” (Jn 10,11) y “la puerta” (v. 9).
Finalmente, en el relato de la resurreccion, de Lazaro, tenemos la identificacion
mas abstracta: “yo soy la resurreccion y la vida (€yd el 1 avéotaoig Kol M
Com, Jn 11,25). Casi siempre, estas imagenes estan precedidas por la proposicion
“yo soy”, la cual desemboca en la identidad, mas profunda e interpersonal, con
el Padre, tal como lo da a entender escandalosamente Juan 8,12, que guarda un
paralelo con Juan 3,14b.

Juan no solo identifica a Jesis como “el salvador” y “la salvacion”, sino
también como “el hijo”. La “fe en su nombre” es condiciéon para la filiacion
divina (cfr. Jn 1,12). “Hijo” no es solo una imagen mesidnica. La condicién de
“Hijo” de Jesus es su propia experiencia, de la cual da testimonio como prenda
de salvacion. “[Plero el que no cree es [o estd] ya juzgado, porque no ha creido
en el nombre del hijo unigénito de Dios” (0 6¢ un motevEVY 1{oN KEKpLTaL,
Ot un memiotevkey gig 0 dvopa 100 povoyevodc viod Tod Ogov, In 3,18bc). De
esta manera, nos encontramos con “el juicio escatologico”, realizado “ya” ahora,
en el presente.

1.2. El tiempo de la salvacion

En 1935, C. H. Dodd, al tratar la inminencia o la “cercania” del reino de
Dios en los dichos de Jests, sostenia que el eschaton se habia “desplazado del
futuro al presente, de la esfera de la expectativa a la de la experiencia realizada”.
Refiriéndose en seguida a Juan, afirma que “cuando el cuarto evangelista
presenta las obras de sanacion como ‘signos’ de la llegada de la ‘vida eterna’
a los hombres”, “el maximo objetivo de la llegada del reino”, “representa el
ministerio de Jesis como escatologia realizada™. De esa manera, actualiza

literalmente lo que la apocaliptica proyecta al “final de los tiempos”.

De esa manera, Dodd refuerza posturas radicales como las de Bultmann y
Kéasemann’, quienes sostenian que “la escatologia presente” es caracteristica
exclusiva de Juan. Es bien sabido que para Bultmann, los vestigios de “la esca-
tologia futura” eran indicio sospechoso de correcciones eclesiasticas posteriores
al texto®. En la actualidad y sin llegar a este extremo, segiin Cornelis Bennema,

6. C.Dodd, The Parables of the Kingdom, p. 41 (Glasgow, 1961).

7. C. Bennema, The Power of Saving Wisdom. An Investigation of Spirit and Wisdom
in Relation to the Soteriology of the Fourth Gospel, p. 12 (Tiibingen, 2002).

8. R. Bultmann, The Gospel of John. A Commentary, p. 261 (Oxford, 1971). En el
comentario de Jn 5,28, Bultmann afirma, en el contexto de la escatologia presente
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practicamente “todo mundo esta de acuerdo en que la soteriologia de Juan tiene
una dimension realizada, i. €., para Juan, vida eterna-salvacion es una realidad
presente (sin negar una posible consumacion futura)™.

En ese mismo sentido, Jorg Frey constata el “consenso de los exegetas de
que Jn 4,23 y 5,25 enfatizan la presencia de los dones escatoldgicos, i. e., la
verdadera veneracion de Dios (4,23) y la comunicacion de la vida (eterna) (5,25),
en un momento dado en el tiempo”. La dificultad se presenta al introducir el
tema de “la ultima hora” y del “ultimo dia”, “en el contexto inmediato de esos
dos versiculos”'?. El propio evangelio expresa bien este problema, al afirmar que
“viene la hora, y es ahora” (€pyetor dpa kai vdv éotwv). El contraste entre Juan
5,25y 5,28-29 es evidente. Cabe preguntarse, entonces, a qué refiere ese “ahora”
(vdv). (Al ministerio de Jests, a su pascua o a la proclamaciéon postpascual,
guiada por el Paraclito?

Frey identifica dos grandes lineas de pensamiento escatologico, a saber, la
“nocion de que la vida eterna es una ‘posesion’ presente (Jn 3,16; 3,36)”, lo cual
hace que el creyente pase “del ambito de la muerte al de la vida (Jn 5,24)”; y
la idea de que “la resurreccion de los muertos y el Juicio final, ubicados en el
futuro escatologico del ‘Ultimo dia’ [es un] ‘drama’ que parece estar expresado
en Jn 5,28-29"%,

Al revisar la investigacion de esta aporia escatologica, Frey se fija en el
prejuicio modernista, que “cierra filas” alrededor de “la escatologia presente” como
vision auténtica del evangelista e interpreta que los “testigos que habian comen-
zado a hacer frente a la demora de la parousia, desarrollaron una escatologia, que
abandono6 las expectativas apocalipticas del periodo mas temprano™?2. En los siglos
XVIII y XIX, el evangelio de Juan es bien acogido por el pensamiento moderno.
Autores de renombre como Herder, Schleiermacher, Baur y Wellhausen no ocultan
su preferencia por él. Encuentran que su autor, segun Frey, es

un pionero de la interpretacion moderna, por su posicion critica ante los
relatos de los milagros, por su concentracion en la palabra y el Espiritu y por

de Jn 5,25, que “los versiculos 28ss han sido agregados por el editor para recon-
ciliar los versiculos 24-25 con la escatologia tradicional”.
. C. Bennema, The Power of Saving Wisdom, o. c., p. 12.

10. J. Frey, “Eschatology in the Johannine Circle”, en G. Van Belle, J. G. van der Watt
y P. Maritz (eds.), Theology and Christology of the Fourth Gospel, p. 47 (Leuven,
2005). El “ahora” de la escatologia presente no debe obviar “su hora”. Cabe
preguntarse, por tanto, si se refiere a la resurreccion o a la muerte de Jests, puesto
que el evangelio de Juan no lo aclara. Sin embargo, la cuestiéon mas importante es
el tiempo escatologico, que da pie a una de las aporias principales del evangelio.

11. Ibid., p. 48.

12. Ibid., p. 53.
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cuestionar las expectativas apocalipticas, que ya no podian ser consideradas
como parte de la verdad cristiana®,

Bultmann, heredero de esta “idealizacion” de Juan, sostiene que los vestigios
de la escatologia futura, asociada a dichas expectativas, se debian a un editor,
que habria tratado de “enmendar” o corregir, de manera “inadecuada”, “los
aspectos radicales del evangelista”. Por tanto, no eran mas que “afiadidos
redaccionales™.

Frey critica esta idealizacion por considerarla “historicamente cuestionable”,
ya que no habria sabido “integrar todos los elementos del texto joanico”. De esa
manera, limita la posibilidad de que este “se explique suficientemente” por si
mismo. Y lo que es peor, da “la impresion de que los resultados [de su exégesis]
son simplemente reflejo de las convicciones teologicas del intérprete”. Frey esta
convencido de que para captar la coherencia interna de textos aparentemente
opuestos, no es necesaria la intervencion de un segundo o de un tltimo redactor's,
sino, mas bien, no desvincularlos de su “contexto historico-tradicional”. Por
consiguiente, “es fundamental buscar las tradiciones escatologicas activas en el

circulo o en la escuela joanicas”, “rumores”, que circulaban en ese ambito, tal
como lo deja entrever Juan 21,23, a proposito del “discipulo amado™.

Es interesante que un investigador actual, Urban von Wahlde, defensor de
la teoria de “las etapas redaccionales” en Juan, sostenga también la “mezcla
de cosmovisiones —no apocalipticas y apocalipticas—, la cual crea muchos

13. Ibid., p. 54.

14. 1bid., pp. 51-52.

15. 1bid., p. 55. A este proposito, el autor sefiala que Bultmann, influido por la filosofia
heideggeriana, se decanta por el “ahora” como “tiempo de la decision” existencial,
mientras que “las especulaciones acerca de los sucesos” de una escatologia futura,
“comprenden impropiamente el tiempo” (p. 53). Esta interpretacion se encuentra
en la misma linea que su propuesta de “desmitologizar”. De ahi que, para él, “el
reino de Dios es una fuerza, que aun siendo en un todo futuro, determina en un
todo el presente [...] porque situa al hombre ante la decision [...] esto es, la esencia
de su condicién humana es siempre la Ultima hora, y se comprende entonces que
para Jesus toda la mitologia de su tiempo se pusiera al servicio de esa aprehension
de la existencia humana y que a su luz comprendiera y proclamara su hora como la
ultima”. Ver R. Bultmann, “Jestis”, en R. Bultmann y K. Jaspers, Jesus. La desmi-
tologizacion del Nuevo Testamento, p. 45 (Buenos Aires, 1968).

16. Frey afirma que si hubiera “un segundo redactor o editor”, este “habria entendido
el texto joanico como una unidad”, a pesar de sus supuestas “incoherencias”, las
cuales habria dejado en el texto, como deferencia para el lector y la audiencia.
A diferencia del estudioso moderno o contemporaneo, esas incoherencias no le
habrian escandalizado. Entonces, por qué no pensar lo mismo respecto al evange-
lista (J. Frey, “Eschatology in the Johannine Circle”, o. c., p. 50).

17.  Ibid., pp. 57-58.
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problemas para la interpretacion” del evangelio'®. Von Wahlde se remonta a la
tradicion del Antiguo Testamento para recordarnos que antes que un “final del
tiempo” o “fin de la historia”, “lo que comunmente es llamado ‘escatologia’
se refiere, en realidad, a la expectativa de la restauracion definitiva, la cual
aconteceria después de la destruccion de Jerusalén y del exilio”, en un determi-
nado momento “dentro de la historia?, ya sea como bendicion o como castigo
(cfr. Jr 33,14; 51,47; 47,4). El problema es saber cuando y como sucedera.

En la misma linea que Donald Gowan, Von Wahlde advierte que esa “restau-
racién” admite formulaciones y expresiones diversas. Desde la que contempla la
restauracion de la nacion soberana hasta la que propugna un orden social justo;
desde la que vislumbra la “transformacion individual” hasta la que imagina la
“transformacion natural”. El denominador comun de todas estas expresiones es
“la llegada de un tiempo de transformacion radical, en el cual la relacion de las
personas entre si y con Dios sera perfecta”?.

La revision de la tradicion biblica muestra claramente que la escatologia
futura surge en la literatura profética. Expresiones como “en aquel dia”, tipica
de Isaias, y “el dia estd llegando”, comin en Ezequiel y Jeremias, son recu-
rrentes. En el evangelio de Juan, Isaias 32,14-15; 43,3; Ezequiel 11,19; 39,29, y
Joel 2,28-29 influyen de forma determinante en su escatologia. La “efusion del
Espiritu” inaugura el tiempo “escatologico”, en un momento especifico de la
historia, que el profeta desconoce. La “efusion” es un rasgo caracteristico del
evangelio, pues marca un hito en la vida de fe de la comunidad de discipulos
(cfr. Jn 20,22)*. A diferencia del profeta, esta reconoce el paso, en su historia,
del Espiritu prometido y comunicado por Jests. Por eso, Von Wahlde sostiene
que “el don prometido del Espiritu se realiza en el presente —esto es, como
resultado del ministerio de Jests %, segun Juan 4,10-15.23 y 5,24-25. En conse-
cuencia, “la escatologia del evangelio de Juan es, de hecho, una interpretacion
del cumplimiento futuro de las esperanzas proféticas del judaismo canonico”?.
Asi, pues, “la escatologia realizada” de Dodd proviene no de la cosmovision
apocaliptica, sino de la cosmovision “clasica” de los profetas®.

La superacion de la dicotomia no consiste en anular uno de los extremos,
sino en “la integracion del presente y del futuro, fusionados de tal forma que

18. U. C. Von Wahlde, “Dodd, the Historical Jesus, and Realized Eschatology”, en
T. Thatcher y C. Williams, Engaging with C. Dodd on the Gospel of John. Sixty
Years of Tradition and Interpretation, p. 155 (Cambridge, 2013).

19. Ibid., pp. 150-151.

20. Ibid., p. 151.
21. Ver ibid., p. 152.
22. 1bid., p. 153.
23. 1bid., p. 156.

24. Ibid., p. 154.
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expliquen el estatuto del ‘ya’ y del ‘todavia no’ del creyente”?. Segun Von
Wahlde, esto se deriva, quizas, del concepto moderno de “escatologia inaugu-
rada”, el cual estaria en correspondencia con 1 Juan 3,1-3, que proclama que, en
virtud de la paternidad de Dios, “seamos llamados hijos de Dios, y lo somos”
(téxvo Oeod kKInOdpev, kal éopév). El verbo xaiém, en aoristo subjuntivo
pasivo, refiere al momento determinado en el cual se recibe esa gracia, pero
enseguida agrega que ese don es realidad actual. En consecuencia, “la filiacion
de los creyentes” es el resultado del “nuevo nacimiento en el Espiritu”, mediante
el cual, “el creyente se va transformando en alguien que posee la vida de
Dios”?¢. El planteamiento es bastante convincente, quizas demasiado. Tal vez es
mas apropiado preguntarse si estaba previsto por el evangelista, o es mas bien
una situacion de la cual saco ventaja.

Frey propone considerar que “la interpretacion del mensaje escatologico”
de los escritos joanicos “solo puede ser llevada a cabo si no aislamos el texto
de su contexto historico, ni de su contexto historico-tradicional”?, porque alli
es donde el mensaje resuena y desde donde incluso se pueden comprender
sus aparentes contradicciones. Segun este autor, “la comunidad joanica era
consciente de las distintas tradiciones y expectativas escatoldgicas (como la de
la parousia, la del juicio y la resurreccion, e incluso la de la llegada del ‘anti-
cristo’)”, las cuales convergen en “los dichos que expresaban la certeza de vida
del creyente o la posesion presente de ‘la vida eterna”?8. Por tanto, esas visiones
tan diversas deben ser “adoptadas y contextualizadas”, de acuerdo con “la parti-
cular situacion comunitaria”. La exégesis joanica contemporanea ha detectado al
menos dos contextos concretos:

las Cartas fueron escritas cuando la comunidad jodnica pasaba por una fuerte
crisis. [En ellas] las tradiciones apocalipticas de la comunidad son utilizadas
para caracterizar la situacion como el tiempo de la decision escatologica
[mientras que] en el evangelio, las tradiciones escatologicas son adoptadas
para confortar a una comunidad que sufre tribulacion y afliccion®.

Si bien, por un lado, era necesario crear conciencia de la existencia de “una
nueva vida”, derivada de la experiencia de fe compartida por la comunidad o las
comunidades; por otro lado, habia que fijar también un horizonte para abrirse, al
menos intuitivamente, a la trascendencia de dicha vida o a “la vida eterna”. Las

25. Ibid., p. 157.

26. Ibid., p. 156.

27. J. Frey, “Eschatology in the Johannine Circle”, o. c., p. 55.

28. Ibid., p. 65.

29. Ibid., p. 82. Frey se refiere a las disputas cristologicas de las comunidades, las
cuales estan reflejadas en las cartas, y al conflicto del siglo I de las comunidades
cristianas con el judaismo de las sinagogas, tal como aparece en Jn 7,1-52 y, sobre
todo, en Jn 9,24-35a.
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cartas, sin embargo, retoman esa vida para promover la cohesiéon de una comu-
nidad en crisis. Asimismo, Frey observa combinaciones curiosas en las cartas,
sobre todo, en la primera: “la expectativa del ‘anticristo’ no solo es adoptada,
sino también subrayada como interpretacion escatologica de la hora presente
como ultima hora (cfr. 1 Jn 2,18), y también del momento final”*.

De esa manera, al enfrentar el acontecer y la division de las comunidades,
una figura apocaliptica adquiere una nueva interpretacion. La funcion de la
nueva representacion es instrumental. Pone en perspectiva escatologica o de
ultimidad la desviacién comunitaria, que atenta contra su unidad y contra
la confesion de Jesucristo encarnado (cfr. 2 Jn 7; 1 Jn 4,1-6). La formulacion
expresa la gravedad de la situacion, pues contradice la voluntad divina, trans-
mitida por Jesus, en los discursos de despedida del evangelio. De ahi que la
segunda carta (v. 8) advierta que “la recompensa abundante” surge de los frutos
de la comunion.

Cuidense a si mismos, para que no destruyan lo que trabajamos, sino que
abunde el pago. Todo el que pierde el camino y no se mantiene en la ense-
flanza de Cristo, no tiene a Dios; el que permanece en la ensefianza, éste
tiene al Padre y al Hijo (2 Jn 1,8-9).

La escatologia presente afirma que el salario por “el trabajo” y “las obras”
de la comunidad sera efectivo en la medida en que esta esté, en tiempo presente,
unida a las ensefianzas de Cristo. No se trata de una simple adhesion doctrinal,
sino de una comunién efectiva con la divinidad, dado que “la vida eterna” ya se
“tiene”. En otras palabras, la comunidad de fe “tiene al Padre y al Hijo”. El texto
advierte del peligro de echar a perder lo alcanzado hasta ese momento, con lo
cual subraya la dimensién humana de esa nueva “vida” con Dios. La clave de la
perseverancia es, por tanto, “la permanencia”, el criterio ultimo.

El texto recuerda “la vid” de Juan 15,1ss. Es probable que el autor de la
segunda carta haya recogido esa imagen para profundizar en la necesidad de
“permanecer”, en un nuevo contexto comunitario. Sea lo que fuere, los dos
textos coinciden en que “los frutos” del trabajo dependen de la comunién con
Jesucristo. Ahora bien, si relacionamos los versiculos 8 y 9 con los anteriores,
observamos que la escatologia futura se contextualiza en el presente de la
comunidad. De ahi que Frey sostenga que “la reinterpretacion de las expecta-
tivas futuras conduce a la intensa escatologizacion de la crisis actual, la cual es
percibida como ‘la hora’ ultima”, segtin 1 Juan 2,18%.

El evangelio, por su lado, hace dos grandes lecturas escatoldgicas, que,
segun Frey, estan recogidas en “los discursos de despedida” (Jn 13-17) y en la

30. Ibid., pp. 60-61.
3L lbid., p. 65.
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seccion dedicada al “ministerio publico” de Jesus (Jn 1,19-12,50). El material
de trabajo del evangelista es la diversa tradicion escatologica, que permea no
solo a las comunidades joanicas, sino también a otras. El evangelista recurre
a esa tradicion para iluminar los desafios enfrentados por su comunidad, en
un determinado momento historico. Los “discursos”, al parecer, responden a
“los problemas de la Iglesia postpascual”, una Iglesia que resiente la pérdida de
la vida pasada y que se enfrenta a una nueva realidad, en la cual experimenta
“el mundo” como lugar hostil (cfr. Jn 15,18ss), mientras que “el Sefior parece
ausente y la promesa de su presencia, incluso su parousia, se vuelve cada vez
mas dudosa™. El autor se refiere a este sentimiento como “la invisibilidad de
Jesus”. Por eso, la seccidon enfatiza cdmo comprender su presencia, ante su inmi-
nente partida hacia el Padre. De hecho, el texto transpira cierto aire de afliccion,
aunque invita también a la esperanza.

Amén, amén, les digo que lloraran y se lamentaran, mientras el mundo se
alegrara; ustedes estaran tristes, pero su tristeza se convertird en alegria.
Cuando la mujer esta por parir tiene angustia, porque viene esta hora; pero
cuando nace el nifio, no se acuerda mas del sufrimiento por la alegria que un
hombre haya nacido al mundo (Jn 16,20-21).

Por tanto, “los discursos de despedida” invitan a la comunidad a abrazar la
esperanza de la parousia y a tomar conciencia de que “la presencia de Jesus
y del Padre puede ser experimentada en el Espiritu (cfr. 14,23) [simultanea-
mente] enfatizan que los discipulos participan ya de todos los beneficios de la
salvacion™®. En este contexto surge, significativamente, la promesa del envio
del Espiritu paraclito, “el defensor” y “el consolador” de la comunidad de los
discipulos, cuya funcion reveladora consiste en fortalecerla.

En cambio, los textos sobre “el ministerio publico de Jesus” revelan otra
expectativa escatologica. Frey sefala que el tema aparece por primera vez en
Juan 3, donde “el evangelista parece ser consciente de que esta desarrollando
un nuevo tipo de lenguaje soteriologico™*. Poseer “la vida eterna”, como hemos
visto, equivale al “reino de Dios”. De acuerdo con esta nueva formulacion, la
salvacion ya “no solo se espera, sino que se vive como don presente”. A pesar
de que “tener vida eterna” esta en presente, su modo subjuntivo indica aiin una
eventualidad, si de hecho se llega a creer en el Hijo. De todas maneras, no se
relega a un futuro distante. En el contexto del juicio escatologico, Juan 3,18, le
imprime un sentido de “presente” mas claro.

32. Ibid., p. 68.
33. Ibid., p. 69.
34. Ibid., pp. 72-73.
35, Ibid., p. 73.
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En Juan 3,36, el Bautista testimonia que “quien cree en el Hijo tiene vida
eterna; pero el que no cree en el Hijo no vera la vida” (0 motevmv gig tOv
viov Exel (oM aldviov: 0 8¢ aneld®dv @ vid ovk dyetor (onv) o “el reino de
Dios”, tal como Jesus le advirtiera antes a Nicodemo. Aqui la dificultad consiste
en que el verbo “creer” estd, ahora si, en presente, pero el verbo “ver” esta
en futuro, lo cual apunta a un juicio escatologico posterior. Segun Frey, “los
dichos en tiempo futuro no pueden ser tratados como adiciones redaccionales,
pues expresan al menos la nocion de una experiencia futura de vida o muerte”.
Asimismo, la formula “tltimo dia” expresa la idea de que la decision presente
tiene consecuencias en el futuro. Ahora bien, esto de ninguna manera anula que
“la escatologia presente sea una consecuencia de las convicciones cristologicas”
del evangelista y de su comunidad®®.

En Juan 5,19-30, sobre todo, en los vv. 28-29, el acento vuelve a recaer en
la escatologia futura, aun cuando, justamente antes, los vv. 24-25 reiteran la
escatologia presente. Ahora es “la resurreccion” la que se plantea en futuro, al
mismo tiempo que se abre la posibilidad para “la resurreccion de la vida” (gig
avaoctoow (of|g) o “la resurreccion del juicio” (gig dvaotacwy kpicewc), segun
“las obras” o las opciones tomadas delante de Dios. Frey sostiene que esto “no es
una correccién” de los versiculos 24-25, ni “disminuye el énfasis del evangelio
en la decision presente y en el regalo actual de la vida”. Asi, pues, “la promesa de

la resurreccion futura es consecuencia del regalo actual de la vida eterna”¥.

Ahora bien, aunque la posesion de este presente no coincide con “la inmor-
talidad”, cuando la comunidad se enfrenta con “la muerte y la tribulacion” a
causa de su fe (cfr. Jn 9,34; 10,10), se siente confortada por la promesa de “la
futura resurreccion”®. Esto explica que preserve esa escatologia tradicional en
su seno. Frey concluye asi que una “escatologia presente pura es una ficcion de
la teologia moderna, un producto de un espiritualismo exegético”, que busca
congraciarse con un entorno mas escéptico e “ilustrado”. La dimension de la
escatologia presente es mas bien el fruto de un reconocimiento ponderado y
persistente de la fe, de una presencia transformadora, que cuida, esclarece y une.

1.3. Hacia el presente de la salvacion

Gerd Theissen, al referirse al origen literario del Nuevo Testamento,
afirmé que “la gente que esperaba el fin del mundo cred una literatura para
la posteridad”®. Esta curiosa paradoja expresa dos aspectos en tension a lo

36. Ibid., pp. 74-76.

37. Ibid., p. 79.

38. lbid., pp. 80-81.

39. G. Theissen, The New Testament. A Literary History, pp. 10-11 (Minneapolis,
2012).
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largo del Nuevo Testamento: “el fin de los tiempos” y “el testimonio de vida”.
Este “testimonio”, convertido ahora en letra, comprende la continuidad y la
perseverancia en el tiempo. En cierta forma, 1 Tesalonicenses 5,1-6 ya habia
dejado constancia de ello. Ahi, Pablo exhorta a mantener una actitud vigilante y
consecuente con la expectativa escatologica.

El concepto de “fin”, en la literatura religiosa de cufio monoteista, posee
connotaciones de acontecimiento terrible y definitivo. Evoca cataclismos e
imagenes de destruccion aterradoras. Esta concepcion olvida, a veces, que “fin”
indica, justamente, lo contrario: un acontecimiento positivo llamado “salvacion”.
Los cristianos confrontaban su dia a dia desde la expectativa de la inminencia
escatologica, lo cual suscitaba respuestas con diversos matices, derivadas de la
encarnacion continua de su esperanza.

1.3.1. Imagenes sugestivas

“Salvacion”, en el Nuevo Testamento, remite no tanto a un contenido
doctrinal como a una experiencia, mediada, si se quiere, por la comunidad,
pero que implica la adhesion libre a la fe. La experiencia no es un acto cerrado.
Primero se recibe, porque es “algo dado”, luego se vive, se comparte y se trans-
mite, siempre como “algo dado”. Por tanto, no depende, en ultima instancia, de
la subjetividad. Tan es asi, que surge la necesidad de relatarla expresivamente. El
uso de simbolos y palabras no prescinde de la experiencia, sino que la envuelve
en su contexto vital. Aunque esto parece obvio, a veces se olvida. Entonces,
prevalecen armonizaciones conceptuales que la oscurecen. A este proposito
es conveniente aclarar, tal como lo hace Jan van der Watt, que “un verdadero
paisaje soteriologico nace, conforme las situaciones individuales juegan un
papel decisivo en como es expresado el mensaje del acontecimiento de Cristo™?.
La diversidad teologica y lingiiistica de ese “panorama soterioldgico” responde,
en primera instancia, a una experiencia particular de fe, y luego, a una compren-
sion progresiva del acontecimiento salvifico realizado en Jesus.

El “nacer de nuevo” es una de las metaforas de ese horizonte mayor. De
ahi la importancia de prestar atencion a esta y a las otras metaforas recogidas
por la tradicién neotestamentaria. El Nuevo Testamento expresa la experiencia
de la salvacion con lenguaje figurativo, de tal manera que el discurso lo usa
de manera muy natural. Los sindpticos se valen de multiples imagenes y del
lenguaje analogo, como las parabolas, para referir la centralidad del “reino
de Dios”. Juan, en cambio, se vale de imagenes simbdlicas para mostrar otros
matices soteriologicos, quizas accesos distintos al concepto de “vida eterna”.
Las metaforas no dejan de ser enigmaticas, pero, tal como Brenda Colijn sefala,

40. J. G. van der Watt (ed.), Salvation in the New Testament. Perspectives on
Soteriology, p. 505 (Leiden, 2005).
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“nosotros no decimos que debemos renacer, para decir con Nicodemo que
hemos de entrar de nuevo en el utero de nuestra madre™!, sino que hablamos de
un nuevo comienzo, en virtud de un acto salvifico.

La salvacion, segun Colijn, “se nos presenta con una variedad de imagenes,
procedentes de perspectivas diferentes”, las cuales se pueden sistematizar en
tres categorias: la salvacion como “reino universal de Dios” frente a la rebeldia
humana; la salvacion como “liberacion” del “sometimiento humano a fuerzas
externas e internas”; y la salvacion “como restauracion de las relaciones” del
ser humano alienado de Dios, de los otros y de si mismo*. Estas perspectivas,
combinadas con la peculiaridad de la experiencia humana, devienen en multi-
ples imagenes.

1.3.2. El dilema del “aqui y ahora”

Segun estas perspectivas, la “salvacion” es, en ultima instancia, una accion
divina y el denominador comun de las narrativas biblicas. Los textos con mayor
talante escatoldgico la enfatizan con mas fuerza. No obstante, puede ser expe-
rimentada en el presente, con lo cual la salvacion divina acontece en el “aqui y
ahora” de la fe. Ahora bien, la historia narrada por el evangelio de Juan plantea
la pregunta de si la gracia divina era “ya” accesible a personas como Nicodemo
o los mismos discipulos que seguian de cerca a Jesus. La fragilidad y la
ambigiiedad de personajes como Nicodemo y Pedro se explica, probablemente,
porque no habian pasado todavia por la experiencia de la pascua de Jesus. Cabe
recordar que la respuesta de fe de los personajes jodnicos es procesual. Sin
embargo, afirmar esto categoéricamente nos conduce a la disyuntiva siguiente:
“era la salvacion, la vida eterna, ya accesible durante el ministerio de Jesus
(y si lo era, como) o solo después de su muerte y resurreccion?”*.

Si respondemos que, efectivamente, era accesible para quienes se encon-
traban con Jesus, entonces, jqué funcion y qué sentido tiene la cruz en la salva-
cion? Si optamos por la segunda posibilidad, el testimonio de Jesus solo puede
ser pleno a la luz de la pascua, es decir, su ministerio solo se entiende desde ella
o desde la perspectiva postpascual. Algunos autores, de acuerdo con Bennema,
resuelven la dificultad otorgando “plenitud” a la “fe en la salvacion™ después de
la pascua. Por tanto, al tiempo prepascual corresponde a “una salvacion parcial
o una fe incipiente”. En el mejor de los casos, los discipulos habrian profundi-
zado procesualmente en su experiencia de fe y de salvacion*’. Una posicion mas

41. B. Colijn, Images of Salvation of the New Testament, p. 15 (Downers Grove, 2010).
42. 1bid., p. 14.

43. C. Bennema, The Power of Saving Wisdom, o. c., p. 13.

44. lbid., pp. 14-15.
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moderada sostiene que si bien el testimonio salvifico de Jesus irradia su gloria
en la exaltacion de la cruz y en la cruz, su eficacia actua también antes de ese
acontecimiento historico, porque su testimonio siempre es eterno, de lo alto.
Pese a ser mas conciliadora, esta propuesta no aclara el sentido salvifico de la
cruz, segun Juan 3,14.

1.3.3. La pertinencia de la cruz

El sentido expiatorio y sacrificial de la pasioén, para muchos autores,
encabezados por Bultmann, no es caracteristica propia del evangelista Juan.
Por consiguiente, ese sentido pasa a segundo plano. Solo “la muerte de Jesus”
marca “la finalizacion de una obra (de revelacion)”, “la encarnacioén”, de donde,
segiin Bultmann, provendria la salvacion. Kdsemann, por su lado, reduce la
pasion de Cristo a “una mera etapa de transicion en el retorno al Padre”. Quizas
aqui lo mas significativo seria su glorificacion®. En esta discusion, Bennema
contrapone la posicion intermedia de Forestell, quien afirma que “la cruz es
reveladora y salvifica”, porque expresa tanto “la exaltacion y la glorificacion”
como “la culminacion de la obra de revelacion del amor supremo de Dios”. De
esa manera, la cruz es “simbolo del don de la vida eterna y medio por el cual los
beneficios de la vida divina se abren a la humanidad™®. Aun asi, la dimension
doxolodgica opaca, en lugar de manifestar, el rasgo expiatorio de la pasion.

Si este hubiera sido el caso de Juan, no se hubieran escatimado recursos para
reducir el efecto culminante que la narrativa confiere a la pasion. Al contrario,
el relato imprime mas dinamismo a los personajes del episodio de Juan 19,25-
30. Y en lo que atafie a la estructura retorica del evangelio, este pasaje, en
sintonia con Juan 19,34, es paralelo al relato de las bodas de Cana (Jn 2,1ss),
lo cual refuerza su dramatismo. Por otro lado, los distintos indicios del sentido
sacrificial, por ejemplo, la imagen del “cordero”, procedente de la tradicion del
deutero-Isaias, ademas de las alusiones estaurologicas, por ejemplo, Juan 3,14,
no son, para George A. Turner, simples “interpolaciones de un redactor” ecle-
sidstico, tal como pretende Bultmann, sino elementos retomados y subrayados
por el evangelista y su tradicion?, tal como corrobora 1 Juan 2,2.

45. lbid., p. 3.

46. Ibid., pp. 4-5. Segin Bennema, Forestell “coincide con Bultmann en que la salva-
cion estd mediada por la revelacion”, pero se distancia de ¢l, porque no se debe
“solo al reconocimiento del ser humano como creatura delante de Dios”. Ver J. T.
Forestell, The Word of the Cross. Salvation and Revelation in the Fourth Gospel
(Rome, 1974).

47. G. A. Turner, “Soteriology on the Gospel of John”, Journal of Evangelical
Theological Society, 19-4 (1976), 275. El autor subraya la relacion de la imagen del
cordero de Jn 1,29.36 con Is 53,7 y, siguiendo a Brown, la proyecta en el episodio
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Asimismo, Turner recuerda que la salvacion significa, “negativamente,
salvacion de” algo. En tultima instancia, “de la muerte™®. En Juan, la cruz de
Jesus es “el paso” a “la vida eterna” o “el retorno” glorificado al Padre, lo cual
no niega propiamente la muerte. Por eso, en la tradicion mas amplia de las
comunidades cristianas, la cruz es simbolo de esperanza, no de muerte (cfr. 1
Co 1,18; 2 Co 4,10-12; 1 Jn 1,7). Al parecer, la imposibilidad de armonizar esta
tradicién se debe a una razén externa al texto evangélico, mas que a algo que
avergonzara al evangelista y a su comunidad.

La glorificaciéon de Jests acontece en la cruz porque su muerte es desfigu-
rada, en un momento terrible y al mismo tiempo muy humano, esto es, en el
sufrimiento, quizas la mejor expresion de la encarnacion. Van der Watt, a propd-
sito de la dimension soteriologica de la muerte, afirma que, aunque Juan no se
centra en la muerte sacrificial de Jesus, tampoco suprime esa tradicion, sino que
explora un sentido quizas menos expiatorio. En lugar de interpretar la muerte de
Jestis como expiacion del pecado del pueblo, la coloca en un contexto mayor y la
interpreta como un acto “en favor de la vida del mundo™® (bmép g t00 KOoHOV
Co1g), segiin Juan 6,51.

De esa forma, la muerte de Jests adquiere caracter salvifico, en la misma
linea que Juan 3,16-17. Pero Van der Watt va mas alla e intuye, en relacion con
Juan 3,14; 8,28; y 12,32, que la accion de levantar (Oyow), que evoca la cruz
como “retorno al Padre”, implica que el creyente “no es parte de este mundo”,
con lo cual el movimiento hacia arriba se vuelve “simbolo de su salvacion™.
Asi, pues, la cruz de Jesus, en si misma, ensefia a mirar hacia arriba, hacia Dios,
sabiendo que la fe en la cruz puede llevar a experimentar la vida de Dios.

En la pasion joanica, el episodio de la cruz tiene caracter contemplativo.
Contempla el misterio salvifico del cual emerge una nueva criatura y una nueva
comunidad. Al pie de la cruz, en un ambiente sombrio, se encuentra un grupo
que ahora fija sus ojos en aquel que es elevado para la salvacion del mundo, tal
como Jesus habia anunciado, en el discurso de Juan 3. Mientras los contempla
(1dcv) “desde lo alto”, les anuncia: “Mujer, he ahi a tu hijo [...] he ahi a tu
madre” (ybvat, ide 6 vidg cov [...] 1de 1 uTnp cov, Jn 19,26-27). La presencia
femenina junto a la imagen del “discipulo” destinatario de su amor, lleva a que
Jesus suscite una nueva creacion en la fe, en lo cual consiste su gloria: “Padre,
lo que me has dado, quiero que donde yo estoy, también estén ellos conmigo,

del “lavatorio de los pies” (Jn 13). Asimismo, enfatiza la relacion de Jn 3,14 con Jn
8,28 y 12,23.

48. lbid., p. 276.

49. J. G. van der Watt, “Salvation in the Gospel according to John”, en J. G. van der
Watt, Salvation in the New Testament, o. c., p. 116.

50. Ibid., p. 117.
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para que contemplen mi gloria” (ITatep, 6 0£dmKag pot, BéA® tva dmov gipl £yod
KaKkelvol do pet’ uod, tva Beopdoty TV d6&av THV éuiv, In 17,24a). Asi, su
martirio funda una comunidad de vida, llamada a ser, igualmente, fecunda.

1.3.4. En una comunidad de vida

Originalmente, “la vida eterna” expresa la comunion entre el Padre y el Hijo.
Segun Dodd, “la idea del amor del Padre por el Hijo, correspondido por este,
establece una comunidad de vida entre el Padre y el Hijo, la cual se manifiesta
en que el Hijo habla la palabra del Padre y realiza sus obras™'. Esta relacion,
segin Dodd, puede ser entendida como “arquetipica de la relacion de Cristo con
sus discipulos”. Asi como el Hijo corresponde al amor primero del Padre, “los
discipulos que son amados por Cristo, corresponden a ‘Su’ amor en obediencia
[v] al hacerlo, comparten Su vida que se manifiesta en hacer Sus obras™2.

La “dimension relacional”, evidente en el evangelio de Juan, es aceptada
por la mayoria de los exégetas. Algunos encuentran incluso una “soteriologia
relacional explicita”, cultivada expresamente por la escuela joanica®. El mismo
Bennema sostiene que “el Espiritu crea una relacion salvifica entre el creyente
y Dios [...] mediante la sabiduria salvifica presente en la ensefianza de Jesus,
[luego el] Espiritu sostiene esta relacion salvifica entre el creyente, el Padre y el
Hijo™*. Segun este autor, “Jests, en tanto Sabiduria encarnada, es la fuente de
la salvacion [dado que] el Espiritu es el agente de la salvacion, que opera como
poder revelador e interpretativo de la Sabiduria salvifica”.

La mediacion del Espiritu en la gestacion de la nueva vida en Dios es inne-
gable, de acuerdo con Juan 3,5. A partir de este punto, su protagonismo gana
espacio en el evangelio, en la misma medida en que su presencia es necesaria
para revelar el logos o la sabiduria encarnada de Dios. Sin negar ni menoscabar
la importancia de la dimension pneumatoldgica para la vivencia actual de la fe,
Jan van der Watt propone interpretarla desde el contexto de las comunidades
joanicas. “Juan no presenta una soteriologia omnicomprensiva, ahistorica
[...] sino una soteriologia moldeada por cuestiones que se han fraguado en

51. C. Dodd, Interpretation of the Fourth Gospel, p. 195 (Cambridge, 1953).

52. 1bid., pp. 195-196.

53. C. Bennema, The Power of Saving Wisdom, o. c., p. 8. Entre sus muchas constata-
ciones, vale la pena mencionar la de J. M. Ford, quien afirma que “la amistad del
Padre y del Hijo es la que realiza la simbiosis con la humanidad”, de tal manera
que el logos “opera como amigo y encarnacion del 7011 de la alianza”. Por eso, “el
pueblo entra en una relacion filial y salvifica con la divinidad”. Ver J. M. Ford,
Redeemer. Friend and Mother. Salvation in Antiquity and in the Gospel of John,
pp. 7, 113 (Minneapolis, 1997).

54. 1bid., p. 37.

55. Ibid., p. 38.
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el conflicto, por ejemplo, ;con quién esta Dios y doénde puede ser encontrado
(escuchado o visto)?”%°,

El evangelio no disimula el conflicto. La narrativa sefiala como grupo
antagonico a “los judios”. Pese a ello, es necesario preguntar quiénes son espe-
cificamente “los judios”. Su identidad se descubre en el conflicto. En concreto,
en la discusion sobre “el verdadero culto a Dios™ o, siendo audaz, en la polémica
sobre de qué lado esta Dios. Para Van der Watt, la disputa gira alrededor de
doénde y con quién esta Dios. El conflicto se atisba en Juan §,54c-55a: “Es mi
Padre quien me glorifica, a quien ustedes dicen que es nuestro Dios, pero no lo
han conocido, en cambio, yo lo conozco” (Eotv 6 Tathp pov 6 d0&Glwv pe, Ov
VUETG Aéyete 811 020¢ UMY 0TIV, Kai VK £yvoKkate adToV, YD 58 0160 adTOV).
Obviamente, nadie puede dar culto verdadero a un Dios que no conoce, a pesar
de la piedad ateniense encontrada por el apdstol, segun Hechos 17,23. Jesus lo
llama “Padre”, lo cual no solo describe su cercania intima e insondable, sino
también la exclusion de sus interlocutores, “los judios”, aun cuando, en este
contexto, reclaman esa pertenencia (cfr. Jn 8,41b). Jesus no reconoce esa relacion
paterno-filial. Mas bien, denuncia que la paternidad de sus contrincantes es otra
(cfr. v. 44).

Es interesante observar que, para el autor de Juan, la disputa religiosa gira
alrededor de la paternidad de Dios. No como creador de todo lo que existe, sino,
en un sentido mas restringido, como la relacion de un padre con sus hijos, una
relacion familiar, proxima e intima, la cual se traduce en tareas y “obras” de
obediencia.

Juan 8 plantea el conflicto en estos términos y pregunta: “;donde esta
Dios?”¥. En la polémica surge el concepto de salvacion. Vincula la paternidad
divina a una pertenencia diferente, la cual otorga una identidad especifica, tal
como ocurre en una familia. La pregunta separa y divide, hasta desembocar en
el conflicto. Es innegable que el evangelio “carga las tintas” y arremete contra
el grupo de “los judios”, que adopta una actitud beligerante frente a Jesus y sus
seguidores. Van der Watt los identifica como “los discipulos de Moisés”, tal
como ellos mismos se llaman en Juan 9,28. Ese nombre los acerca a los fariseos
y los asimila al judio celoso y observante de la ley, que reacciona violentamente
contra quien sigue o escucha a Jests, tal como lo pudo experimentar el hombre
curado de la ceguera, a quien llaman “discipulo” de Jests. El mismo Nicodemo
experimenta esa animadversion en Juan 7,52. El conflicto es insoslayable.
Podriamos profundizar en este personaje colectivo, pero basta sefalar que
confronta y acosa constantemente a Jesuis y trama su muerte.

56. J. G. van der Watt, “Salvation in the Gospel according to John”, o. c., p. 102.
57. 1bid., p. 107.
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En el otro extremo, no lo olvidemos, se encuentran los discipulos de Jesus,
quienes tampoco pueden evadir el conflicto, ya que si los otros no reconocen
“la realidad de Dios presente en Jesus”, permanecen, por consiguiente, “sin
Dios™®. Ninguno de los dos grupos antagdnicos reconoce que Dios esté con
su contrario, lo cual podria explicarse como falta de didlogo interreligioso o
como intolerancia religiosa. Sin embargo, eso seria caer en un anacronismo. En
un ambiente adverso y de rechazo, es loégico preguntarse: “;donde esta Dios?”.
Dios se encuentra ahi donde la esperanza de salvacion lo ubica. Por eso, Van der
Watt sostiene que “la cuestion soterioldgica mas importante” es, precisamente,
esa pregunta®.

En consecuencia, reconocer el lugar de su revelacion es fundamental. La
ley y el templo no son solo instituciones de “derecho divino”, para el judio, sino
también lugar de revelacion divina y, por tanto, garantia de salvacion. Ahora,
Jestis ocupa ese espacio, porque en ¢l se “revela” su “origen”, su “relacion
unica” con el Padre, el “agente” que Dios designod “para llevar la salvacion”,
el Padre como artifice de su obra salvifica, y, en definitiva, porque “conoce a
Dios™. En estos argumentos se basa la fe de la comunidad.

La fe en el Hijo abre la posibilidad para una nueva filiacion de la comunidad
joanica, tal como atestigua Juan 1,12-13. Por tanto, la salvacion, en términos
simbolicos, es descrita como un nuevo nacimiento o una nueva generacion,
la cual posibilita una nueva relacion con Dios, a quien entonces puede llamar
“Padre”. La fe es clave, para Van der Watt, porque es “el medio por el cual se
accede a la salvacion™!, entendida como “ser generado y nacido en la familia
de Dios”. Desde esa nueva condicion, “la persona es capaz de participar en
el mundo espiritual de Dios (3,1-8), al tener vida eterna (3,15-16), lo cual le
permite experimentar esta vida con Dios en todas sus dimensiones™.

Asi, pues, el nacimiento, elemento constitutivo por el cual se entra a formar
parte de una familia, opera como una metafora eficaz, que “activa las imagenes
parentales del evangelio”. En consecuencia, el modelo de fe para el discipulo es
el hijo adoptado por Dios Padre, quien espera que se comporte como tal. Por
eso, lo instruye y le confia las tareas propias del hijo. De esa manera, el creyente
pasa a formar parte de “la familia de Dios™®. Al ingresar en ella, “la persona es,
por tanto, resocializada en términos de esa familia”. La vida de Dios “se recibe”
y, una vez recibida, hace que “la persona pueda participar de [su] realidad

58. Ibid., p. 104.
59. Ibid., p. 109.
60. Ibid., pp. 110-111.
61. Ibid., pp. 119-120.
62. lbid., p. 122.
63. Ibid., p. 123.
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celeste™, lo cual imprime nueva vida a sus relaciones y sus practicas. Nuestras
intuiciones sobre la dimension salvifica de la filiacion del creyente se basan en
esta tesis de Van der Watt.

La pertenencia a esta familia, segiin este autor, “implica una nueva
identidad, unas nuevas relaciones, un nuevo estatus™”, es decir, supone una
“re-socializacion” como grupo diferenciable y contrastable de su contexto.
Quizas en referencia a Juan 17,15, Van der Watt afirma que “los creyentes no son
sacados de sus respectivas comunidades fisicas”, pero “otra familia, a saber, la
simbolica familia de Dios, determina sus vidas en esas comunidades [y en ese
sentido] forman una anti-sociedad, descrita en términos filiales”. Esto explica
el surgimiento del conflicto en su contexto. El parto no solo implica felicidad,
sino también una fuerte carga de sufrimiento.

La “comunidad de vida”, por tanto, se fragua en el conflicto, el cual es
incluso proyectado en la mision y la pasion de Jests. La comunidad joanica
postpascual se ve reflejada en la comunidad de discipulos, que une su destino
al de su “maestro”, no sin contrariedades ni vacilaciones, como Nicodemo. Y
pese a ello, los discipulos fueron conducidos a la fe por la fe. La “salvacion” es
experimentada desde esa experiencia de contraste. El mundo hostil es también
ocasion para la mision y el testimonio.

2. El testimonio de “las obras”

Hacia el final de Juan 3,19, aparece por primera vez en el evangelio la voz
T Epya, “las obras”. Al parecer, esta es caracteristica de Juan, porque de las 58
veces que aparece en el Nuevo Testamento, 20 se encuentran en él. Mas aun,
Juan 2,23-3,21 la usa en tres ocasiones, lo cual es llamativo. Aparentemente, el
evangelista desea enfatizar un elemento clave para dar coherencia a la totalidad
de la narracion.

A lo largo del relato joanico, Jests insiste, en sus hechos y en las controver-
sias que estos provocan, que su testimonio no es suyo (cfr. Jn 5,19; 7,16b-17). En
definitiva, el “testimonio” remite a “algo” o a “alguien” diferente del agente que
declara. De todas formas, siempre es posible dar testimonio de si mismo (cfr.
8,18). Si bien el testimonio puede ser aducido para defender o para acusar, Jesus
recurre a ¢l para fundamentar sus acciones: “pero yo no tomo el testimonio
de un hombre, sino digo esto para que ustedes sean salvos” (Ey® 0& o0 mapd
avOpmmov Vv poptopicy Aappave, aAle tadta Aéyo ivo Ouelg cwbfjte, Jn
5,34). De esa manera, Jests comprende su testimonio como parte del designio
salvifico de su Padre.

64. lbid., p. 124.
65. Ibid., p. 126.
66. lbidem.
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En Juan 8,12ss, la hostilidad contra Jesus es constante. Los fariseos le echan
en cara que da testimonio de si mismo y, por lo tanto, carece de credibilidad
y validez. Sin embargo, una caracteristica cristolégica fundamental de Juan
es que el Cristo es “el enviado”. Por consiguiente, actiia en nombre de quien
lo envia. Los signos, las obras y las ensefianzas apuntan en esa direccion. Por
eso, la aparente contradiccion que supone una lectura limitada de Juan 5,31 no
se sostiene, pues la validez de su testimonio descansa en el testimonio que otro
ha dado de ¢l. El problema juridico esta bien formulado en Juan 8,14.17-18, que
remite a los preceptos de la ley mosaica sobre las condiciones del testimonio
forense (cfr. Dt 17,6; 19,15; Nm 35,30).

Aparentemente, Jesus se encuentra en un proceso de esa naturaleza, a lo
largo de su actividad. Segun la ley mosaica, el “testimonio es verdadero” si es
ratificado al menos por dos testigos (GAnOng €otv N paptopio pov)®’. Por eso,
Jesus apela a su testimonio y al de quien lo ha enviado, es decir, “el Padre” (Jn
8,18-19). El inconveniente habria quedado zanjado formal y pertinentemente en
Juan 5,31-40, donde comparecen dos testigos, aunque los acusadores de Jests no
pueden reconocerlos. En efecto, en Juan 5,33.37a, Juan Bautista y el Padre dan
testimonio acerca de Jesus. Pero el testimonio que prevalece es el del Padre, que
certifica tanto su obra como lo anunciado en las Escrituras (cfr. Jn 5,36.39)%.

No obstante, lo que Jests hace y dice esta en correspondencia con su expe-
riencia del Padre, es decir, es “lo que ve al Padre hacer” (Jn 5,19) y lo que “ha
oido de ¢I” (Jn 8,26b). Todo ello es “vida eterna”. Asi lo declara mas adelante:
“yo no he hablado de mi mismo [por mi cuenta], sino lo que el Padre, quien
me envid, me ha encomendado decir y hablar. Yo sé que su mandato es vida
eterna. Por lo tanto, lo que hable, asi lo hablo, como el Padre me lo ha dicho”
(Jn 12,49-50).

Su condicion particular de hijo unigénito, en el evangelio de Juan, se mani-
fiesta, y se testimonia, en el hecho de su envio al mundo, el cual forma parte de

67. Cabe recordar la discusion de Nicodemo con sus colegas sobre la ilegalidad de
un proceso en el cual no se escucha el testimonio del acusado, ni se indaga apro-
piadamente (Jn 7,51). La ilegalidad del proceso, que desemboca en el relato de la
pasion, muestra la obcecacion de quienes “andan en la oscuridad”. La ceguera, la
ignorancia y la falta de fe son conceptos teologicos, intimamente relacionados con
la metafora de “la oscuridad” de nuestra pericopa.

68. En este versiculo, el recurso a las Escrituras (tdg ypa@dg) es una ironia, porque
pone en evidencia, de acuerdo con el contexto literario de la cita, la incapacidad de
“los judios” para conocer a Dios (cfr. Jn 5,18.19.37b-38). Segun la logica joanica,
buscan “la vida eterna” (cfr. Jn 5,39-40) en el estudio de “las Escrituras”, porque
no conocen al Padre. Por eso, “su palabra” no permanece en ellos (tov Adyov
00ToD 0VK ExeTe €V VUiV pnévovta, Jn 5,38). No reconocer al “enviado” por Dios es
desconocer a Dios y las Escrituras.
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un plan de salvacion divino. Juan 3,14-17 declara que la obra redentora de Dios
esta fundada en este acto. La “vida eterna”, segun estos términos, no es un acto
de contemplacion, desencarnado y liberado de la historia, sino que implica, por
un lado, un movimiento descendente de encarnacion y revelacion del Hijo del
hombre, y, por otro lado, un movimiento ascendente, por el cual, desde abajo,
se renace “de lo alto”, en virtud de la trascendencia del Hijo glorificado (cfr. Jn
12,23b-24.32; 17,24).

Desde esta perspectiva soteriologica, “la vida eterna” de la que Jests habla
demanda “la colaboracion” literal del creyente. Jesus, en la misma linea que
la exhortacion de Juan 9,3, afirma que el creyente se aproxima a la luz “para
que se muestre que sus obras estan hechas en Dios” (iva pavepw0f] avtod T
Epya 6T v Bed otv elpyacpéva, Jn 3,21b). La colaboracion no responde a
una exigencia ética, posterior a la fe. Tampoco expresa el acto mismo de creer.
De todas formas, hay quien defiende que la formulacion afirma que el creyente
act@ia “de acuerdo con la voluntad divina”. Por tanto, se trataria de un acto
externo y secundario. Sin embargo, tanto el texto como el hecho mismo de la
salvacion exigen entender la formula literalmente. Sin menoscabo del sujeto de
la fe, revela un nuevo ambito para el testimonio. Ahora bien, este no se funda-
menta sin mas en la experiencia subjetiva, como la de la muchedumbre, o la de
Nicodemo ante “los signos” puestos por Jesus, sino en su testimonio.

Asi lo afirma el mismo Jesus: “yo tengo un testimonio mayor que el de Juan:
la obras que el Padre me ha dado para realizar, son las obras que yo hago, las que
dan testimonio de mi, que el Padre me ha enviado” (Eya® 8¢ &xm v poptopiov
peilo tod Todvvov: ta yap Epyo 0 dE0@KEV pot O matnp (va TEAEIMo® 0vTd,
adTa T0 Epya O TOL® HopTLPET TEPt oD OTL O maTtp HE AmésTaikey, Jn 5,36).
En el evangelio de Juan, Juan Bautista es testigo de Jesus. Segun su testimonio,
¢l es el Cristo, el que habia de venir. Sin embargo, el testimonio de Jesus se
dirige hacia el Padre y su obra redentora. Su garante es Dios mismo.

El trasfondo teoldgico de Juan 2,23-3,21 evoca “las obras” de Dios a favor
del pueblo elegido. En cierto sentido, la tradicion biblica que alimenta la
pericopa es una especie de testimonio de ese quehacer salvifico de Dios. “Las
Escrituras” atestiguan “las obras de Dios” y dan testimonio del Hijo, tal como
argumenta Juan 5,39-40. Jesus, de quien el Bautista ya ha dado testimonio (cfr.
Jn 1,34; 3,28-36), es ahora testigo de lo que ha visto y escuchado a su Padre.
Pero eso no es todo. Ser testigo implica, inexorablemente, realizar el testimonio.
Por tanto, Jesis “hace” un testimonio, cuyo impulso le viene de “lo alto”. Ese
testimonio recorre su vida hasta su pascua. Luego, el paraclito, su “defensor”, es
enviado y da testimonio de ¢l a la comunidad de fe y al mundo (Jn 14,26; 15,26;
16,7b-15). Esto tiene como consecuencia que “también ustedes den testimonio”
(kai vpeig 8¢ paptopeite, Jn 15,27).
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Este es el camino que el discipulo ha de “hacer”. Es el camino trazado por la
luz, que lo conduce hacia si y lo salva de la oscuridad. Cuando Jesus declara, en
Juan 14,6, “yo soy el camino, la verdad y la vida” (ya® el 1 660G Kol 1} aA 01
kai 1 {om), se refiere a su testimonio, que engloba su obra, y también a la vida
testimonial del discipulo, para quien él es ahora el nuevo camino. El curioso
paralelo entre Juan 3,21 y 8,12% contribuye a aclarar la afirmacion. Aparte de
la dimension cristologica, que abordaremos mas adelante, ambos textos invitan
a aproximarse a la luz. No solo como alternativa salvifica para no caminar en
la oscuridad, sino también como posibilidad para “hacer la verdad” y para
“tener vida”.

Detengamonos ahora en Juan 8,12: “yo soy la luz del mundo: quien me sigue
no caminara en la oscuridad, sino que tendra la luz de la vida” (y® &ipn 10 @idg
70D KOoHOV* O GKoAOVO®Y £lol 0V N mepumatnon £V Tf| okotig, AAN £Eet O
o®g tig Cofic). El predicado nominal de la primera parte de la cita recuerda
el prologo, en concreto, Juan 1,3a.9c, “la luz de los hombres [...] que viene al
mundo”, una afirmacién reiterada en 3,19b. Ahora bien, cuando Jests se iden-
tifica con “la luz”, su seguimiento adquiere una connotacion inusitada. Ya no
es el seguimiento de “un rabino” cualquiera, sino un camino salvifico. Notese
que la ultima proposicion subordinada formula en futuro lo que el capitulo 3
expresa en presente. Ademas, su objeto directo esta construido con un genitivo
de finalidad”, es decir, admite expresarlo como “la luz que conlleva a la vida”.
El matiz capta mejor la fuerte intencionalidad salvifica. Asimismo, “tener” esa
“luz” y “tener vida eterna” suponen la apropiacion del testimonio del Hijo por
parte del creyente. Por tanto, segtn el paralelo, “la salvaciéon” es un caminar
que, en si mismo, se expresa en un testimonio.

Las “obras” de quien se aproxima a la luz son testimonio de la fe. Sin
embargo, Juan 3,20-21 advierte de la existencia de dos tipos de “obras™ las
que prescinden de “la luz” y las que se manifiestan “en” o “por medio” de la
luz. Las primeras son “las malas obras” (movnpa ta €pya) del versiculo anterior

69. Y por supuesto, su réplica en Jn 12,46, al final de la gran seccion “de los signos”,
donde resuena la pericopa de este estudio, sobre todo, en la ultima parte del
discurso de Jesus (Jn 3,16ss). Ademas de la metafora de la luz, reaparece el tema
inseparable de su mision: “la salvacion del mundo”, pues no ha venido a “juzgar
al mundo” (Jn 12,47). La “salvacion” se formula de nuevo como “vida eterna” (Jn
12,50) con un matiz testimonial. Esta inclusion con nuestra pericopa y, de alguna
manera, con el prologo del evangelio subraya la relacion del testimonio con las
obras y la salvacion.

70. Aunque también se puede tratar de un genitivo epexegético. Por tanto, “la luz”
equivaldria a “la vida”. W. Haubeck y H. von Siebenthal, Nova Chave Linguistica
do Novo Testamento, p. 600 (Sdo Paulo, 2009). Sin embargo, el genitivo final, por
el cual hemos optado, refuerza la connotacion escatoldgica exigida por el texto.
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y las otras son las que se manifiestan como “hechas en Dios”, de acuerdo con
la conclusion de la pericopa. Esta dicotomia, caracteristica del evangelio, nos
coloca en la tesitura de la decision personal, no al estilo de Bultmann, como
obsesiva busqueda de sabor existencial™, sino como respuesta de fe en la fe. La
cuestion es de qué manera, a partir del don recibido de la fe, o de su rechazo, se
“colabora” o no en la accion redentora.

El acto de “creer” es fundamental para comprender mejor la salvacion en
el evangelio de Juan. En la tradicion biblica, el verbo “creer” parece tener una
connotacion particular. En efecto, la voz semitica X ('mn) denota “estar firme”
o “sostenido”. Por tanto, estabilidad, en su forma causativa Aifil, que los LXX
traducen por lo general como mictevw, admite los siguientes significados:
“creer”, “fiarse”, “confiar” y “apoyarse”’. Asi, pues, “creer” refiere prima-
riamente a un acto de confianza, que el evangelio de Juan expresa de modo
especial.

Oriol Tuiii sefiala que 36 de los 96 textos donde aparece “creer”, utilizan
el verbo con la preposicion eis (hacia) y siempre “tiene como objeto a Jests o
un pronombre que esta en su lugar”. En doce textos, Jests utiliza la expresion
pistedein hoti para referirse a su relacion con Dios. Y en nueve de los dieciocho
textos que utilizan pistediein con un dativo, el objeto es Jestis™. En el evangelio
de Juan, segn Tuili, “creer” no remite al creyente, sino a Dios. Esto explicaria,
segln ¢l, tanto las formulas recogidas antes como “la ausencia del sustantivo
‘fe’”, cuyo “nticleo [...] es el don del Espiritu que Jests entrega en su glorifi-
cacion” pascual™.

Asi, pues, “el don del paraclito” no es independiente de la mision de Jesis
antes de su pascua. La fe no se caracteriza por su contenido doctrinal, sino por ser
una relacion dinamica entre Jesus y el creyente, que es “sostenido” y afirmado
por la accion salvifica de aquel. De ahi que la fe joanica, para Tuiii, comporte
la fides qua creditur, una dinamica de “conocimiento” reciproco en sentido
biblico, es decir, “como cercania intima y afectuosa””, y, por consiguiente, de
“acogida” testimonial, que conduce al “seguimiento” discipular y, finalmente, a

71. Esto no significa que el sentido existencial sea invalido. Todo lo contrario. El
peligro estriba en que el enfoque antropocéntrico relegue la dimension teologica de
la fe.

72. L. A. Schokel, Diccionario biblico hebreo-espafiol, pp. 72, 73 (Madrid, 1999).

73. J. Oriol-Tuiii, El evangelio es Jesls. Pautas para una nueva comprension
del evangelio de san Juan, pp. 155-156 (Estella, 2010). Los otros treinta textos
corresponden a “la forma absoluta del verbo”, cuyo sentido se deduce de los usos
anteriores.

74. 1bid., pp. 156-157.

75. 1bid., p. 162. La relacion entre conocimiento y fe se basa en su interpretacion de Jn
4,42; 6,68-69; 10,37-38; 16,29-30; 17,8 (p. 59), textos que utilizan el verbo “creer”
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la “permanencia” o a la relacion de comunion interpersonal”. Estas son, pues,
las obras de una fe procesual. Para Tuili, “el creyente ha de realizar todos los
actos implicados en el proceso de creer”, pero debe reconocer que “es obra de
Dios (Jn 6,29), ya que el creyente es dado por Dios a Jesus (6,37; 17,9-24)”"". En
suma, esa mutua permanencia, considerada desde la dimension testimonial, es
para nosotros “colaboracion” en la obra de Jests y del Padre.

El creyente se encuentra asi en un nuevo ambito de via “eterna”, en el cual
ha sido “generado” y esta llamado a nacer, segiin Juan 3,3. Su praxis y su ética
son iluminadas desde el testimonio de fe. Entonces, surge la cuestion de como
comprender y vivir la gracia en la finitud y la fragilidad humanas y cémo
se lleva a cabo la salvacion de acuerdo con la propuesta joanica. Daremos,
pues, un paso mas para adentrarnos en el significado de esa nueva relacion de
colaboracion.

3. En las obras del Padre

Una simple constatacion del vocabulario del evangelio de Juan muestra que
“las obras” es una voz recurrente, tanto en la seccion dedicada al ministerio
publico de Jests (2-12) como en los discursos de despedida (13-17)7. Cabe
preguntar, entonces, por el significado teologico de esa voz. El uso en plural es
mas frecuente, pero el singular €pyov no es raro para referirse tanto a la accion
divina como a la de Jests. Si bien la pericopa de nuestro estudio habla de “las
obras” de los hombres, las cuales son juzgadas de acuerdo con su proximidad o
lejania de “la luz””, Juan 3,21 da noticia de las obras “hechas en Dios”. Aunque
“obras” puede interpretarse como accion continuada, en sentido neutro®, el

acompaiiado del verbo “conocer” (ywvédokw®). En sus comentarios, Tufli rescata el
concepto semitico de ¥7°.

76. lbid., pp. 164-165. El autor recuerda el uso especial y abundante que el cuarto
evangelio hace del verbo pévo.

77. 1bid., p. 167.

78. Excluyendo los encuentros “vocacionales” y, obviamente, el prélogo y el relato
del testimonio de Juan Bautista. Por tanto, quedan el “libro de los signos” y “los
discursos de despedida”, al comienzo del “Libro de la pasion”, segin la nomen-
clatura de C. Dodd, Interpretation of the Fourth Gospel, o. c., pp. 289-291.

79. Curiosamente, en esta formulacion, el movimiento hacia la luz consiste, en el
fondo, en la aproximacion, un genitivo objetivo, que evoca el envio de “la luz”,
segun Jn 3,19ab. En cambio, “el alejamiento de la luz” es responsabilidad humana
y se constituye en juicio para quienes “amaron mas la oscuridad”.

80. Tanto el uso del plural como del singular son resultado de una acciéon y pueden
expresar un sentido colectivo, que comprende la totalidad de dicha accién. Por
tanto, aunque “obras” se puede usar en singular, preferimos conservar el matiz
literal. H. Balz y G. Schneider, Diccionario exegético del Nuevo Testamento,
vol. 1, pp. 1571-1572 (Salamanca, 2005).
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evangelio y la ultima féormula se refieren propiamente tanto a la acciéon divina
como a la humana, desde la perspectiva soteriologica.

Los verbos épyalopan (trabajar, efectuar), moiéw (hacer, obrar) y, en menor
medida, tpdocw (realizar, obrar) deben ser interpretados de la misma manera.
Aunque, el ultimo posee una connotacién negativa, tal como aparece en Juan
3,20 y 5,29. También moiéw se usa para caracterizar las obras que alejan de la
salvacion, segin Juan 8,41 y 8,44. Sin embargo, tanto moliéw como £pyalopan
afirman la actividad creadora de Dios. La coincidencia no es casual. En Génesis
2,2-3, la version de los LXX usa el sustantivo 1 €pya para referirse a “la obra
de la creacion” y al Salmo 94,9, de la misma version, y lo emplea para resumir la
obra redentora de Dios en favor de Israel. Asi, pues, moiéw designa la actividad
creadora de Dios. También, Génesis 1,1-2,4a se decanta por ¢l para traducir
X132 (bard), verbo hebreo que describe particularmente dicha actividad. La
version griega de Deuteronomio 11,3.5 se inclina también por este verbo para
referirse a la actividad salvifica de Dios: “tan grandes fueron sus signos y
portentos que hizo [émoincev] en medio del faraon, rey de Egipto, y de toda su
tierra [...] tan numerosos como los que realizé [émoinoev] en el desierto hasta
que ustedes entraron a este lugar”.

Esos “signos y portentos” constituyen “las obras” de Dios, de las cuales se
guarda memoria. La actividad de Jesus, incluidos “los signos”, forma parte inte-
gral de dichas “obras”, que conforman la historia de la salvacion. Algunos de
“los portentos”, a los cuales Deuteronomio 11,5 hace referencia, estan recogidos
en Juan 3,14a. La exégesis sostiene que “este grupo de palabras se usa con un
sentido especial para ilustrar la accion singular y peculiar de Jesus, vinculada de
manera indisociable con la accion de Dios Padre, como atestigua, p. e., el pasaje
de 5,177%: “mi Padre trabaja hasta ahora, también yo trabajo” (0 matip pov Ewg
apti épyaleton kKayd Epyalopar). A continuacion, los adversarios se ensafiaron
atn mas con Jesus, porque no solo se rebela contra la institucion del sabado,
sino también porque se iguala a Dios, al llamarlo “mi Padre” (cfr. Jn 5,18).

De los veinte textos que hablan de “las obras”, sicte se refieren a “las obras
de Dios” (Jn 5,20; 6,28; 9,3.4; 10,32.37; 14,10), seis a “las obras del Hijo” (Jn 5,36
(2x); 7,3; 10,25; 14,11; 15,24), cinco a “las obras de los hombres” (Jn 3,19.20.21;
7,7, 14,12), uno a “las obras de Abraham” (Jn 8,39) y otro a “las obras de su
padre”, es decir, a las del “padre” de los adversarios de Jesus (Jn 8,41)%. Tres de
los cinco textos en singular se refieren a la accion de Dios y dos a la de Jesus (Jn
4,34; 6,29; 10,32; y Jn 7,21 y 17,4, respectivamente). El sustantivo no es utilizado
asépticamente, pues siempre se refiere a “las obras de” alguien. En segundo

81. H. C. Hahn, “Obra, trabajo”, en L. Coenen, E. Beyreuther y H. Bietenhard,
Diccionario teoldgico del Nuevo Testamento, vol. 3, p. 190 (Salamanca, 1993).
82. Segun Jn 8,44, el “padre” es el “diablo”.
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lugar, la accion siempre es radical, pues comporta consecuencias definitivas o
determinantes. Las obras del Padre revelan una voluntad salvifica y las de Jesus
realizan la redencidén. En cambio, la obra del mal personificado sera sometida al
juicio escatologico (cfr. Jn 5,29b).

Por otro lado, la mencion de “las obras de Abraham” llama la atencion. Jesus
desafia a sus adversarios a realizar sus obras, dado que tanto reclaman su pater-
nidad, en lugar de conspirar para matarlo (cfr. Jn 8,39-40). De esa manera, Jests
considera a Abraham como simbolo de la fe y la confianza filial, gracias a las
cuales salva la vida de su hijo. En cambio, “las obras de los hombres” varian. De
ahi la imagen de la cercania o lejania de la luz. En cualquier caso, la orientacion
es definitiva: salvacion o no salvacion.

La obra joanica se caracteriza por el acento que pone en “las obras” de Dios
y de Jesus. Juan 4,34 es un buen ejemplo de este énfasis joanico. Ahi, Jesus
proclama: “mi alimento es que haga la voluntad de quien me envié y cumpla su
obra” (épov Bpdpd oty tva momow 10 EANIE ToD TEPYAVTOG e Kol TEAELDO®
avtod 10 €pyov). Después de un tipico malentendido joanico sobre el alimento
(cfr. Jn 4,31-33), Jesus retoma la metafora para declarar que la voluntad de Dios
se identifica con la suya. Mas aun, su actividad da cumplimiento a “su obra”,
es decir, €l realiza “la obra” de su Padre. En consecuencia, el verbo teAe10®
no significa “completar”, mucho menos “perfeccionar”, sino “llevar a cabo”
esa misma accion. La identidad de la accion divina y la de su enviado luego es
expresada en términos de comunion del Padre con el Hijo. La consustancialidad
que pueda entraflar esa permanencia reciproca pasa antes por la experiencia de
la salvacion, obra de una unica accion y voluntad.

El autor del evangelio pone en boca de Jests una de las preguntas fundamen-
tales: “;No creen que yo estoy en el Padre y el Padre esta en mi?” (o0 miotedelg
Ot €yd &v 1@ matpl Kol O watnp €v €uoi éotwv, Jn 14,10a). La razon de ser de
la pregunta es la fe necesaria para reconocer la comunion del Padre y del Hijo.
Jesus responde indirectamente a la peticion de Felipe de conocer al Padre: “el
Padre que permanece en mi realiza sus obras” (0 0& motnp €V €uoi HEVAOV TTOLET
ta Epya avtov, Jn 14,10c). Las “obras del Padre”, como hemos visto, son las
que dan testimonio y suscitan la fe. Esto es, precisamente, lo que se le escapa a
Nicodemo, cuando, seguro de si mismo, pretende entender los signos realizados
por Jesus (cfr. Jn 3,2b). Nicodemo no puede “ver” que Dios obra en la accion
del Hijo. Por eso, constituirse en hijo de Dios es para Jesus la inica posibilidad
de experimentar a Dios, “renaciendo de lo alto”, “del agua y del espiritu”, y de
“entrar en el reino de Dios” (cfr. Jn 3,3.5).

Por tanto, la praxis de los “hijos de [la] luz” consiste en caminar hacia ella
(cfr. Jn 12,35b-36). De ahi que Jesus exhorte a sus discipulos a que “caminen
mientras tienen luz, para que no caigan en la oscuridad [...] para que lleguen a
ser hijos de luz” (mepimateite mg 10 edg Eyete, tva U okotio VUG KaTaAapn



EN LAS OBRAS DEL PADRE: TESTIMONIO Y SALVACION 77

[...] iva viol potog Yévnobe). La condicion de “hijos de la luz” no es propia-
mente un premio, sino el fruto de un imperativo, pues “la vida” poseida no es
la suya, sino la voluntad redentora de Dios, la misma que se hizo “la luz de los
hombres” (Jn 1,4). Por tanto, es imprescindible dar testimonio con “las obras”.

Tan es asi que Jesus, en el didlogo con Felipe, promete que quien tenga fe
hara también “las obras” que ¢l hace, incluso “mayores” (ta &pya 6 £y® TOI®D
Kakeivog momoel kol peilovo tovtov momoet, Jn 14,12a). Esto sera posible
gracias a “la hora de su gloria”, cuando regrese al Padre. Por tanto, ya se
contempla la perspectiva postpascual. Esto no significa desvalorar lo hecho
hasta entonces por Jesus, sino que su obra incluye la obra del creyente, la cual
dara testimonio de su pascua. Eso es, precisamente, lo que la primera comu-
nidad apostdlica realiza con su predicacion kerigmdtica y con su koinonia. De
esa manera, sabrd que sus obras “estan hechas en Dios” (Jn 3,21).

Esto no es suficiente. Todavia es posible profundizar mas en qué consiste la
salvacion mediante “las obras” y “el testimonio”. ;Cual es su sentido? ;Por qué
Dios realiza obras “de salvacion”? ;Qué dan o devuelven esas obras?

4. La interpretacion de la salvacion: Juan 2,23-3,21

No es simple casualidad que la pericopa de nuestro estudio contenga esa
virtualidad. El texto se vuelve, en si mismo, un midrash de la salvacion biblica,
cuando anuncia la salvacion como voluntad divina. Entonces, despliega una
serie de imagenes salvificas y mesianicas, hacia atras y hacia delante, y refiere a
pasajes biblicos de aqui y alla.

A la luz de la tradicion biblica, la salvacion pasa por la experiencia de “la
filiacion divina”. La idea de salvacion del texto yuxtapone imagenes y motivos
cristolégicos que enlazan con la fe y la vida de una comunidad concreta. El
texto transmite la experiencia de comprenderse “hijos e hijas de Dios”, no
como condicidn estatica, sino como un proceso de renovacion, el cual, a través
del Espiritu, retne alrededor de una experiencia particular de Dios. Esa fue
la experiencia comunicada constantemente por el Jesus del cuarto evangelio.
Aunque la “filiacion divina” es también clave hermenéutica del texto, este es
mucho mas rico, pues vincula esa primera aproximacion tedrica, que incluye
el aspecto generativo, con otras dimensiones como el testimonio cristologico
y el testimonio de la fe y las obras, y quizas también con otras dimensiones
insospechadas.

Esto nos abre tres vias adicionales para profundizar en la experiencia
salvifica y sus alcances, tanto humanos como trascendentales. Los instrumentos
“formales” para abordar la pericopa, a través de esos portales hermenéuticos,
son la finalidad, la causa y la mediacion de la salvaciéon. La propuesta herme-
néutica se inspira en las palabras de Jestis a Nicodemo: “El viento [o el espiritu]
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sopla donde quiere y escuchas su voz, pero no sabes de donde vino ni a dénde
va; asi es todo aquel que nace del espiritu” (10 mvedpo dmov BEAeL Tvel kal TV
QWVI)V adTod GKovELS, GAX 0oVK oldag mobev Epyeton kai mod Vmhyer obtmg
€0Tiv TAG O YEYEVVNLEVOG €K TOD TveLHATOG, Jn 3,8).

4.1. La finalidad de la salvacion: la vida eterna

El creyente de hoy, al igual que el de antes, puede preguntarse: ;Por qué
Dios querria salvar a un pueblo, o0 mas bien, a un “mundo” necio, de “duro
corazon”? ;Por qué ha de salvarnos? ;Qué hay de malo en el ser humano como
para necesitar de esa salvacion? En definitiva, ;de qué ha de salvarnos y hacia
donde nos lleva? Al contemplar con horror el sufrimiento y la destruccion de
que somos capaces, la respuesta brota espontaneamente: “Dios nos salva de
nosotros mismos”. Este claro que surge desde las entrafias no es un disparate,
dado que ¢l mismo es el artifice y reproductor de “las obras malas” y también su
propia victima. La finitud de su vida le plantea un problema de fondo. Lo que el
ser humano puede llamar “su vida” transcurre dentro de las fronteras de su naci-
miento y su muerte. De ahi la tendencia al autocentrismo y la autosuficiencia
absoluta con sus inexorables consecuencias. La superacion de la humanidad
ensimismada solo es posible mediante la asuncion, radical y trascendente, de lo
otro en su propia experiencia.

Por otro lado, la esperanza en la intervencion divina dio pie, tal como expli-
camos antes, al desarrollo de la nocion o a la creencia de un tiempo escatologico
como antesala. En el judaismo temprano, esa esperanza se percibe en el hori-
zonte como restauracion nacional. Pero en el nuevo contexto, mas “globalizado”,
resultado de la helenizacion, acaecida hacia un par de siglos, esa esperanza se
traslada a un horizonte mas universal, en el cual, paradoéjicamente, el individuo,
judio o gentil, se siente verdaderamente incluido. El creyente, mas consciente
de su individualidad y de un mundo sin reparos ante la injusticia, de la cual
incluso puede ser victima, reclama la esperanza en la resurreccion del “justo”.
El creyente constata, en si mismo, su propia insignificancia. En consecuencia,
ahora deposita su confianza en el juicio universal de Dios y en la redencion
futura. Esta apertura lo predispone a huir de los grandes procesos civilizatorios
de la época, se resiste a identificarse con ellos, porque no dejan de ser “promesas

<

humanas”, “promesas del mundo y de la carne” (cfr. Jn 17,14-15; Jn 3,6a).

Asi, pues, la finalidad de su praxis es la salvacion. Sin embargo, atin cabe
preguntarse por su proposito, mas alla de alejarlo de la muerte y del egoismo,
tal como enfatiza la dimension mas redentora de la gesta divina. Indagar la
finalidad de algo que ya es, en si mismo, finalidad, acarrea el peligro de la tauto-
logia. Sin embargo, el esfuerzo vale la pena, porque aquello que teéricamente
ha sido relegado a una escatologia final puede salirnos al encuentro o podemos
encontrarlo de frente en el camino.
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Juan 2,23-3,21 responde, quizas inadvertidamente, a estas cuestiones. El
envio del “hijo unigénito” manifiesta explicitamente la intencion de Dios de
salvar al mundo: “por eso, Dios no envi6 el hijo al mundo para juzgar el mundo,
sino para que el mundo se salve por medio de é1” (00 yap dnéctelhey 6 O0g TOV
VIOV €ig TOV kOopoV fva Kpivy TOV KOGHOV, GAX tva cwBfj 0 kdopog 8t avTod,
Jn 3,17). La voluntad salvifica, cuyo alcance es por lo demds universal, esta
formulada con una estructura sintactica, un patréon reconocible en el texto. Se
trata de una proposicion final, un tanto atipica en este versiculo. La proposicion
principal esta separada sintacticamente por una conjuncion adversativa (GALQ),
seguida de un sintagma conjuntivo subordinante (iva, “para que”), que, pese a
ello, constituye una nueva unidad, al mismo tiempo que opera como la apodosis
logica de lo que la precede.

La ambigiiedad es retdrica, porque al oponer la proposicion final a lo que
no representa la voluntad divina —el envio del hijo no es para juzgar, sino para
salvar—, la realza. De esa manera, “el juicio”, caracteristico de la vision escato-
loégica y con la consabida carga negativa del evangelio, es contrapuesto con “la
salvacion”. La mision del “Hijo del hombre” es salvifica. Asi, la voluntad del
envio y el testimonio del hijo unigénito expresan claramente un para qué.

El patron reconocible del texto afirma que la accion salvifica tiene una
finalidad. Al inicio del didlogo con Nicodemo, observamos dos construcciones
paralelas bastante llamativas. Jestis exhorta a “nacer de nuevo, de lo alto”, o a
“nacer del agua y del espiritu” para “ver” y “entrar” en el “reino de Dios”. La
formulacidén usa una proposicion subjuntiva en negativo (€av pn... yevvnoq),
cuya consecuencia es igualmente negativa, pero, en realidad, afirma la voluntad
divina de la salvacion. Nacer esta relacionado aqui con “el reino”, el cual, unos
pocos versiculos mas adelante, esta formulado como “vida eterna”, una posibi-
lidad latente (dVvartay) para el creyente. En consecuencia, la fe abre la posibi-
lidad para incorporarse en la redencion llevada a cabo por el “hijo unigénito”.

La pericopa explica esa finalidad, la cual incluye el envio del “Hijo del
hombre”. Ese patron de finalidad comienza a aparecer de forma mas explicita en
Juan 3,13ss®, justamente después de revelar que ha bajado del cielo para luego
ser exaltado. Observémoslo:

para que todo el que cree [{va mdg 6 motedov &v avtd] tenga vida eterna
[Exn_Cony aidviov] (15)

83. Notese que la proposicion condicional del versiculo 13 esta relacionada con el
versiculo 3, al cual interpreta. De esa manera, resuelve su ambigiiedad, pues
acentia la interpretacion literal de dvwOev. Semanticamente, esta estrechamente

relacionada con las voces “alto”, “cielo” y “tierra”, “bajar” y “subir”, y “ser levan-
tado”, todas ellas presentes en el imaginario de la pericopa.
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[...] para que todo quien crea en €l [iva mig 0 moTEVOV €ig COTOV] NO
perezca [un dréinrad] Sino tenga vida eterna [6GAX &y _Lonv aidviov] (16)

[...] sino para que el mundo se salve por medio de él [GAX iva cw@ij O
Koopog o avtod] (17)

[...] para que sus obras se muestren [{va pavepw8ij avtod 10 pya] que estan
hechas en Dios [011 év_0ed éotv gipyaouéval (21).

Ademas de repetir la conjuncion {va con una forma verbal subjuntiva, la
preposicion establece una finalidad a cada designio divino. Asi como Moisés
“levanta” la serpiente (para que quien la mire, viva)*, el Hijo sera levantado
de modo semejante para que todo el que crea “tenga vida eterna”. Luego, el
versiculo 16 declara que Dios dio (£dmkev) a su Hijo Gnico para que el que crea
en €l “no perezca”, sino “tenga vida eterna”. El versiculo 17 informa del “envio”
del Hijo y agrega que este es parte del designio de “la salvacion del mundo”. Por
tanto, “el signo” del levantamiento del Hijo del hombre, es decir, su glorificacion
y subida al cielo, forma parte de su “envio” y su “entrega”, en un unico acto de
salvacion. Ahora bien, la fe como posibilidad para acceder al don de “la vida
eterna”, exige un movimiento de acercamiento y encuentro con la luz, simbo-
lizada por el Hijo. De esa manera, segun el versiculo 21, se mostrara que “las
obras” del creyente “estan hechas en Dios”.

Podemos concluir, por tanto, que la finalidad de la accion divina es la salva-
cion y que la humanidad debe creer. Pero esta conclusion es apresurada, porque
la fe depende, en ultima instancia, de Dios. Segun lo ya dicho, la fe es un acto
de confianza en ¢él. Ese acto es fundamental en la relacion paterno-filial. Jesus,
mediante su testimonio filial, suscita esa confianza. Por tanto, Juan 3,21 remite a
la salvacion, pero desde la perspectiva humana. Su “lugar” es la persona divina
y su accion redentora. Ahi se gesta y se recibe la nueva vida, sin suprimir la
libertad y la praxis humana.

La ambigiiedad del discurso sobre la dimension humana y divina contribuye
a subrayar el caracter salvifico de la accion divina. En Juan 3,17a queda claro
que Dios no ha enviado a su Hijo al mundo para juzgarlo, pero en 3,20, Jess
sostiene que quien “hace el mal odia la luz y no va hacia la luz para que [iva
un] sus obras no sean manifiestas”, lo cual es contrario a la voluntad divina.

84. Nm 21,8, en la version LXX: kol 0&g advtov €mi onpeiov kol Eotan £0v dakn O@1g
GvOponov mdg 0 dednypévog idmv avtov {Noetat. En hebreo: ax7) miag-va mm
0377y iR 2 >m k. Asi, pues, habia que mirar a la serpiente “de bronce” para
salvarse del envenenamiento y seguir viviendo (Nm 21,9). Ahora, contemplar al
Hijo del hombre levantado significa tener vida eterna. De ahi que “el signo” de
Moisés se haya constituido en “un tipo” de la pascua redentora de Jesus. En el
evangelio, el nexo es la prolongacion de “la vida” y el otorgamiento de “la vida
eterna”.
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Por esa razdn, “hacer el mal” puede entenderse como ausencia “de” Dios 0 no
estar “en” Dios, lo cual excluye la posibilidad de la salvacion. Juan 3,20 refleja
esa ausencia, al mismo tiempo que recuerda Génesis 3,8. Cuando se estd en la
transgresion, “las malas obras” se ocultan, pues la luz las pone al descubierto
(cfr. Jn 3,19). Por consiguiente, el juicio se lleva a cabo de forma tacita y
autocondenatoria.

El relato del Génesis narra que, después de comer del fruto del arbol, el
hombre y la mujer se percibieron “desnudos” y, en consecuencia, se cubrieron.
La transgresion tiene este rasgo, el cual reaparece en Juan. El miedo lleva
al ocultamiento y a no querer salir al claro, si no es mediante el engafio y la
mentira. Paraddjicamente, ese movimiento es inttil, pues no evita el cues-
tionamiento y, sobre todo, la autoimputacion, resultado de la ruptura y del
alejamiento. Ahora tiene mas sentido la insistencia de Jests en renacer. La culpa
acusa al transgresor, mientras que en la fe, se recupera la confianza y se supera
la vergiienza.

Esto se constata en “las obras”, dado que ellas dan testimonio de la nueva
pertenencia filial. Una pertenencia que ha sido asumida e historizada. El
testimonio puede llegar a incluir la cruz, al igual que el Hijo (cfr. Jn 3,14b-15).
Las “obras” de quien se aleja de la luz solo dan testimonio de él mismo, lo cual
evidencia un solipsismo estéril. El malentendido de Nicodemo expresa con
claridad esta situacion. Este solo ve un despropdsito en la propuesta de Jesus,
porque juzga “segln la carne”. No seria raro que se hubiera preguntado qué
sentido tenia cambiar, si ya era “hijo de Israel”. Nicodemo pone su seguridad
en su origen y en su religion, lo cual le impide abrirse a la novedad del don vy,
sobre todo, a la verdadera filiacion. En cambio, las obras de quien se acerca a la
luz tienen otro origen, mas alla de ¢l mismo. Por tanto, se puede afirmar que la
raiz de las obras de quien se aleja de la luz es el egoismo. Entre mas profunda la
raiz, mas fuerte el aferramiento a si mismo. Mientras que “las obras hechas en
Dios” apuntan a una dimension relacional, radical y fundante. No se centran en
el individuo, sino en lo que la tradicion joanica llama agape (cfr. 1 Jn 4,8).

Asi, pues, el origen de la relacion filial correcta con Dios pasa por la expe-
riencia de la gracia, es decir, del don que viene “de lo alto”. Esto supone una
respuesta en la fe a algo dado previamente y la entrega de “la vida eterna”.
La feliz formulacion iva [...] &m Conv aidviov, “para que tenga vida eterna”,
expresa finalidad y proyecta la imagen del don, el dar y el recibir y, por consi-
guiente, el “tener”. La “vida de Dios”, entregada en comunion con el Hijo (cfr.
Jn 15,5.9), procede del amor del Padre: “tanto amé Dios al mundo” (oVtmg yop
nyannoev 6 0gdg tOv KOGUOV, Jn 3,16a), que el Hijo del hombre fue levantado
para que quien creyese tuviera “vida eterna”.
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4.2. La causa de la salvacién: el amor de Dios al mundo

El uso joanico de “amar” (dyomdm) como acto del creyente es mas que un
sentimiento. “Amar” es también un compromiso, tal como ocurre cuando Dios
es el sujeto del verbo®. Por tanto, la voluntad divina de redencion se agrega a
la carga semantica de dicho verbo. El creyente, en virtud de su colaboracion
con el plan divino de salvacion, es comprendido por esa voluntad redentora.
Pero cuando el verbo refiere al “propio querer” o a las cosas y al estatus, como
en Juan 3,19 y 12,43, respectivamente, esto es, como inclinacion humana a “la
oscuridad” o a preferir “la gloria de los hombres”, tal como Jesus acusa a los
farisecos —“por tanto, amaron mas la gloria de los hombres que la gloria de
Dios” (Myannoav yap v 86&av @V avipdrwv pdiiov fimep v 66&av 0D
Beo?, Jn 12,43)—, predomina la desconfianza, el odio y las falsas seguridades.
En otras palabras, lo contrario a una vida de fe. Esto ocurre porque Dios ya
no tiene “peso” (722), en las decisiones y las actitudes. La “gloria de Dios” se
esconde. No puede ser reconocida en “la carne”¢, es decir, en el lugar donde la
supuesta fe puede convertirse en compromiso.

En Juan 3,16a, el receptor del discurso es confrontado con el origen de la
salvacion. La cuestion estriba en reconocer lo divino en la fragil humanidad
del interlocutor. Por eso, el envio del Hijo no solo remite a su finalidad, que el
creyente “tenga vida eterna”, sino que también seflala su causa, o mejor dicho,

85. En el Nuevo Testamento, el verbo aparece en 143 ocasiones, 37 veces en Juan y
31 veces en 1-3 Juan. El verbo y sus formas sustantivas y adjetivas designan un
amor con menos carga afectiva que £épam y ¢uléw. Por tanto, se concentra en la
relacion misma, quizas mas libre de apegos y menos posesiva. Tal vez denote el
amor fraterno, propio de la amistad. Es el verbo preferido por el cuerpo joanico
para hablar de amor en las relaciones interpersonales, en particular, en la relacion
de Dios con el Hijo y los discipulos y sus diversas combinaciones. El evangelio lo
utiliza frecuentemente para referirse al “amor de Jesus” y al “amor a é1”, mientras
que las cartas lo usan mas para hablar “del amor de Dios y del amor a é1”. H. Balz
y G. Schneider, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, o. c., pp. 26-27;
34-35. El énfasis escatologico hace que Jn 3,16 proyecte el amor de Dios al cosmos,
lo cual es paradojico, porque “el mundo” es hostil (cfr. Jn 14,30a; 15,19; 17,14), a
pesar de la voluntad de redimirlo.

86. A partir de la intuicion de Bultmann y desde una perspectiva narrativa, J.
Resseguie sostiene que “la ideologia explicita” del narrador del cuarto evangelio,
segun Jn 1,14, “muestra [que] la gloria es revelada en la carne; la 66&a en la cép&
no es, en ninguna circunstancia, evidente para los personajes dentro del texto”. Ver
J. Resseguie, The Strange Gospel. Narrative Design and Point of View in John, pp.
4-5 (Leiden, 2001).
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su “origen”, donde coinciden el fundamento soterioldgico y el cristologico®’.
Veamoslo con detenimiento:

Porque tanto amoé Dios al mundo, que entregd al Hijo unigénito, para
que todo quien crea en ¢l no perezca, sino tenga vida eterna (obtwg yap
Nyanncev 6 0g0¢ TOV KOGUOV, HOTE TOV VIOV TOV povoyevi] £dwKeY, tva Tdg O
TOTEVOV €IC ODTOV UN AmoAnTot AN Eyn (onVv aidviov).

La sintaxis de Juan 3,16 utiliza “un marcador del discurso” para indicar un
nuevo desarrollo. Se vale de un desdoblamiento interno para agregar informacion.
En efecto, la conjuncion ydp, cuya funcion aqui es explicativa®, permite afiadir
otro argumento. Ademas de su exaltacion pascual, el texto explica el envio del
Hijo del hombre. El “tener vida eterna”, gracias al testimonio del Hijo, se debe
también a que Dios ama al “mundo”. Decide lanzar su plan de salvacion por amor.
Una construccion subordinante lo expresa sintacticamente. La formula obtog [...]
@®oTe anuncia en su segundo sintagma una proposicion consecutiva, que enuncia
una relacion de consecuencia respecto a la proposicion regente (Jn 3,16a). El resul-
tado “del amor de Dios al mundo” consiste en que “dio a su unigénito” para que
“quien crea en ¢l tenga vida eterna”. Insiste, una vez mas, en la mision del Hijo
y su finalidad, pero con una modificacién: no usa el verbo “enviar”, sino “dar”®.
Por tanto, esta finalidad y la mencionada hasta el versiculo 16 desembocan en la
misma accion divina, la cual, a su vez, remite al amor de Dios.

No es casualidad, entonces, que 1 Juan 4,7-8 identifique este “origen” o
“causa” con el propio Dios y con lo que ha caracterizado su revelacion a la
humanidad: “Queridos, amémonos unos a otros, porque el amor es de Dios,
y todo aquel que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios. Quien no ama no
conocid a Dios, porque Dios es amor” (Ayamnroi, dyam®duey aAliiovg, 6tL
N ayann €k tod Beod €otiv, Kol mdg O Ayam®dv €k ToD Og0D yeyévvnTon Koi
YWOGKEL TOV BgdV. 0 un dyandv ovk Eyve Tov Bedv, 8Tt 6 Be0¢ dydmn otiv).

Lejos de especular sobre la esencia divina a partir del “amor”, el texto busca
comunicar los motivos de Dios para llevar a cabo su obra de salvacion. La crea-
tura puede identificarse y comprender esos motivos porque ella es la beneficiaria
de la accion fecunda de Dios. En consecuencia, la finalidad es experimentar
“por dentro” dicha accién. La apropiacion de la accidon divina le da acceso a la

87. El desenlace de la intriga de Jn 2,23-3,21 revela el origen celestial de Jesus,
ratificado por los textos que hablan de su envio y retorno a dicho origen. El mismo
Jesus anuncia insistentemente que, después de su pasion, “vuelve al Padre” para
que el paraclito sea enviado y dé testimonio de ello (Jn 14,26; 15,26; 16,8-15).

88. D. B. Wallace, The Basics of the New Testament Syntax, p. 298 (Grand Rapids,
2000).

89. “Dar” puede traducirse como “entregar” o “donar”, lo cual denota el sacrificio
pascual del Hijo del hombre o, en su defecto, “el don” divino.
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intimidad de la redencion y, por ende, a la vida en Dios o de Dios, que el evan-
gelio formula en términos de “vida eterna”. La mediacion cristologica vehicula
esa gracia de tal manera, que la experiencia de su receptor se reconfigura en la
fe. Por tanto, la finalidad de la salvacion coincide con su porqué, un acto afectivo
y efectivo del hecho mismo de la redencion, realizada por el Hijo. Al aceptarlo
como don gratuito, el creyente es conducido simultdneamente a la salvacion.

El conocimiento interno de Dios es transformador. El creyente es consciente
de esta novedad en la medida en que el Hijo unigénito, Jesucristo, se manifiesta:

Miren jqué amor nos ha dado el Padre!, para que seamos llamados hijos de
Dios, y lo somos. Por eso el mundo no nos conoce, porque no lo conocieron.
Queridos, somos ahora hijos de Dios, y todavia [no] se manifesté aquello
que seremos. Sabemos que cuando sea manifestado, seremos semejantes a
¢l, porque lo veremos como es. Todo el que tenga esta esperanza en ¢€l, se
purifica a si mismo, como ¢l es puro (1 Jn 3,1-3).

La filiacion y la conciencia de ello pasa por el (re)conocimiento de Cristo. El
“amor que nos ha dado el Padre” es Jesus, de quien se espera su manifestacion®.
Recordemos que Juan 3,16a afirma que por ese amor, “dio”, o “entregd”, “al
Hijo unigénito”. El verbo “dar” (8idwp), empleado en los dos textos, posee un
claro sentido cristologico, puesto que lo que Dios ha comunicado de si a favor
de “la salvacion del mundo” es su Hijo. En la medida en que lo conocemos, nos
reconocemos hijos e hijas, es decir, encontramos salvacion. En cambio, si no
conocemos al Hijo, tampoco nos reconocemos como hijos ¢ hijas.

El camino para “convertirse en hijo” es condicion de posibilidad para que
el Hijo se manifieste y para “verlo tal cual es”. El final del versiculo 2, aunque
algo oscuro, ayuda a fundamentar esta idea. Dodd comenta que puede referirse
al antiguo principio que establece que “lo semejante conoce lo semejante”,
una tesis muy en boga en el misticismo helenistico y, més tarde, también en el
gnosticismo®?. Entonces, la semejanza se alcanza junto con el reconocimiento
genuino y didfano de Jesus, cuya “manifestacion” esperamos. Esta es obra de
Dios, pero la fe en Jesus la va preparando. La visio beatifica no es sin mas ver
a Dios al final de los tiempos, sino reconocerse “en” la gloria del Hijo, en el

90. {dete motamnv dydmny d&dmkev MUiv O motnp, tva tékva 0god kKAnOdpev, kol
EGUEV. B0 TODTO O KOGLOG OV YIVACKEL NUAG, 6Tt 0UK £yve avTdV. dyamntol, vOv
tékvo 0god gopev, Kol obnw Epavepddn i £éodpeba. oidopev Ot Eav pavepmoi,
Spotot avT®d €oopeda, 6tL OYopeda avTOV KoOmG 6TV, Kol ThG O £V TNV EATidN
Ta0TNV €T a0T@® Ayvilel Eavtdv, Kabmg EKETVOG AyvOg EGTLV.

91. R. Brown, The Gospel and Epistles of John. A Concise Commentary, p. 114
(Collegeville, 1988).

92. C.Dodd, The Johannine Epistles, p. 71 (New York, 1946).
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Padre, tal como lo espera el evangelista en Juan 14,7, donde el final es apenas un
horizonte.

4.3. La mediacion de la salvacién: el nombre del Hijo

Creer “en el nombre de Jess” (gig 10 dvopa), “el unigénito”, tal como lo
expresa Juan 2,23 y 3,18, es condicion previa para “tener vida eterna” (Jn 3,15).
Sin embargo, el uso de esa expresion en esta pericopa no se limita a enfatizar
el cauce salvifico. El semitismo empleado hace que “nombre” sea mas que
la simple referencia a una persona. Refiere a “las cualidades, los poderes, los
atributos o a la reputacion (positiva o negativa) de una entidad”. Por tanto,
no comprende solo lo perceptible externamente, sino que abarca la totalidad.
En el caso de Jests, se refiere a su dignidad y a su autoridad, provenientes del
“Nombre” a quien representa (cfr. Jn 5,43).

Pero la muchedumbre, y luego Nicodemo, no van mas alla de sus expecta-
tivas, en Juan 2,23. Mas adelante, en 3,18, ni siquiera lo reconocen, lo cual es
mucho peor. No obstante, aqui esta sutilmente colocada la clave de compren-
sion. Su “nombre” estd asociado a la condicion de “Hijo unigénito”, el contenido
que faltaba. Esto permite apreciar mejor la importancia de las formulaciones
mesianicas joanicas y el recurso a “los titulos” preestablecidos, como “Hijo del
hombre”, para dar un contenido semantico justo a lo que dice creer o no creer,
la verdadera identidad de Jesus. “El ungido” y “el Hijo de Dios” comprenden
intrinsecamente la accidn redentora divina, es decir, el plan de salvacion
universal, tal como Jesus se lo revela a Nicodemo.

En el relato de la samaritana, encontramos una referencia mas directa y
diafana a esa asociacion. Sorprendentemente, los samaritanos proclaman un
titulo cristologico especial®*: “sabemos que éste verdaderamente es el salvador
del mundo” (kai oidapev 811 00TOC 6TV AANODE O GOTHP T0D KOGHOL, Jn
4,42¢). La conviccion (oidapev) con la que llaman a Jestus “el salvador del
mundo” es asombrosa. No es para menos, pues se trata de una intervencion
cosmica definitiva de Dios, cuya fuerza es superior a la resistencia que el mundo

93. F. W. Danker, The Concise Greek-English Lexicon of the New Testament, p. 252
(Chicago, 2009).

94. Schelkle observa que “en los LXX, el mesias nunca es designado de manera clara
y distinta como cwtp”, aun cuando “salvador” es predicado del hombre y de
Dios. Esa tradicion no es ajena al primer cristianismo, dado que la literatura inter-
testamentaria suele usar el predicado para Dios. Pablo, en Flp 3,20, afirma que la
salvacion tiene en Jesucristo “un consumador escatologico”. Segun Schelkle, la
escuela joanica retoma esta tradicion para dar a la revelacion de Jesus un sentido
universal y de consumacion. Claro, desde la perspectiva postpascual. Ver K. H.
Schelkle, “cothp, fipoc, 6”, en H. Balz y G. Schneider, Diccionario exegético del
Nuevo Testamento, o. c., pp. 1655-1658.
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(con frecuencia hostil) pueda oponer. La imagen mesianica es coherente con la
figura del Hijo del hombre de Daniel, recuperada por el evangelista como “el
unigénito” que Dios envid para que “el mundo sea salvo” (Jn 3,17). Esta tradi-
cion, dicho sea de paso, es cultivada por el circulo jodnico, segun 1 Juan 4,14: “y
damos testimonio de que el Padre ha enviado al hijo salvador del mundo” (kai
HapTLPODUEY &TL O TOTIP ATEGTOAKEY TOV VIOV cTipa Tod Kdcpov). Por tanto,
creer en “su nombre” no viene “de la carne”, sino que es concedido “de lo alto”,
“del Espiritu”. Tal vez en esto consistié el equivoco de quienes pretendieron
“creer en su nombre”, en Juan 2,23, y de quienes se fiaban de lo que sus ojos
alcanzaban a ver en “los signos” de Jesus.

La fe verdadera no depende de los signos, sino de la condicion y el origen
filial. Jests advierte de ello en el relato de la curacion del hijo del funcio-
nario real (cfr. Jn 4,48)°. Por eso, el testimonio que la samaritana da a sus
coterraneos tampoco es suficiente (Cfr. Jn 4,49) como si lo fue su encuentro e
intercambio personal con Jestis. No se trata de una prueba para creer, sino de
un signo que apunta hacia la voluntad divina de la cual ¢l da testimonio. De
ahi la importancia del encuentro. Esto fue, segtn el relato, lo que finalmente
satisfizo al pueblo samaritano. Sin embargo, la conformidad de las decisiones
y las acciones, todavia humanas, con la voluntad divina no estd garantizada. Ni
siquiera estan garantizadas las de quien se acerca a Jests o lo haya reconocido
como “el salvador del mundo”.

En el encuentro con Nicodemo, Jesis menciona unas imagenes mesianicas,
que aparecen en el prologo del evangelio (1,4b y 1,18b), pocas lineas después de
que el narrador comience el relato. Luego, encontramos las mismas imagenes
al final del capitulo primero y en el tercero, que las recupera, pero de modo
inverso. En efecto, segin Juan 3,16b.19b, “el Hijo” y “la luz” vienen al mundo.
La construccion paralela de los dos versiculos identifica las dos metaforas y la
naturaleza del envio, que enfatiza con la repeticion de la voz cosmos. Su llegada
al “mundo” abre la posibilidad para “creer en su nombre” (cfr. Jn 3,18), o bien,
para “hacer la verdad” (cfr. Jn 3,21). Por eso, la exégesis joanica coincide en
que “las obras” estan relacionadas intimamente con la fe o con el acto de creer,
desde el cual el mesias se revela.

En el prologo, la metafora de “la luz” posee una dimension fundamental-
mente soterioldgica. Aunque, segin Juan 1,14, quien se “encarna” es el 10gos,
y, en ese sentido, la dimension cristologia es innegable, la luz posee un sentido
salvifico incuestionado, en Juan 8,12. Dicho de otra forma, si bien en el prologo
prevalece la imagen del logos, la metafora de “la luz” subraya su dimension
soteriologica. El logos, o “el verbo de Dios”, estaba en comunion con Dios

95. Cerrando asi el ciclo “de Cana a Cand”, que comienza con la realizacion del
“primer signo” durante unas bodas y concluye con dicha curacion.
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antes de la creacion, antes de que esta fuera realizada por su medio®. Luego,
el narrador puntualiza que “en ¢l residia la vida”, “y la vida era la luz de los
hombres” (kai 1 {on fv 10 @&c 1@V avOpdrwv). Por tanto, el “Verbo” vivo
de Dios se revela como “luz” a la humanidad, en virtud de lo que contiene y
transmite: la salvacion o “la vida”. Asi, “luz” deja de ser predicado para volverse
sujeto. Los verbos que describen la accion salvadora de esta imagen son los

siguientes:

la luz en la oscuridad brilla

(koi 70 pd¢ €v 1] okotig paiver, Jn 1,5a)

¢l alumbra a toda la humanidad, el que viene al mundo

(0 pwrifer mbvta GvOpwToV, EpyopEevoV €ig TOV KOGHOV, In 1,9).

La “luz de los hombres” ahora “brilla” (paivel) o se “manifiesta” en la “oscu-
ridad”. Ademas de la antitesis arquetipica de la luz y la oscuridad”, el verbo
indica que esta ultima es superable, un eco del primer dia de la creacion, segiin
Génesis 1,2b-5%. Por otro lado, el encuentro de Jesus con Nicodemo es suge-
rente. Se puede pensar que, dadas sus respuestas y que busca a Jests de noche,
no a la luz del dia, Nicodemo camina aun en “las tinieblas””. Sin embargo,
ya ha comenzado a aproximarse a “la luz”, la cual no es, ni serd vencida, tal
como anuncia elipticamente Juan 1,5b, “y la oscuridad no la vencié” (kai M
okotio a0To o0 katéAaPev). Luego, el versiculo 19 anuncia que “la luz alumbra”
(pwtilel) a la humanidad, precisamente, porque viene “al mundo”. En Juan 8,12,
Jesus se identifica con este movimiento, que formula como “luz del mundo”. Por
eso, el verdadero seguimiento salvaguarda del peligro de “caer”. El camino es
seguro, porque esta iluminado. No solo eso. Todavia mas significativo es que
dara “la luz de la vida”. La relacion con el inicio del prologo es evidente, puesto
que “la luz” transmite “la vida” del Verbo.

96. El logos expresa mas bien una mision creativa y generativa en el relato, pues
comprende tanto la sabiduria divina como su palabra creadora, una evocacion del
relato del Génesis, segin Jn 1,3.10. En cambio, “la luz” subraya la redencion.

97. C. Koester, Symbolism in the Fourth Gospel. Meaning, mystery, community, pp.
123-124 (Minneapolis, 1995).

98. En el relato de la creacion, esta imagen posee una dimension redentora, ya que
“la tierra era indistinguible y sin forma, y oscuridad sobre el abismo” (1 8¢ yij fv
a.6paTOC Kol GKOTOOKEDAGTOG KOl 6KOTOG Embved TTig affvcacov). En el prologo del
evangelio, “la luz” vence a la oscuridad y ordena la creacion para hacer posible el
surgimiento de la vida fisica.

99. C. Koester, Symbolism in the Fourth Gospel, o. c., p. 134. Koester, al asociar a
Nicodemo con Jn 3,20, a duras penas admite un juicio negativo sobre él. Pero esta
interpretacion no convence a algunos exégetas.
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El versiculo 8,12 ha sido insertado acertadamente por el evangelista en un
contexto literario bastante controversial'®, en el cual se intensifica la oposicion
contra Jesus. Cabe sefialar que Nicodemo reaparece en este entorno para defen-
derlo ante sus colegas (cfr. Jn 7,50). Jests habia decidido “subir a Jerusalén” con
ocasion de “la fiesta judia de las tiendas” (Jn 7,2.10.14), una festividad relacionada
con la metéfora de la luz, segiin Craig Koester. La fiesta conmemora “la presencia
divina” durante la travesia de los israelitas por el desierto, después de la liberacion
de Egipto. Dios “acampaba” con ellos como “una columna de nube durante el dia,
y en la noche en una columna de fuego para darles luz” (Exodo 13,21)°!,

La animadversion contra Jesus crece poco a poco. En la polémica sobre su
origen, surgen algunas opiniones favorables. Hay quien piensa que puede ser un
profeta, incluso el mesias mismo (cfr. Jn 7,40-41). Pero después de proclamarse
“luz del mundo” (Jn 8,12), sus detractores comienzan a conspirar y articulan
mejor su acusacion. La alusion a las imagenes de la luz refuerza el sentido de su
divinidad®?., Ademas de provocar con semejante identificacion, en plena fiesta
de las tiendas, enciende mas los animos con el uso repetido de “yo soy” en sus
discursos, lo cual evoca el nombre de Yahvé (cfr. Jn 8,12.19.28.57). Entonces,
tiene lugar el primer atentado, fallido (cfr. Jn 8,59). Mas tarde, aparece la formu-
lacion de la primera acusacion: “no te apedreamos por obra buena alguna, sino
por blasfemia, porque tu, siendo hombre, te haces a ti mismo Dios” (mept kalod
£pyov o0 AMBalopév og aAla mepl Pracenuiag, Kol 8Tt 6L GvOpmTog MV TOLETG
oceavtov Bedv, Jn 10,33). La imagen petrificada de Dios pasa a ocupar el lugar
del testimonio.

Aqui, la figura del siervo de Yahvé adquiere un vigor sin parangén en la
cristologia neotestamentaria. Probablemente, en el versiculo 8,12, resuena el
segundo canto del siervo: “te he puesto como alianza de un pueblo, para que
seas luz de las naciones y salvacion hasta el confin de la tierra” (idoV té0gka
oe gi¢ SlodMKny yévoug eic edg £0v@Y tod givai ot gig cotnpiav Enwg Eoydtov
T Y1ic, Is 49,6b). La “luz del mundo” y su equivalente, la “luz de las naciones”,
tienen caracter salvifico universal. Ademas, la figura del siervo adquiere una
relevancia especial como “alianza” o mediacion de la promesa divina.

Dios, tal como ya hemos sefalado, “ama al mundo” y signo de ello es el
envio de su Hijo. El amor que salva es el que hace posible la donacion de si
mismo. Por tanto, la mediacion del Hijo, que encarna la voluntad redentora del
Padre, es necesaria. Ahora bien, esa voluntad no quiso ser impositiva, tal como

100. No estd de mas recordar que la escena inmediatamente anterior ha sido afiadida,
pues es extraiia al contexto y rompe abruptamente el flujo narrativo (Jn 8,1-11).

101. C. Koester, Symbolism in the Fourth Gospel, o. c., p. 141. El fundamento biblico de
esta imagen de Dios y de la luz se encuentra en Is 60,1-2.19-20.

102. Ibid., p. 140.



EN LAS OBRAS DEL PADRE: TESTIMONIO Y SALVACION 89

lo insinua el himno de Filipenses 2,6ss, sino que eligié ofrecerse como palabra
divina de amor, cuya expresion humana por excelencia coincide con lo generado
exclusivamente por el amor divino. A pesar de las negaciones y relativizaciones
individualistas y hedonistas, el amor a una hija o a un hijo siempre es inconmen-
surable. En ese mismo sentido, la mejor experiencia de ese amor en el ambito de
la fe es el amor paterno-filial.

Asi lo expresa la primera carta de Juan con sorprendente claridad:

En esto fue manifestado el amor de Dios en nosotros, que Dios ha enviado
al mundo a su Hijo unigénito para que vivamos por medio de ¢l. En esto
consiste el amor, que nosotros no hemos amado a Dios, sino que Dios nos
amo y envio a su hijo como expiacion de nuestros pecados (1 Jn 4,9-10).

Ademas de la sorprendente pervivencia del caracter expiatorio de Cristo en la
tradicion joanica, el texto esboza el algido momento en el cual Jests desvela la
verdadera motivacion de Dios para salvar: “tanto amo Dios al mundo que...”
(Jn 3,16). La razon tltima de la obra redentora es el amor de Dios, cuya mejor
expresion, en términos de eficacia e implicacion personal, es el envio de “su
Hijo unigénito”. La salvacion acaece gracias a su mediacion. El vivir “por medio
de é1” se consigue mediante la fe en €l y el testimonio de las obras.

La primera carta de Juan (3,23) recoge esa doble perspectiva como
“mandato” o “voluntad” divina (1] évtoAr] adtod): “creamos en el nombre de
su hijo Jesucristo y nos amemos unos a otros” (iva motedoopey @ OVOLOTL
70D viod avtod Tnood Xpiotod kai dyomndpev airniovg). El capitulo 4 de la
primera carta desarrolla “las dos mitades del mandamiento”. Los versiculos 1-6
recurren a una discusion cristologica para exponer la primera mitad. El resto
del capitulo (7-21) esta dedicado al amor fraterno'®. Probablemente, la primera
discusion, que pide discernir “los espiritus que vienen de Dios” de los que
proceden de los “falsos profetas”, responde a la situacion interna de la comu-
nidad o del entorno del circulo jodnico. En seguida, el texto advierte contra
quienes no confiesan correctamente a Jesucristo, “quien [...] ha venido en carne”
(6 oporoyel Tnoodv Xpiotov €v capki EAnAvBota, 1 Jn 4,2 ). Mucho se ha espe-
culado si esto es indicio de las disputas internas de las comunidades joanicas'™,

103. G. L. Parsenios, First, Second and Third John, p. 114 (Grand Rapids, 2014).

104. Audazmente, Brown nos acerca a ese momento, al sefalar, basado en la primera
carta, la existencia de algunos “separatistas”, a quienes el autor contradice con
esa particular confesién o “reconocimiento” de su “carne”. Brown interpreta el
verbo opoloyém, “confesar”, como “reconocimiento de la importancia de Jesus”,
con lo cual da a entender que la dificultad de estos “separatistas” no radica en la
adhesion a Cristo, sino en que consideran su humanidad como “una etapa” de la
accion del logos. Por tanto, “la existencia humana de Jesus, a pesar de ser real, no
tiene ningtn significado salvifico”. Ver R. Brown, The Community of the Beloved
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reflejadas incluso en el prologo del evangelio. Sea lo que sea, esa confesion esta
relacionada con su dimension testimonial.

Una dimension congruente con la encarnacion del logos. Para el autor de
la primera carta, obviar su significado y sus consecuencias es negar a Cristo y
encontrarse entre “los del anticristo”, es decir, “el mentiroso”, “que niega que
Jesus es el Cristo” (1 Jn 2,22; cfr. 1 Jn 4,3). No hacen falta grandes disquisi-
ciones para comprender que “el mentiroso” (6 yebotng)'® es el adversario de
Jesus (6 avtiypiotog), el que lo niega verdaderamente (6 apvovpevoc). Asi, pues,
los adversarios ya no son “los judios” de la narrativa evangélica, sino aquel
que tergiversa o falsifica el contenido de la revelacion, dejandose llevar por sus

criterios y no por los de Dios.

Por eso, el autor de la carta exhorta a fiarse del testimonio divino, pues “si
aceptamos el testimonio de los hombres, cuanto mas el testimonio de Dios” (el
™V poptopiov tdv avipdnov Aapupdvopey, 1 paptopia tod Beod peilov otiy,
1 Jn 5,9). Los que no aceptan el testimonio de la encarnacion de Cristo “son del
mundo” (1 Jn 4,5a) y su testimonio pone en entredicho el testimonio del Padre
sobre su Hijo: “El que cree en el Hijo de Dios tiene el testimonio en si mismo, el
que no cree ha hecho a Dios un mentiroso, porque no ha creido en el testimonio
que Dios ha testimoniado acerca de su Hijo” (1 Jn 5,10).

El mundo no puede dar testimonio de la salvacion, porque esta no proviene
de alli, sino “de lo alto” (cfr. Jn 3,3). Asi lo testimonian “el Espiritu, el agua
y la sangre” (1 Jn 5,8), “cl testimonio en si mismo” que posee el creyente. El
argumento es poderoso, porque pone a Dios como testigo principal, en primera
y ultima instancia, de la naturaleza filial y de la mision redentora de Jesus. Por
tanto, no es un testimonio cualquiera, sino “la vida eterna”, que “nos ha dado” o
“entregado” (cfr. Jn 3,16). Es la vida de su Hijo, en su ministerio y su pascua, la
vida en la cual el creyente “entra” y “posee™: “Y este es el testimonio, que Dios
nos ha dado vida eterna, y esta vida esta en el Hijo. El que cree en el Hijo tiene
la vida; el que no cree en el Hijo de Dios, no tiene la vida” (1 Jn 5,11-12).

En la pericopa de nuestro estudio, también encontramos el testimonio, la fe y
la vida eterna, cuyo sentido testimonial de la salvacion aparece ahora con mayor

Disciple, pp. 110-111, 113, 116, 120-123 (New York, 1979). Brown encuentra un
atisbo de “docetismo” incipiente en la comunidad joanica, el cual es contestado
por el autor de la carta. Este advierte del peligro de valerse de la “alta cristologia”,
que desencarna la preexistencia del 10gos, para exagerar la tradicion cristologica
del evangelio.

105. En 2 Jn 7, este es designado 6 mAdvog, “el engaiador” y el “anticristo”, una figura
bastante concreta y mas cercana de lo que se pueda pensar. Representa a “muchos”,
es decir, una colectividad, probablemente la disidencia de las comunidades joanicas
o de su entorno, “los que no confiesan que Jesucristo vino en carne”.
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claridad. La “coincidencia” no es accidental, sino caracteristica tradicional del
universo joanico, que los ha asociado estrechamente. A ello se agrega el caracter
generativo, importantisimo, de la primera carta y también de Juan 2,23-3,21. La
carta exhorta desde el comienzo a la comuniéon como testimonio de una unica
experiencia, “la vida eterna”, manifestada y compartida en Jesucristo (cfr. 1 Jn
1-4). A continuacidn, el autor coloca los cimientos de esa comunién y advierte
de los peligros que la amenazan.

Hacia el capitulo 3, la carta habla de la filiacién, cuyo fundamento es la
comunion fiel con Dios Padre. De esa forma, la doctrina cristologica y la
comunidad testimonial se fusionan en la experiencia de Dios Padre. La carta
insiste en ello con una formulacion que contiene ambos elementos: “todo el que
cree que Jesus es el Cristo, de Dios ha nacido, y todo el que ama a aquel que
engendro [el Padre], ama a quien ha sido generado de ¢I” (1 Jn 5,1).

La fe cristologica implica la comunion y la caridad entre los creyentes,
puesto que todos comparten la misma paternidad, al haber nacido todos de “lo
alto”. Lo opuesto contradiria la razén por la cual se vive en esa fe. La exhorta-
cioén a amar “a quien ha sido generado de ¢I” esta fundamentada, precisamente,
en el vinculo de fe con Dios. Si Jesus estd en comunion con el Padre, segin
confiesa la cristologia joanica'®, y si él es “la vida” y “la salvacion” enviada
por Dios'’, segin 1 Juan 5,11-12, entonces, “quien tiene al hijo, tiene la vida”
(6 &xmv TOV VIOV &xet TV Loy, 1 Jn 5,12a). Por consiguiente, la comunién con
¢l no solo es indispensable, sino que se traduce y se testimonia en la comunion
fraterna. Esto nos lleva, una vez mas, a la metafora de “la vid y los sarmientos”

106. Esta comunion, tal como insisten los discursos de despedida (Jn 17,21), debe refle-
jarse en la comunioén de los discipulos, ya que estos estarian también en comunion
con Dios. Pollard sefiala que la cristologia joanica estd articulada por dos ejes
relacionales, a saber, “la relacion entre el Logos-Hijo con la divinidad y la relacién
de la divinidad con la humanidad en Jesus”. Esta ultima relacion es posible porque
“como Logos, Cristo es el mediador de la actividad de Dios en la creacion”. Por
tanto, es “palabra” y “sabiduria” de Dios encarnadas y, en virtud de ello, “la gloria
del Padre es vista en todo lo que el Hijo hace y dice”. Cristo es, sobre todo, “el
mediador de la actividad de Dios en lo que concierne a la salvacion de los hombres
y a su adopcion en su familia”. Ver T. E. Pollard, Johannine Christology and the
Early Church, pp. 6, 20-21 (Cambridge, 1970).

107. El envio o la manifestacion de Cristo como “Palabra de vida” y como “Hijo de
Dios”, “el verdadero” (6 aAnOwog), estan presentes en el prologo (1 Jn 1,2) y en
el segundo epilogo de la carta (1 Jn 5,20), lo cual enfatiza la importancia de la
correcta comprension cristoldgica, al mismo tiempo que coloca el texto en clave de
salvacion.
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del evangelio, la cual, como imagen cristologica'®, significa estar en comunion
y producir “fruto” (cfr. Jn 15,2).

Las “obras” como testimonio del discipulo remiten a la fe no como perse-
verancia propia, sino como acto de la confianza de Dios. El lugar de esa fe
se encuentra en su propia vida, en su seno paterno, es decir, en su espacio de
comunioén. Alli, la nueva criatura entra en comunion con la fuente de la vida,
su Hijo y su Espiritu. La fe es también reconocer ese acto de confianza mani-
festado en el Hijo. Podriamos decir que es un desdoblamiento y una vivencia
inmediata de comunién, cuya realizaciéon conduce al testimonio, previsto en
Juan 4,14. La vida donada por el Hijo se “convierte en fuente de agua que brota
para la vida eterna”. Su obra es testimonio de salvacion, una experiencia abierta
para ser comunicada y compartida.

En este sentido, los hombres y mujeres de fe colaboran no en su redencion
personal, sino en el plano mayor de la redenciéon “del mundo”, como nueva
creacion. Son testigos del acontecimiento salvifico de la encarnacion del Hijo, al
reconocer su origen y su pascua, que comprende toda su vida, hasta el culmen
fecundo de la cruz, donde la muerte es vencida, tal como lo anticipa simbo-
licamente “el signo” de Lazaro. Al pie de la cruz, las mujeres y “el discipulo
amado” reconocen, en el momento mas inusitado, “la vida” que mana de ¢l y
como, en esa humanidad desnuda y despojada de todo, él devuelve la vida y la
dignidad. Al compartir su condicion de hijo, se hace solidario y genera asi una
nueva comunidad de vida para llevar a cabo, menguadas sus fuerzas, la obra que
el Padre le habia encomendado (cfr. Jn 17,4-5).

Una vez resucitado, Jesis no niega su muerte (cfr. Jn 20,20.25). La gloria
de su resurreccion no opaca la entrega de “la vida”. Una vida que, en sentido
estricto, es obra de Dios y desde la cual se da un testimonio de salvacion. En
Juan 20,22, Jesus, en medio de la comunidad de discipulos, comunica el Espiritu
Santo para realizar una mision de reconciliacion. Asi, el don de “la vida eterna”
los impulsa de nuevo a compartir la fe y su comunién con el mundo (cfr. Jn
17,18). Jesus cuida celosamente la obra del Padre como “el buen pastor” cuida a
sus ovejas. Jesus sabe que aquellos a quienes habia recibido y cuidado eran obra
del Padre, la obra que él mismo recibid y realizo: “voy a ti, Padre santo, cuidalos
en tu nombre, los que me has dado, para que sean uno como nosotros (Jn 17,11).

108. A. Garcia-Moreno, Jesus el nazareno, rey de los judios. Estudios de cristologia
joénica, pp. 358-361 (Pamplona, 2001). La vid “es otra revelacion que Jests hace
de si mismo”. El simbolismo de la vid es congruente con su importancia en el
mundo mediterraneo y en la tradicion biblica sobre “Israel”, recogida por Josefo
y los sindpticos (Antigiiedades XV, 11,3; Mc 12,1-12). De alguna manera, la viiia
plantada por No¢ simboliza la vida del nuevo comienzo. El sentido mesianico de la
vid se aprecia mejor en 2 Bar 37,7, un texto contemporaneo de Juan.
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El creyente, como obra del Padre, ha de dar un testimonio de salvacion, que
genere vida por si mismo. Su obra se contrapone a “las obras malas” (Jn 3,19),
consecuencia de no reconocer la vida, ni su donacion, cuando esta se manifiesta.
Asi, la praxis y la ética forman parte de ese testimonio. De la misma manera que
el no reconocimiento produjo muerte, el fruto del discipulo devuelve, de manera
indiscutiblemente proporcional, la comunién, generando vida, donde esta se
encuentra amenazada o donde parece no haberla.

Tener “la vida eterna” es comprenderse como parte de “las obras del Padre”
hasta el punto de encontrarse solo alli, eternamente. Esa vida no es una simple
teoria, porque Dios la hizo suefios y esperanzas de carne. Luego, sopld y generd
historias con una mision (cfr. Jn 20,22). Tampoco se reduce a certezas y segu-
ridades, sino que se presenta como salvacion. No se trata de regresar al vientre
materno (cfr. Jn 3,4), sino de ser generado “de lo alto”.

Asi, pues, la salvacion es, para Juan, una nueva filiacion (cfr. Jn 1,12), vivida
como martyrium, en comunioén con Jesucristo. Es una obra que se lleva a cabo
desde la perspectiva de la estrecha relacion con el Hijo. El nuevo nacimiento,
0 “generacion”, que da acceso al “reino de Dios”, o bien, como prefiere el
evangelista, a “la Vida”, se traduce en una vida testimonial, que se constituye en
cauce del compromiso salvifico de Dios con la humanidad. Mas que el privilegio
de unos predestinados o un premio al final de una vida abnegada, la salvacion
es primordialmente una mision, que rompe barreras y prejuicios, en el acaecer
siempre trascendente de Dios.



