Universidad de Deusto
Deustuko Unibertsitatea
University of Deusto

TESIS DOCTORAL EN TEOLOGIA BiBLICA

MUERTE, DUELO Y NUEVA VIDA
EN EL CUARTO EVANGELIO

Estudio exegético de Jn 11,1-12,11
a la luz del ritual

Tesis presentada por

M2 Estela Aldave Medrano

Dirigida por

Dra. Carmen Bernabé Ubieta

Bilbao, 30 de enero de 2017






2Deusto

Universidad de Deusto
Deustuko Unibertsitatea
University of Deusto

TESIS DOCTORAL EN TEOLOGIA BIiBLICA
MUERTE, DUELO Y NUEVA VIDA EN EL CUARTO EVANGELIO

Estudio exegético de Jn 11,1-12,11 a la luz del ritual

Tesis presentada por: M2 Estela Aldave Medrano

Dirigida por: Dra. Carmen Bernabé Ubieta

Doctoranda: Directora:

Bilbao, 30 de enero de 2017






iNDICE GENERAL

INDICE GENERAL...uveeuveereeeseeseesseessseeseessessssessesssesssssssesssssssesssssssesssssssesssessassssessessssessesnnes I
SIGLAS Y ABREVIATURAS...euuuitueseressssrsnsssssssssssssssssssrsnssersssssssssssssssssssssssssssssnsssssnssssanssssns Vil
1. Textos grecorromanos, judios y Cristianos ........ccoccieeerciiieeiiiiee s e e VI
B o\ VI I &= TR YA e [ Tolol T ] o ¥ [ o L PURR IX
V1007 0T ol of [ 1 N 1

CAPIiTULO 1. PLANTEAMIENTO, HISTORIA DE LA INTERPRETACION DEJN 11,1-12,11 Y

LY T3 {0 o Yo Ko c] . N 7
1. Objetoy delimitacion del temMa .......cceeeccciiiiieee e e 9

2. Estado de lainvestigacion de Jn 11,1-12,11 .....cccvriiiciiieieiiee e 11
2.1. Pluralidad de propuestas de unidad literaria.........ccccceeeeeeciiiiieeeeeee e, 12

2.2.  Aportaciones de los estudios historico-Criticos .......cccvceevviieeeiiciieeececieee e, 14

2.3. Eltransito a los acercamientos de tipo sincrénico: la perspectiva de género

y los estudios sobre la caracterizacion de los personajes........cccccceeeeeeecnnnneenn. 18

2.4.  Un “drama en dos niveles” sobre la muerte de los creyentes..........cccuveenneee. 20
2.5. Acercamientos SOCIO-CIENtIFICOS . ....iiiiiiiiiiiiiiie it e 22
2.6.  Estudios que tienen en cuenta las creencias escatoldgicas........cccceevcvveeennnnen. 24
2.7, Valoracion final.......oceii e e s 28
3. Metodologia adoptada ....ccceeiiciiiii i e 30
3.1. Relacidn entre ritual Y tEXEO ....cuvvviieeee i 30
3.2.  Otras cuestiones MetodolOgiCas.......cccvveiriiiieieciiie e 33
4. Presupuestos aSUMITOS .....cccuvieeiieeiiiiiiiiiiee e e e e eeeccrreee e e e e e eserrreeeeeeeeeanssaessaeseeeeesnnns 34
5. Desarrollo del presente trabajo.....cccceeeicciiei e 37
CAPITULO 2. LA EXPERIENCIA DE LA MUERTE Y EL RITUAL DE DUELO .c...cteeeurensesennsrenessnensssrensanens 39
S | 4 o Yo (1 Tolof e o NS R 41
2. Laexperiencia individual y colectiva de la muerte.......cccccovvveeeeeiiiccciiieeeee e 42
3. Larespuesta ritual a la muerte en el mundo mediterraneo antiguo ..........cccec........ 45
3.1, Cuestiones Preliminares...... . iieeeee e e e 45
3.2. La preparacién del caddver, el velatorio y el comienzo del duelo.................... 46
3.3. La procesion funebre y los ritos en el sepulcro.........cccvveeeeiiicciiieeene e, 49
3.4. Larespuesta ala muertey el género: los lamentos y las elegias...................... 54
3.4.1. Los lamentos como expresion ritual femenina .......cccccvvveeeeeiiicciiieeeeeen, 54
3.4.2.  Llavaloracién socio-cultural de los lamentos femeninos ...........ccccceeeuneee. 59



3.4.3.  Las elegias como expresion ritual masculina..........cccecevvvvveeeeeiiicciieeeee e, 60

3.5. Los banquetes de difuntos .....cccccceiiiiiiiee e e 63
3.6. La participacidon de las mujeres en los banquetes funerarios.........cccccceeuvneeeee. 72
4. Teora ritUal Y AUEIO c...eeiee et e e e e e e s e ertae e e s enraee e eans 74
4.1.  Una definicion de ritual.......ccooueiiiiiiiiiiee et et 75
4.2.  Elritual como accidn performativa .......ccccceeeeciieececiie e 76
4.3. Cuerpo, espacio, tiempo, IENGUAJE......ueieeieeeeciiiieeee e 80
7 S TU 1= Fo o] (o g VAN =T g To Tox o 1= RS 83
4.5. Lafuncion social del dUulo .........cooiiiiiiiiiniiiieiec e 87
T D TV (o T 4 (U E= Y RV == 0 1= o TSRS 89
6. Resumeny modo de aplicCaCion .......ccceeeiiiei et 92
CAPITULO 3. LA RUPTURA DEL DUELO EN BETANIA. INTERPRETACION RITUALDE JN 11,1-44........... 95
L. INTPOAUCCION .ttt ettt e st e s s bt e s beeesbeeeneeas 97
2.  Estructuray elementos de Jn 11,1-12,11 ....ccccoooiiieieeiiiee e 97
3. Estancia de Jesus “al otro lado del Jordan” (Jn 11,1-16) ...ccccveeeevirveeeeiiveeeenirereennns 103
3.1. Los hermanos de Betania: una “familia” no convencional .........c.cccccceeruennne. 105
3.2.  Un contexto de amistad bajo amenaza de muerte (11,1-3) .c.ccccovvvvveeeereenenns 108
3.3. El comienzo velado del ritual de duelo por LAzaro ........ccceeecvvveeiicieeecccineeeens 112
3.4. Una enfermedad que no es para la muerte sino para la gloria (11,4)............. 112
3.5. Ladisposicidn de Jesus a afrontar un peligro de muerte (11,5-16)................. 118
3.6. La muerte y resurreccion de Jesus en el cuarto evangelio como origen de

la vida eterna: interpretacion de las Escrituras de Israel y creencias
(] or=) (o] o ={ ok LU 123

3.6.1. Eltrasfondo veterotestamentario de la gloria y la vida eterna joanicas. 124

3.6.2. La interpretacion de Is 52,13-53,12 en el judaismo .......cccccceeecnvrveeenennnn. 126
3.6.2.1. Llainterpretacion de s 52,13-53,12 en la Septuaginta ........c.ccccvueennnee 126
3.6.2.2. Llainterpretacién dels 52,13-53,12 en el libro de Daniel ................... 130
3.6.2.3. Llainterpretacion de Is 52,13-53,12 en el libro de la Sabiduria........... 132

3.6.3.  Muerte y resurreccién de JesUs, y creencias escatoldgicas del cuarto

LAV LY== 1 o SRR 136

3.6.3.1. Simultaneidad entre escatologia anticipada y futura en el evangelio

3.6.3.2. Simultaneidad entre escatologia anticipada y futura en el judaismo:

textos de Qumran y Sabiduria de Salomon..........ccccecvvveeeeeeecccnineen. 139



3.6.3.3. La vida eterna joanica como consecuencia de la crucifixién vy

FESUITECCION dE JESUS ..oooeiieeiiieiee ettt ettt e 145

3.7, RESUMEN ittt e s e e ba e e e e e s sanns 150

4. Jesus en Betania y ruptura del duelo por Ldzaro (Jn 11,17-44).......ceeeecrvveevccrvnnnnns 151
4.1. Una muerte irreversible y una escena situada durante el proceso de duelo

0 < SRR 155

4.2. Elespacio simbdlico conformado por la familia de Betania (11,19)............... 158

4.3. El abandono de Marta y Maria del espacio ritual de la casa (11,20.28-31).... 161

4.4. Jesusy Marta en las afueras de Betania: espacio liminar y férmulas rituales

(10,20527 ettt et sttt 165
4.4.1. Eldidlogo entre Jeslis Yy Marta......cccccceeevieeeeciieeecciiee e ccieee e e eeaee e 165
4.4.1.1. Laconfianza de Marta en la eficacia de la oracidn de Jesus............... 165
4.4.1.2. JesUs como “resurreccion y vida” ........cccceeciieeieciiee e 167
4.4.1.3. Lasegunda confesidndefede Marta.......ccoooeeeeeeieeccciiieeee e, 172
4.4.2. Las palabras de Jesus y Marta como lenguaje ritual .........cccccccveeevnneennn. 174

4.5. Jesusy Maria en las afueras de Betania: espacio liminar y acciones rituales

(R 31 ) TSR 176
4.5.1. Maria de Betania: accidn ritual y memoria de Maria Magdalena........... 176
4.5.2. Contexto ritual de pena y contexto ritual de alegria.......c.cccceecvveereneennn. 183

4.5.3. La respuesta emocional de Jesus ante la muerte de Lazaro y ante su

[T geT o1 F= 0 41U =] o (S 185

4.6. Elsepulcro como lugar de vida (11,380-44) ......cccovvveeeeeiivereeiireeeeereee e, 191
4.6.1. Lamarcha al SEPUICIO ....uuvii i 191
4.6.2. “Oler” la muerte y “ver” al Resucitado.......ccccceeeciiiieeeeieiiicciieeeee e 192
4.6.3. Laeficacia de la oracion de JESUS .......cceevviiercieriiiiiniie e 195
4.6.4. Lasalida de Lazaro del sepulcro: un acto ritual invertido ....................... 197
4.6.5. Elsepulcro como espacio de transformacion.........ccccccevcceeeevcceeeeecneennn. 198
4.6.5.1. El paralelismo entre el sepulcro de Lazaro y el de JesUs..................... 198
4.6.5.2. Latransformacion de los cuerpos difuntos de Lazaro y Jesus ............ 200
4.6.5.3. La peculiar “marcha” de LAzaro.......cccccceecccuvvrrreeeee e 203
4.6.6. Sepulcros, mujeres y visiones de cuerpos transformados ...................... 205
A.7.  RESUIMEN ettt s ra e e s s s s bebbbateeeesssanns 207

CAPITULO 4. EL BANQUETE FUNERARIO POR LAZARO. INTERPRETACION RITUAL DE JN 11,45-12,11209
Lo INEFOAUCCION o 211

2. Estancia de Jests en Efrain (JN 11,45-57) cooooeooeiiiiieeeeeee e eeee e 211



2% S 1o 1 o Yo [V ol o1 o Y o TPU RPN 212

2.2. Maria de Betania y la fe de los judeos en Jesus (11,45).....cccccceccvveeeccreneennnen. 213
2.3. Lacondena a muerte de Jesus y su segundo ocultamiento (11,46-54).......... 215
3. LacenaenBetania (JN 12,1-8) .....couuiieiiiee ettt e 217
3.1 INErOAUCCION ceeiiiiiiii ettt et et sttt e s e e et e s e beeesabeeennee 219
3.2. Laelaboracidn jodnica de la tradicién de la uncion .........cccccoveevicieeeiccieeeens 220

3.3. El banquete de Betania: un banquete funerario en honor de Jesus (12,1-2). 224

3.3.1. Laescena joanica como un banquete ritual de difuntos..........ccccccueen.ee 225
3.3.2. Una “casa” indeterminada como espacio ritual........ccccccevvveeeeeeeniccnnnnen. 227
3.3.3.  Un banquete funerario celebrado “el primer dia de la semana”............ 234
3.4. Launcidn ritual de Maria de los pies de Jesus (12,3-7)..ueccecreeeeccreeeencirereennns 237
3.4.1.  Laaccion ritual d& UNGIr......cuueeiiciiiee e e 238
3.4.2.  Una uncidn con perfume de nardo PUro......ccccccvveeeeeieccciiieeeee e, 241

3.4.3. La relectura jodnica de la version griega de la Vida de Addn y Eva: la
uncion simbodlica de un muerto paralavida......cccoeeecivieeeeeccccciieeeee e, 244

3.4.4. La uncién de Maria como uncion simbdlica de un muerto que serd

FESUCITATO ..ceuvieiiiie ittt ettt e e st e s st e e sbeeesnebeens 251
3.4.5. Elaroma del perfume que llena la casa a través de Maria ..........cc..e.... 255
3.5. El poder transformador de la uncidn ritual realizada por Maria..................... 258
S 0T 0 =Y o TP PPPPPPPPN 261
5. Lazaro amenazado nuevamente de muerte (Jn 12,9-11) ....cccceeeviveeiiiiieeeenivereennns 262
CAPITULO 5. MUERTE Y DUELO EN LA COMUNIDAD JOANICA ..ccuuuuiitrmeneirmennnsssseesnsscsseensssssnenes 267
L. INTPOAUCCION . ettt st st e s e sabe e sbeeesareeeans 269
2. Larelacién entre literatura y experiencia ritual .......ccoceeevecieriiiciee e 270
3. El efecto transformador de un texto: algunos elementos........ccccceeecviiveeeeeeiennns 272
3.1. Lalectura comunitaria y recepcion oral de los textos biblicos..........ccc......... 272
3.2. Laidentificacidn de la audiencia con la historia narrada y sus personajes..... 274
3.3. Elcontexto en el que eran leidos [0S tEXtOS......ccccuueeiicciieeeiiciee e 277
3.4. Las circunstancias socio-histdricas de la audiencia......cc.cccceeveeeiiiinieniniennne. 279
3.5. Laautoridad conferida @ l0s tEXtOS.....ceviviiiiiiieiieee e 279
3.6, RESUMEN ettt e e s s 281
4. Experiencia de la muerte y la nueva vida en la comunidad jodnica a partir de Jn
0 It I OSSPSR 281
4.1. El contexto vital del evangelio de Juan: una ciudad grecorromana................ 282



4.2. Laexperiencia de la muerte en la comunidad jodnica.......cccccceeeeiiiieeeeeeeennnns 287

4.3. Los banquetes funerarios como contexto plausible de lectura...................... 289
4.4. Llaproclamacion de Jn 11,1-12,11 en un contexto ritual de duelo................. 292
44.1. Jn11,1-12,11y el transito de la muerte a una nueva vida...................... 292
4.4.2. Duelo y roles de géneroen Jn 11,1-12,11 .....oovveeieeecciiiiieeeeeeecieeeeee e, 299

4.4.2.1. Laasuncion de roles convencionalmente masculinos: Marta y Jesis 300
4.4.2.2. Laasuncion de roles convencionalmente femeninos: Maria y Jesus.. 304

4.4.2.3. La redefinicion de los roles de género en Jn 11,1-12,11: la
disolucién de las fronteras culturales entre lo masculino y lo

FEMENINO e 305

4.5. Muerte y resurreccion de Jesus y duelo de los creyentes .........cccccvvveeeeeeennns 308
CONCLUSIONES FINALES ..eeuuureneserensestenseresssersnsssesssersssseressesesssersssssssnsssssssersnsssssnsssesnsans 313
BIBLIOGRAFIA. . cceuuuiiittunnititnnniiirtinnsiiteeansientessssistenssssisteasssisseessssessessssssssesssssssennsssses 329
1. FUENTES PriMarias oo e e e e 331
1.1, Texto BIDICO cceeieei e 331

1.2, FUENES PALIISTICAS .uvrreeieiiieeiciiee e ettee et sree e srr e e e e e e e e nre e e e e sanrae e e ennees 331

0 T 1Yo To Yol o} {0 13U 331

R S U= o1 ST W e - 13RS 332

1.5. Literatura GreCorrOmMana...cccccceeiiiiiii e 333

2. Bibliografia GENEral ... 336






SIGLAS Y ABREVIATURAS

1. Textos grecorromanos, judios y cristianos

Aen.

Ant.

AntJ.

Apol.

Bell.

Ber

b + tratado
CAp.
Chaer.
Cho.

Cic. Leg.
CiL

Clu.

Conf.

Cons. Apoll.
ConstAp
Cons. ux.

Conv. sept. sap.

CtR

De cor.
Deipn.
Demon.
Did

Diog. Laert.
Eccl.
Epitaph.
Eth. nic.
EvPed

ExR

Frat. amor.
GnR

Haer.
Hchin
HchPab
HchPed
Hdt.

Hel.

Hom. Jo.

Virgilio, Aeneid (Eneida)

Séfocles, Antigone (Antigona)

Josefo, Antiquitates Judaicae (Antigliedades Judias)
Tertuliano, Apologeticus

Josefo, Bellum Judaicum (Guerra Judia)

Berakot

Talmud de Babilonia

Josefo, Contra Apionem (Contra Apio)

Caritdn, De Chaerea et Callirhoe (Quéreas y Calirroe)
Esquilo, Choephoroe (Coéforas)

Cicerdn, De legibus (Sobre las leyes)

Corpus Inscriptionum Latinarum

Cicerdn, Pro Cluentio (En defensa de Aulio Cluencio)
Agustin, Confessionum libri Xl (Confesiones)

Plutarco, Consolatio ad Apollonium (Consolacién a Apolonio)
Constitutio apostolica (Constituciones Apostdlicas)

Plutarco, Consolatio ad uxorem (Consolacién a su mujer)
Plutarco, Convivium septem sapientum (Banquete de los siete sabios)
Cantar de los Cantares Rabbah

Demoéstenes, De corona (Sobre la corona)

Ateneo, Deipnosophistae (El banquete de los eruditos)
Isécrates, Ad Demonicum (A Demodnico)

Didajé

Didgenes Laercio

Aristéfanes, Ecclesiazusae (La asamblea de las mujeres)
Demoéstenes, Epitaphius (Discurso funebre)

Aristételes, Ethica nicomachea (Etica a Nicémaco)

Evangelio de Pedro

Exodo Rabbah

Plutarco, De fraterno amore (Tratado sobre el amor fraterno)
Génesis Rabbah

Ireneo, Adversus haereses

Hechos de Juan

Hechos de Pablo

Hechos de Pedro

Herddoto, Herodotus (obra citada: Historia)

Euripides, Helena

Juan Crisdstomo, Homiliae in Joannem (Homilias sobre el evangelio

Vil



la.

IG
IgMag
1.

In Aen.
Isae.
JosAs
Juv. Sat.
j + tratado
Kil

Leg.

LvR
Luct.
Macart.
Marc.
Mem.
Menex.
Mon.
MQ

NA27
Od.
Onir.
Phaed.
Phoc.
Poet.
Polyb.
QoR

Quaest. conv.

Quaest. rom.
Resp.

Sab

Salsl

Sat.

Sera.

Spect.

Sol.

Suet. Poet.
Symp.
TestAbr
TestAs

de San Juan)

Calimaco, lambus (Yambos)

Inscriptiones Graecae

Ignacio, Carta a los Magnesios

Homero, llias (lliada)

Servio, In Virgilii Aeneidos (Comentario a la Eneida de Virgilio)
Iseo, Isaeus NB

José y Asenet

Juvenal, Satirae (Satira)

Talmud de Jerusalén

Kil’ayim

Platén, Leges (Leyes)

Levitico Rabbah

Luciano, De luctu (Sobre el luto)

Demoéstenes, Contra Macartatum (Contra Macartato)
Séneca, Ad Marciam de consolatione (Consolacidon a Marcia)
Jlenofonte, Memorabilia (Memorables)

Platén, Menexenus (Menéxeno)

Tertuliano, De monogamia

Mo ed Qatan

Ma aser Seni

Nestle — Aland, Novum Testamentum Graece, 27 ed.
Homero, Odyssea (Odisea)

Artemidoro, Onirocritica (La interpretacién de los suefios)
Platén, Phaedo (Feddn)

Plutarco, Phocion (Focion)

Aristoteles, Poetica (Poética)

Polibio, Polybius (obra citada: Historias)

Qohélet Rabbah

Plutarco, Questionum convivialum (Charlas de sobremesa)

Plutarco, Quaestiones romanae et graecae (Cuestiones romanas)

Platén, Respublica (Republica)
Sabbat

Salmos de Salomén

Petronio, Satyrica (Satiricon)

Plutarco, De sera numinis vindicta (De la tardanza de la divinidad en

castigar)

Tertuliano, De spectaculis
Plutarco, Solon (Soldén)

Suetonio, De poetis (Poetas)
Platén, Symposium (El banquete)
Testamento de Abraham
Testamento de Aser



Testls
TestJud
TestZab
TgCt
Thuc.

Tos + tratado
Val. Max

Vat.

Vesp.

Vita

1 Apol

1 Hen

3 Mac

4 Mac
1Q28a [1QSa]
1QS

1Q35 [1QHa]
1Qm [1Q33]
1Q27

4Q521
4Q385
4Q416

CD-A

Testamento de Isacar

Testamento de Juda
Testamento de Zabuldn
Targum del Cantar de los Cantares

Tucidides, Thucydides (obra citada: Historia de la guerra del

Peloponeso)
Tosefta

Valerio Maximo, Valerius Maximus (obra citada: Hechos y dichos

memorables)

Cicerdn, In Vatinium (Contra Vatinio)
Aristofanes, Vespae (Las avispas)
Josefo, Vita (Vida)

Justino, Apologia |

Henoc etidpico

3 Macabeos

4 Macabeos

1QRegla de la Congregacion
1QRegla de la Comunidad
1QHodayot

1QRegla de la Guerra

1Q27Libro de los Misterios
4QSobre la Resurreccion
4QPseudo Ezequiel
4Qlnstruccion

Documento de Damasco®

2. Revistas y diccionarios

ABD
AcT
AJP
ARYS
ATR
Bib
Bibint
BTB
cBQ
CBR
cp
CSSRB
CTD
DENT
DRev

Anchor Bible Dictionary

Acta Theologica

American Journal of Philology
Antigliedad, religiones y sociedades
Anglican Theological Review
Biblica

Biblical Interpretation

Biblical Theology Bulletin
Catholic Biblical Quarterly
Currents in Biblical Research
Classical Philology

Council of Societies for the Study of Religion Bulletin

Cuadernos de Teologia Deusto

Diccionario Exegético del Nuevo Testamento

Downside Review



DTMAT Diccionario Teoldgico Manual del Antiguo Testamento

DTNT Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento

EstBib Estudios Biblicos

EstEcl Estudios Eclesidsticos

ETF Espacio, tiempo y forma

ETL Ephemerides Theologiae Lovanienes

ExAud Ex Auditu

Forum Forum

GLAT Grande Lessico dell’ Antico Testamento

GLNT Grande Lessico del Nuovo Testamento

HBT Horizonts in Biblical Theology

HTR Harvard Theological Review

HTS TS HTS Teologiese Studies

JAF Journal of American Folklore

JBL Journal of Biblical Literature

JSAH Journal of the Society of Architectural Historians

JSJ Journal for the Study of Judaism in the Persian, Hellenistic, and
Roman Periods

JSNT Journal for the Study of the New Testament

JTS Journal of Theological Studies

Int Interpretation

LASBF Liber Annuus Studii Biblici Franciscani

LSJ Liddell — Scott — Jones, A Greek-English Lexicon

L&N Louw — Nida, Greek English Lexicon of the New Testament

Neot Neotestamentica

NovTell Nova Tellus

NovT Novum Testamentum

NTS New Testament Studies

Pacifica Pacifica

PBA Proceedings of the British Academy

PerTeol Perspectiva teoldgica

PMLA Proceedings of the Modern Language Association

PRSt Perspectives in Religious Studies

RB Revue biblique

RevQ Revue de Qumran

RevSR Revue des Sciences Religieuses

RThom Revue thomiste

Sacra Scripta Sacra Scripta

ST Scottish Journal of Theology

ST Studia Theologica

Temenos Temenos

ZNW Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft und die Kunde der

dlteren Kirche



INTRODUCCION







El trabajo que expondremos a continuacién es un estudio exegético de Jn 11,1-12,11 cuya
caracteristica principal es su cardcter interdisciplinar, ya que abordara el texto aunando el
estudio literario y algunas aportaciones de las ciencias sociales en lo que respecta a la
muerte y al duelo. Con él pretendemos mostrar el significado de dicho pasaje joanico a la
luz del ritual en general y del ritual de difuntos en particular. Este aspecto forma parte de
la propia escena, ya que en ella se describen los acontecimientos que desencadena la
muerte de Lazaro y las consecuencias de la irrupcién de Jesds en dicha situacion.
Propondremos, ademas, que es muy posible que el texto fuera proclamado en una de las
partes del ritual de difuntos que la comunidad jodnica celebraba tras la muerte de uno de
sus miembros; en estas circunstancias, la propia recitacion del pasaje pudo constituir un
medio mediante el cual este grupo de seguidores de Jesus integraba la experiencia de la
muerte (algo generalmente amenazante) desde la fe que lo identificaba.

Dado que en el primer capitulo daremos cuenta de la metodologia adoptada y del
itinerario que vamos a seguir, estas palabras introductorias tienen como finalidad sefialar
las razones que nos han conducido a este estudio asi como la pertinencia y actualidad del
mismo.

La eleccion de este pasaje joanico se debe, al menos en un primer momento, a una
atraccion inicial por ser una escena protagonizada por mujeres en la que, a diferencia de
otros textos de Juan, prima la accion. Paulatinamente, el estudio nos fue conduciendo a las
cuestiones de la muerte, del duelo y del ritual, ambitos de estudio apasionantes, que
abren nuevas perspectivas de los textos y que, ademas, posibilitan esclarecer algunos
aspectos importantes y de gran interés del cristianismo de los origenes.

La muerte y el duelo forman parte de nuestra existencia, son experiencias universales. Uno
de los aspectos centrales del trabajo que aqui presentamos va a ser, precisamente, las
consecuencias sociales de la muerte en el mundo antiguo, la conducta ritual
desencadenada ante ella y la forma en la que una obra literaria (el cuarto evangelio) y una
comunidad de creyentes en Jesus (la jodnica) se sitlan ante esta esfera de la vida humana.
Esta perspectiva, que consecuentemente implica mirar hacia el pasado, nos va a permitir,
sin embargo, reflexionar sobre temas que siguen siendo de actualidad.



Uno de estos temas es el siguiente: a pesar del caracter universal de la muerte y del ritual
de difuntos, en nuestras sociedades occidentales actuales se observa un hecho
sorprendente y, a nuestro juicio, sin apenas precedentes en la historia: hemos alejado Ia
muerte de nuestra vida cotidiana (se la ocultamos y evitamos a los nifos, hay instituciones
que se hacen cargo de los cuerpos, los velatorios no se llevan a cabo en las casas) y, en
muchos casos, tras la incineracidn se procede a esparcir las cenizas en algun lugar de la
naturaleza, con la consiguiente pérdida de un lugar donde hacer memoria de los muertos.
Sin embargo, la realidad de la muerte se impone, y surge la pregunta de si la cultura y la
comunidad eclesial actuales estan realizando una contribucién para que acojamos e
integremos la muerte de una forma saludable y constructiva. De algin modo, las
reacciones que tenemos ante la muerte son un indicador de la visién que tenemos de la
vida y del modo en que la vivimos. Consecuentemente, nos preguntamos si la negacién
cultural de la muerte no estara reflejando una pérdida de horizonte respecto a los valores
que sustentan nuestra existencia y al sentido que otorgamos a ésta.

Sin embargo, y a pesar de estos procesos de ocultamiento, todavia podemos observar la
importancia de la muerte y de los muertos en determinadas fiestas conmemorativas o
cuando fallece un personaje relevante. Se percibe, incluso, que, a pesar de que la pregunta
por Dios esta mayoritariamente ausente en nuestra vida social, las preguntas y el dolor
ligados al hecho de la muerte hacen emerger no pocas veces la dimensién religiosa del ser
humano.

Otro de los aspectos que cabe destacar es que los sepulcros contindan siendo en la
actualidad espacios de memoria, y la importancia que otorgamos a algunos de ellos
transmite un mensaje elocuente sobre quiénes somos, qué queremos y qué esperamos; lo
mismo cabe decir de los difuntos. Los muertos y las tumbas pueden ser origen de
movilizacion social y contribuir al mantenimiento de una determinada ideologia, lo cual
explica, entre otras cosas, que en algunos momentos de la historia se haya prohibido el
recuerdo de determinados muertos y sus sepulcros hayan sido sometidos a un estricto
control. Recientemente hemos asistido a un vivo ejemplo de estos procesos sociales en el
funeral de Fidel Castro; la organizacién de una larga ruta con sus cenizas pretendia, muy
posiblemente, legitimar y afianzar en el imaginario social la importancia politica del lider y
contribuir a la persistencia de éste en la memoria del pueblo cubano.

El valor antropolégico de los sepulcros como lugar de memoria y la importancia de los
cuerpos de los que han muerto se descubre también hoy en aquellas situaciones en las
que al dolor ocasionado por la muerte se afiade el que genera no poder disponer de los
caddveres para darles sepultura, despedirlos y cerrar un primer ciclo del duelo. En las
ultimas semanas hemos recordado el fatal accidente del Yak-42 (Turquia, 2003) en el que
fallecieron setenta y cinco personas. Al margen de las implicaciones politicas del hecho, y
sin deseo de banalizar las causas que lo originaron ni la sucesiva cadena de negligencias
que estuvieron detrds de él, lo que queremos poner de relieve son las consecuencias de
los errores en la identificacion de los cuerpos, que constituyeron uno de los motivos de los
procesos judiciales. El sufrimiento de las familias afectadas se incrementd por las dudas



existentes acerca de la identidad de los caddveres; solamente pudieron finalizar el duelo e
iniciar el proceso de rehacer sus vidas cuando tuvieron la certeza de que los féretros
albergaban los restos de sus difuntos y conocian el lugar donde éstos descansaban.

Por otra parte, en la actualidad seguimos asistiendo a muertes injustas en muchos puntos
del planeta. En lo que respecta a Europa, los escalofriantes atentados que se estdn
sufriendo recientemente (realizados, ademas, con el propdsito de aniquilar un estilo de
vida y los valores democraticos) han generado procesos de duelo colectivo con los que se
ha tratado de dar respuesta al desconcierto, al sufrimiento y a la indignaciéon. En ellos se
observan aspectos que van a ser desarrollados en el presente trabajo: se proporciona la
posibilidad de expresar y liberar las emociones, se refuerza el sentido de comunidad y se
reafirman los valores compartidos.

De todo lo dicho se extrae que las cuestiones de la muerte y el duelo siguen siendo temas
de actualidad. Deseamos que el estudio que aqui se presenta contribuya a esclarecer
algunos aspectos del tema en lo que respecta al cristianismo de los origenes, en concreto,
de los grupos joanicos y los textos nacidos en su seno. Esperamos, asimismo, que incite a
la reflexion sobre como abordar y afrontar hoy desde la fe en Jesis de Nazaret las
preguntas que sigue suscitando la muerte, tanto por causas naturales como, sobre todo,
las que son consecuencia de la injusticia.






CariTuLOo 1

PLANTEAMIENTO, HISTORIA DE LA
INTERPRETACION DE JN 11,1-12,11 Y
METODOLOGIA







1. Objeto y delimitacion del tema

El presente trabajo es un estudio exegético de Jn 11,1-12,11 que utilizara un modelo
construido con datos de diferentes disciplinas (historia, antropologia social y cultural y
sociologia) en lo que respecta al modo en el que la experiencia de la muerte afecta a los
individuos y a los grupos, y a la conducta ritual que se desencadena en esas circunstancias.
Se sitUa, por tanto, en lo que comUnmente se conoce como exégesis socio-cientifica que,
como tal, ubica los textos biblicos en sus contextos originales y, mediante el uso de las
herramientas propias de la exégesis biblica y aportaciones de las ciencias sociales, logra
salvar la distancia que al intérprete de la Biblia le separa de ellos’.

El estudio ha surgido en buena medida a partir de las preguntas suscitadas por los rasgos
particulares que presenta esta seccidn del evangelio de Juan cuando se compara con el
resto de la obra, un aspecto que explicaremos en las pdginas que siguen. Esto nos motivo a
buscar una nueva forma de acercamiento al texto. La constatacién de que en Jn 11,1-12,11
aparecen los temas de la muerte y las comidas, experiencias fundamentales del mundo en
el que se desarrollé el cristianismo primitivo y vinculadas a la conducta ritual, nos condujo
a pensar que una aproximacidon que tuviera en cuenta estos aspectos era legitimo y
pertinente. Observar asimismo que esta seccién del cuarto evangelio presenta elementos
explicitos de duelo afianzé nuestro propdsito.

El ritual de duelo ya ha sido utilizado en estudios anteriores para la interpretacién de
textos evangélicos. A estos trabajos debemos, no sélo informacion bibliografica de mucho
valor, sino buena parte de las preguntas que suscitaron y que finalmente han posibilitado
el presente estudio. Entre las autoras responsables de ellos estdn Carolyn Osiek?, Carmen
Bernabé®, Angela Standhartinger® y Cathleen Corley’, quienes coinciden en utilizar datos

! Para una definicién de la exégesis socio-cientifica y algunos de sus rasgos importantes, cf. John H.
Elliott, Social Scientific Criticism of the New Testament. An Introduction (London: SPCK, 1995), 9-11.32-
33; Philip F. Esler, "Models in New Testament Interpretation: A Reply to David Horrell": JSNT 78 (2000)
107-113, 108.110; John H. Elliott, "From Social Description to Social-Scientific Criticism. The History of a
Society of Biblical Literature Section 1973 - 2005": BTB 38.1 (2008) 26-36, 31.

> Carolyn Osiek, "The Women at the Tomb: What Are They Doing There?": ExAud (1993) 97-107.

* Carmen Bernabé, "Duelo y género en los relatos de la visita a la tumba", en: C. Bernabé - C. Gil (ed.),
Reimaginando los origenes del cristianismo. Relevancia social y eclesial de los estudios sobre Origenes
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sobre los ritos de duelo antiguos y los lamentos de las mujeres para estudiar diferentes
aspectos de los relatos evangélicos de la visita de las mujeres a la tumba de Jesus. Todas
ellas concluyen que las mujeres tuvieron un protagonismo histérico en la formacion del
kerigma primitivo: las discipulas de Jesus acudieron a su tumba tras su muerte, y alli,
mientras llevaban a cabo los ritos de duelo correspondientes, fueron testigos de su
resurreccion, que transmitieron al resto de seguidores. Segun la argumentacién de las
autoras, este papel decisivo fue velado posteriormente y por diferentes motivos en el
proceso de puesta por escrito de los evangelios.

El trabajo que por nuestra parte pretendemos realizar tiene semejanzas con los estudios
citados pero también diferencias. Los rasgos en comun se deben al uso de los datos sobre
el ritual de duelo y las funciones que las mujeres desempefiaban en ellos, y al hecho de
qgue tanto los relatos de la visita al sepulcro de Jesus como Jn 11,1-12,11 tienen como
protagonistas a mujeres afectadas por la muerte. Sin embargo, y como veremos a
continuacién, nuestro propdsito no serd reconstruir las tradiciones preevangélicas ni la
funcidon de las mujeres en su transmisidn, sino utilizar el modelo ritual para descubrir
nuevos elementos y aspectos del texto jodnico objeto de nuestro estudio.

Como expondremos mas adelante en este mismo capitulo, los estudios rituales en general
y su aplicacién a la exégesis biblica en particular constituyen un ambito complejo, y ésta ha
sido una de las razones por las que el modelo de interpretacién que presentaremos en el
capitulo 2 sea fruto de diferentes reelaboraciones que han tenido como fin, por un lado,
lograr un suficiente nivel de rigor en lo que respecta a las teorias rituales, y, por otro,
adecuarlo lo mas correctamente posible a nuestro objeto de estudio, esto es, un texto
biblico. Por otra parte, en lo que respecta a los estudios biblicos, el uso del entramado
conceptual del ritual sigue presentando elementos debatidos y no hay consenso en lo que
se refiere a la metodologia. Sin embargo, hemos de decir también que actualmente el uso
de teorias rituales esta experimentando cierto auge en algunos circulos de la exégesis. El
presente trabajo espera poder contribuir modestamente a este campo especifico que, a
nuestro juicio, puede ser fructifero para la interpretacion del Nuevo Testamento.

Como se desprende de lo dicho hasta ahora, nuestro estudio asume el presupuesto de que
los textos biblicos son, al mismo tiempo, el resultado de un contexto particular y una
respuesta al mismo; ésta es, por tanto, nuestra comprensién de Jn 11,1-12,11. Dado que la
experiencia de la muerte y las acciones rituales de duelo son universales, y dados
asimismo algunos rasgos particulares de este pasaje joanico, creemos que es legitimo

del cristianismo. Libro homenaje a Rafael Aguirre en su 65 cumplearios (Estella: Verbo Divino, 2008) 307-
352.

N Angela Standhartinger, "What Women Were Accustomed to Do for the Dead Beloved by Them”
(Gospel of Peter 12.50): Traces of Laments and Mourning Rituals in Early Eastern, Passion, and Lord’s
Supper Traditions": JBL 129.3 (2010) 559-574.

> Kathleen E. Corley, Maranatha. Ritos funerarios de las mujeres y los origenes del cristianismo (Estella:
Verbo Divino, 2011; original inglés de 2010).
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considerar que esta seccidn del evangelio estd reflejando la particular forma en la que una
comunidad, la jodnica, estd siendo afectada por la muerte de sus miembros asi como las
respuestas y estrategias que desarrolla en tales circunstancias. El hecho, ademas, de que
Juan se refiera a la muerte de los seguidores de Jesus en otros lugares (en 21,19 se alude
al martirio de Pedro y 21,23 parece reflejar cdmo la obra sale al paso de la crisis
ocasionada por la muerte del Discipulo Amado)6 apoyan este argumento.

2. Estado de la investigacion de Jn 11,1-12,11

Como hemos seialado, nuestro trabajo se va a centrar en Jn 11,1-12,11. La mayor parte de
los estudios jodnicos, sin embargo, no han considerado esta unidad literaria v,
consecuentemente, se centran, bien en la primera escena de la resucitaciéon de Lazaro,
bien en la ultima de la uncién. Para la exposicion sobre la historia de la investigacién del
texto hemos juzgado conveniente seleccionar algunos nucleos a los que prestar atencion,
ya que la literatura sobre ambas pericopas es muy amplia. Hemos adoptado dos criterios:
(1) atender fundamentalmente a los estudios sobre la resucitacion de Lazaro (ya que, por
una parte, en ellos aparecen los temas mas importantes que a nuestro juicio afectan a
toda la unidad narrativa, y, por otra, el estado de la cuestion sobre la uncién se expondra
indirectamente en el capitulo 4) y (2) exponer los puntos mas importantes y debatidos que
tienen relacidn con la perspectiva adoptada en nuestro trabajo y que, de un modo u otro,
justifican su pertinencia. Somos conscientes de que la descripcion que sigue puede resultar
excesiva. Creemos, sin embargo, que tal “exceso” se debe en buena parte a la complejidad
que presenta el texto como tal y a las diferentes ramificaciones de nuestro estudio.

Antes de proceder con la exposicion de la historia de la investigacion hemos de hacer una
aclaracién: hemos optado por utilizar el término “resucitaciéon” en lugar de “resurreccién”
para referirnos a la salida de Lazaro del sepulcro, ya que éste vuelve a una vida que es
susceptible de muerte’. Esto nos permitird asimismo distinguirla tanto de la salida del
sepulcro de Jesis como de la “resurreccion de los muertos” en cuanto evento
escatoldgico; en estos dos ultimos casos si que hablaremos de “resurreccién”. Como mas
adelante sefialaremos vy justificaremos, la diferenciacion de términos nos va a permitir
resaltar un elemento a nuestro juicio muy importante, a saber, que lo que en la narracidn
aparece como “resucitacion” es una manera simbdlica mediante la cual el cuarto evangelio
expresa determinadas creencias respecto al destino de aquéllos que, creyendo en Jesus,
mueren.

6 . P , . . .
En su debido momento daremos razén de por qué no citamos aqui 16,2, versiculo en el que se alude a
la persecucidn y martirio de los discipulos de Jesus.

7 Philip F. Esler - Ronald A. Piper, Lazarus, Mary and Martha: social-scientific approaches to the Gospel of
John (Minneapolis: Fortress Press, 2006), 1 también creen que es conveniente distinguir ambas ideas y
utilizan para Lazaro las expresiones “being raised”, “raised from the dead” o “revivification”, reservando
“resurrection” para aquellos lugares en los que Juan se refiere claramente a los acontecimientos del
ultimo dia, cuando todos los muertos sean resucitados.
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2.1.Pluralidad de propuestas de unidad literaria

A nuestro juicio, como hemos anticipado, Jn 11,1-12,11 conforman una unidad narrativa.
Sin embargo, como vamos a exponer a continuacién, en la historia de la investigacion
encontramos propuestas muy diversas en lo que respecta a este aspecto.

La mayor diferencia que se observa entre los estudiosos del cuarto evangelio es que,
mientras unos consideran separadamente el episodio de la resucitacion de Lazaro y la
uncion en Betania, otros unen ambas escenas, aunque los representantes de la primera
opcién presentan asimismo algunas diferencias entre si. Las principales propuestas pueden
ser resumidas del siguiente modo: (1) autores como Barret® y Brown® establecen varias
unidades narrativas, aunque légicamente descubren relaciones entre ellas: la versién mas
corta de la resucitacién de Lazaro (11,1-44 o 11,1-45), la decisién del Sanedrin de matar a
JesUs y su marcha a Efrain (11,46-57), y la uncién en Betania (12,1-8), seguida de la
decisién de los sumos sacerdotes de dar muerte también a Lazaro (12,9-11); (2) otros,
como Schnackenburg™® y Lindars™, aunque no incluyen la uncién, optan por una version
mas larga del episodio (11,1-54); y autores como Marchadour®? y Ledn-Dufour™ adelantan
el comienzo, considerando como unidad 10,40-11,54 y poniendo asimismo de relieve que
las alusiones a la “retirada de Jesus” de 10,40 y 11,54 conforman una inclusidn literaria; (3)
finalmente, autores mas recientes como Lee14, Moloneyls, EsIer—PiperlG, Keener'’ y Brant™®

® Charles K. Barret, E/ evangelio segun san Juan (Madrid: Cristiandad, 2003; original inglés de1955), 587-
630.

° Raymond E. Brown, El evangelio segun Juan (I-XIl) | (Madrid: Cristiandad, 1979; original inglés de 1966),
672-719.

% Rudolf Schnackenburg, El evangelio sequn San Juan Il. Version y comentario (Barcelona: Herder, 1980;
original aleman de 1971), 391-447.

! Barnabas Lindars, The Gospel of John: Based on the Revised Standard Version (Michigan: Eerdmans,
1972, reimpr. 1981), 378. Para Leon Morris, The Gospel According to John. Revised (Michigan: Eermands
Publishing Company, ePub ed., ?1995; 11971), 713 la pericopa llega hasta 11,57.

12 Alain Marchadour, Lazare. Histoire d'un récit, récits d'une histoire (Paris: Les Editions du Cerf, 1988),
68-73.

B Xavier Léon-Dufour, Lectura del evangelio de Juan (Jn 5-12) Il (Salamanca: Sigueme, 1992; original
francés de 1990), 319.

" Dorothy A. Lee, The Symbolic Narratives of the Fourth Gospel. The Interplay of Form and Meaning
(Sheffield: Sheffield Academic Press, 1994), 188.

 Francis J. Moloney, "Can Everyone be Wrong? A Reading of John 11,1-12,8": NTS 49 (2003) 505-527.
® Egler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 2.8.
v Craig S. Keener, The Gospel of John. A Commentary Il (Michigan: Baker Academic, 2003), 835.

'8 Jo-Ann A. Brant, John (Michigan: Baker Academic, 2011), 170.
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consideran que la resucitacion de Lazaro y la uncidon en Betania conforman una misma
. 19
escena, cuyo final establecenen 12,8 0 12,11

A nuestro juicio, la opcion de este ultimo grupo de autores es la que mejor logra mostrar la
légica narrativa del texto y sus multiples relaciones internas: (1) en 11,1 nos encontramos
con la férmula "Hv &¢ 11c doBevidv que Juan usa con frecuencia para marcar el comienzo
de una escena (cf. 5,5), y que en este caso, aunque el lugar donde esta Jesus en 11,3-16 lo
conocemos por la seccién anterior (10,40-42), sirve para introducir un nuevo escenario y
personajes; (2) Marta, Maria y Lazaro tienen un papel protagonista durante todo el
periodo del texto y no aparecen en otros lugares de Juan; (3) las entradas de Jesus en
Betania tras un periodo de huida constituyen un dato esencial y conforman una secuencia
del tipo A-B-A’—B’: “el otro lado del Jordan” (11,1-16; cf. 10,40-42) — Betania (11,17-43)
— Efrain (11,54) — Betania (12,1-8); hay un nexo, ademas, entre 10,40 y 11,54, versiculos
construidos con la misma estructura®®; (4) 11,45 y 12,11 son versiculos estrechamente
conectados entre si, ya que en ambos se alude con expresiones muy similares a los
judeos21 qgue creen en Jesus por la resucitacién de Lazaro®%; (5) en 11,2 se hace una alusién
a la uncidn de Jesus por Maria que no se producird hasta 12,3, estableciéndose asi una
relacidon entre ambas escenas desde el inicio; (6) en toda la unidad aparecen entrelazados
dos hilos narrativos: la muerte y resucitacion de Lazaro por un lado, y la muerte y
resurreccion de Jesus por otro.

En lo que se refiere al establecimiento del final de la unidad literaria en 12,11 (donde se
indica la condena a muerte de Lazaro), hemos de nombrar de nuevo a Lee®, quien,
poniendo de relieve la relacidn que presenta este versiculo con el inicio de la escena,
indicé muy acertadamente a nuestro juicio que toda la unidad narrativa pivota en torno a
la amenaza de muerte que se cifie sobre Lazaro, tanto muerte por enfermedad (11,1-3)
como muerte por el conflicto con las autoridades religiosas de Judea (12,10-11), condena
ésta que, por otro lado, se expresa en términos muy semejantes a la sufrida por el propio
Jests en 11,53**. La autora justifica asimismo no establecer el final de la unidad en el

% Asi también un trabajo reciente que asume la misma unidad narrativa: Yoshimi Azuma, Reading John
11:1-12:11 through the Lens of the Resurrection in 1 Enoch (Doctoral Dissertation) (Emory University:
Ann Arbor, 2015; http://search.proquest.com/docview/1749766314?accountid=14529).

%% Jn 10,40: “Koi &mfjA@ev étv mépav o0 TopSdvou el tov 160V S0 fiv Todvvng 10 TTpétov
Bomrtifwv Kai Epetvev Ekel”.

In 11,54: “GA\a ariiAOev ékeiBev eic v Y pav €yyus Tiig €pnpov, eig "Eppaip Aeyopévny oAy,
KAKEL EpeLvev petd Tdv pabnrédv”.

21 s . . . . .. . ’ ~ .
En las paginas que siguen justificaremos nuestra opcién por traducir oi ’IouSaiot como “judeos” en
lugar de “judios”.

22 \ 3 ~ ’ ’, N N N \ , N
Jn 11,45: “TIoMoi ouv éx 1@V Toudaiwv ot eAOSvreg Tpog v Mapiap kai Beaodpevor &
gToinoev ETiOTEVOQV EiC AUTOV”.
Jn 12,11: “611 TIoM\0i 61’ awrtov UTti)yov TV loudaiwv kai émioTevov eig Tov Inooliv”.

2 Lee, The Symbolic Narratives, 191-194.

24 3 LR , 5 ~ e s ) ’ e > ’ ) s
Jn 11,53: QT €KELVIG OUV TNG NHEPAG eBouXeuoavro VA ATTOKTELVWO1V QUTOV
In 12,10: éBoulevoavto O¢ o1 apyiepeis iva kal TOV AGLAPOV ATTOKTEIVGOLY.
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ultimo versiculo en el que el cuarto evangelio alude a Lazaro (12,17) porque éste tiene otra
finalidad narrativa: mostrar que el testimonio de los que habian presenciado su
resucitacion condujo a algunos a salir al encuentro de Jesus cuando entré en Jerusalén
(12,12-15). Ademads, autores que han prestado atencion a la estructura del cuarto
evangelio, como Mlakuzhyil®®, consideran asimismo que la expresiéon “al dia siguiente”
(12,12) con la que arranca la escena de la entrada de Jesus en la Ciudad Santa marca el
inicio de una nueva escena.

Hemos de aludir, finalmente, a otra razén muy significativa para sostener la unidad
literaria propuesta, observada, hasta donde alcanza nuestro conocimiento, Unicamente
por Brant®, y que tiene que ver con la conducta llevada a cabo en los procesos de duelo.
Como desarrollaremos con detenimiento mas adelante, tanto en el judaismo como en el
mundo grecorromano esta atestiguada la costumbre de celebrar una comida funeraria tras
el entierro, y los rasgos que presenta la escena jodnica de la uncién parecen apuntar a que
en ella culmina el proceso de duelo por Lazaro (un duelo ciertamente peculiar) que
comenzé en la escena anterior. Este elemento dificilmente pasaria desapercibido a la
audiencia original de Juan, para la cual era cotidiana la asociacién entre los sepulcros y las
posteriores celebraciones de mesa”’.

2.2. Aportaciones de los estudios histérico-criticos

Hasta las uUltimas décadas del s. XX, el acercamiento predominante al cuarto evangelio fue
de tipo histérico-critico’®. Una de las cuestiones tratadas por algunos de los
representantes de esta metodologia es el momento en el que la narracién de Lazaro fue
incorporada a la obra, pregunta en parte motivada por el hecho de que Unicamente Juan
presenta la resucitacion de Ldzaro como la razén de la condena a muerte de JesuUs. Asi, por
ejemplo, para Brown, los actuales capitulos 11 y 12, cuyo contenido formaba parte del
antiguo legado de la comunidad, fueron incluidos en el cuarto evangelio en su ultima fase
de reelaboracién®. A su juicio, la version anterior finalizaba en 10,40-42, versiculos a partir

» George Mlakuzhyil, The Christocentric Literary Structure of the Fourth Gospel (Roma: Editrie Pontificio
Istituto Biblico, 1987), 102.220.

26 . . . . .y
Brant, John, 179. Curiosamente, tuvimos noticia de la aportacién de la autora en un momento
relativamente avanzado de nuestra investigacion.

?” Como sefialaremos después, aunque Jn 11,1-12,11 es una escena muy desarrollada, presenta
elementos comunes con los relatos de resurrecciones de muertos de los sindpticos. Entre ellos, resulta
llamativa la orden que da Jesus de dar de comer (payeiv) a la hija de Jairo tras devolverle a la vida (Mc
5,43), un dato que mantiene Lucas (Lc 8,55) y omitido por Mateo, y que a nuestro juicio puede tener
algun tipo de relacion con la accidn ritual de comer, compartida por muchas culturas, tras enterrar a los
muertos.

*® para un breve estado de la cuestion del tema, cf. Mark W. G. Stibbe, John's Gospel (London - New
York: Routledge, 1994, edicidon digital 2001), 1-3. El autor da cuenta de cdmo a comienzos del s. XX hubo
estudios importantes sobre Juan que abordaban la obra a nivel literario como un todo, prevaliendo asi la
sincronia, y la manera en la que la aportacién de Bultmann provocé un giro radical hacia los estudios
diacrénicos.

2 Brown, El evangelio 1, 39.
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de los cuales comenzaba el libro de la gloria, y mediante la insercion, el redactor convirtio
la resucitacidon de Lazaro en el detonante de la crucifixién, lo cual a su vez le obligd a
colocar en otro lugar el episodio de la purificacion del Templo (2,13-22). Dos de las razones
en las que apoya su propuesta son, por un lado, que en estos capitulos los judeos, a
diferencia del resto de la obra, no son las autoridades hostiles a Jesus sino gente
perteneciente al pueblo que simpatiza con él e incluso llega a la fe, y, por otro, que si se
omite Jn 11-12 la secuencia de los movimientos de Jesus presentaria un Unico movimiento
de Transjordania a Jerusalén (no se narrarian los desplazamientos Betania - Efrain -
Betania - nuevo ocultamiento: 11,17; 11,54; 12,1; 12,12; 12,36) y, consecuentemente,
seria mas acorde con la de los sinépticos3°. Por su parte, Lindars hizo una propuesta similar
a la de Brown. Para el autor, el material sobre Lazaro (11,1-46; 12,9-11) fue anadido a la
segunda edicién del evangelio (provocando el desplazamiento de la purificacion del
Templo) con el fin de preparar al lector para la pasidon de Jesus™! y expresar el
desencadenamiento de la crucifixién con un dramatismo mayor del que anteriormente
indicaban la entrada triunfal en Jerusalén y el episodio de la purificacion del Templo32. Al
margen de lo que pensemos sobre el acierto o desacierto del conjunto de su propuesta, la
observaciéon de Lindars sobre los elementos llamativamente dramaticos que presenta el
relato de Lazaro tiene a nuestro juicio mucho valor y constituye uno de los aspectos que
nuestro trabajo tratara de explicar, aunque de un modo diferente al que lo hace él.

El segundo nucleo, y el mds desarrollado de todos, en el que se han centrado los estudios
diacrdénicos sobre Jn 11 es el de la historia de composicién del relato como tal, tratando la
mayoria de mostrar que el episodio tuvo una version anterior, primitiva, recibida por Juan,
que fue posteriormente modificada con el fin de plasmar su propia perspectiva
cristolégica. Los autores representantes de esta perspectiva parten generalmente del
hecho de que los textos que narran que JesuUs resucité a muertos formaban parte de la
tradicion preevangélica, y, consecuentemente, en su origen, el relato de la resucitacion de
Lazaro podria haber presentado una forma semejante a sus “paralelos” sindpticos (Mc
5,22-24.35-43 y par.; Lc 7,11-17; cf. también Hch 9,36—42)33. Entre las monografias

*® Brown, El evangelio I, 39-40.666-667.681-685.
3 Lindars, The Gospel of John, 50.
32 Lindars, The Gospel of John, 381-382.

* Las principales propuestas sobre la composicidon pueden resumirse asi: (1) el episodio de Lazaro refleja
un milagro histérico de Jesus; (2) el relato es fruto de una actividad redaccional de diferentes episodios
de los evangelios sindpticos; (3) la narracidén que ha llegado hasta nosotros tuvo una versidn tradicional
anterior (oral o escrita) elaborada después por el evangelista. Los representantes de esta tercera opcidn
divergen a la hora de definir en qué consistia la fuente recibida por Juan: (a) un evangelio primitivo; (b)
una fuente de signos; (c) una historia tradicional “aislada”, esto es, que no formaba parte ni de un
evangelio primitivo ni de una fuente de signos (cf. Brian Harold Henneberry, The Raising of Lazarus (John
11: 1-44); An Evaluation of the Hypothesis that A Written Tradition Lies behind the Narrative (Doctoral
Dissertation) (Ann Arbor: Universite Catholique de Louvain, 1984;
http://search.proquest.com/docview/303200105?accountid=14529), 205-207).
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significativas que adoptan esta perspectiva hemos de mencionar el trabajo de Rochais®,
que analiza y compara entre si los pasajes neotestamentarios de resucitaciones de
muertos que acabamos de sefialar con el fin de delimitar y explicar el nucleo original de los
mismos y sus desarrollos posteriores. El autor destaca que estos relatos presentan una
evolucién que va desde el caracter kerigmatico de las versiones mads primitivas (anuncio
del mesianismo de Jesus) hasta el caracter catequético de las ultimas, en las que se
expresa, entre otros temas, la esperanza en la futura resurreccion de los que, creyendo en
Jesus, el Sefior Resucitado, mueren antes de su futura venida®>. Dada la naturaleza del
estudio, el autor no atiende, sin embargo, a todos los rasgos caracteristicos de cada relato
en particular. En lo que respecta a Lazaro, se limita a sefialar que el énfasis que hace el
texto en la realidad de la muerte (producida hace cuatro dias por el retraso de Jesus, de
modo que éste lo encuentra ya en el sepulcro) se debe al propdsito del evangelista de
querer engrandecer el poder de Jesls y provocar una mayor confianza en la futura
resurreccion de los muertos™.

Ademas de Rochais, otros representantes de los analisis histérico-criticos del pasaje que
nos ocupa son algunos de los comentarios cldsicos del cuarto evangelio (entre ellos
Bultmann, Boismard y Schnackenburg)37, el también clasico del estudioso joanico Fortna®,
% Henneberry39, cuya tesis doctoral versd sobre la posibilidad de que hubiera una tradicién
escrita detras del relato jodnico y, consecuentemente, ofrece mucha informacién de las
principales aportaciones sobre la composiciéon del mismo. Asimismo, la obra de Meier
sobre el Jesus histérico dedica un nimero considerable de pdginas a la resucitacion de

* Gerard Rochais, Les recits de resurrection des morts dans le Nouveau Testament (Cambridge:
Cambridge University Press, 1981).

35 . . .
Rochais, Les recits de resurrection, 202.

36 . . .
Rochais, Les recits de resurrection, 136.

* Rudolf Bultmann, The Gospel of John. A Commentary (Philadelphia: The Westminster Press, 1971;
original aleman de 1941), 394-409; Schnackenburg, El evangelio Il, 391-447; M.E. Boismard - A.
Lamouille, L'Evangile de Jean. Synopse des quatre évangiles IIl (Paris: Les Editions du Cerf, 1977), 276-
294. Cf. también el comentario mas reciente pero con una perspectiva similar, Senén Vidal, Los escritos
originales de la comunidad del discipulo "amigo" de Jesus. El evangelio y las cartas de Juan (Salamanca:
Sigueme, 1997), 222-229.342-348.454-459.508-509.

%% Robert T. Fortna, The Fourth Gospel and Its Predecessor. From Narrative Source to Present Gospel
(Philadelphia: Fortress Press, 1988), 94-109.

9 Henneberry, The Raising of Lazarus. Otros estudios de tipo histérico-critico son Delbert Burkett, "Two
Accounts of Lazarus’ Resurrection in John 11": NovT 33 (1994) 209-232 (quien sostiene que las aporias
del texto se deben a que es fruto de la mezcla de dos fuentes diversas) y los siguientes capitulos de una
monografia sobre Lazaro en la que se interpreta el pasaje con diferentes métodos exegéticos: Albert
Descamps, "Une lecture historico-critique", en: A.L. Descamps, et al. (ed.), Genése et structure d’un texte
du Nouveau Testament. Etude interdisciplinaire du chapitre 11 de I’évangile de Jean (Louvain: Le Cerf,
1981) 35-80; Joseph Ponthot, "La methode historico-critique en exegese application a Jean 11", en: A.L.
Descamps, et al. (ed.), Genése et structure d'un texte du nouveau testament. Etude interdisciplinaire du
chapitre 11 de I'evangile de Jean (Paris: Le Cerf, 1981) 81-105.
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Lazaro y, aplicando una serie de criterios que explicita de antemano, hace una propuesta
. . . ., 40
de la historia de su composicién™.

Uno de los aspectos que destaca en las propuestas de composicién del relato es el del
estrato en el que se situa el hecho de que los protagonistas del relato sean Maria, Marta y
Lazaro de Betania, y a este respecto, los resultados de los estudios presentan un abanico
relativamente amplio debido, entre otras razones, a que los tres nombres aparecen en
textos de Lucas (10,38-42; 16,19-31), a la peculiar forma en la que las dos hermanas son
nombradas a lo largo de la narracién (en unos lugares Maria aparece en primer lugar y
Marta después, y en otros sucede lo contrario) y a su particular caracterizacion (por
ejemplo, el didlogo de Marta con Jesus presenta a juicio de algunos estudiosos rasgos mas
tipicamente joanicos). La mayor parte de los autores considera que el relato primitivo
mencionaba ya a Lazaro (asi, por ejemplo, Bultmann®', Schnackenburg“, Fortna®,
Meier™). A propésito de las hermanas, algunos sostienen la presencia de ambas en el
relato tradicional (asf Bultmann® y Fortna46). A este respecto, es pertinente sefialar,
ademas, la propuesta de Bauckham, para quien estos personajes pudieron ser testigos
visuales de Jesus y, consecuentemente, el relato puede tener un fuerte arraigo en la
historia. Basandose en la tesis de Theissen del “anonimato protector”, sostiene que la
familia de Betania pudo ser intencionadamente ocultada por Marcos, mientras que en el
tiempo de Juan, posterior, al no ser necesario proteger a los testigos de Jesus, se
nombraron exph’citamente”. Para otros autores, sin embargo, Marta fue agregada por el
evangelista con el fin de desarrollar su propia teologia (asi, entre otros, Rochais®,
Boismard® y Meier™).

“ John P. Meier, Un judio marginal. Nueva visién del Jesus histérico 1l/2. Los milagros (Estella: Verbo
Divino, 2000; original inglés de 1991), 914-954.

o Bultmann, The Gospel of John, 395-396 n. 4.
2 Schnackenburg, El evangelio I, 394.

* Robert T. Fortna, The Gospel of Signs: A Reconstruction of the Narrative Source Underlying the Fourth
Gospel (Cambridge: Cambridge University Press, 1970), 75.

* Meier, Un judio marginal 11/2, 938.
> Bultmann, The Gospel of John, 395-396 n. 4.

*® Fortna, The Gospel of Signs: A Reconstruction of the Narrative Source Underlying the Fourth Gospel,
76.

* Richard Bauckham, "The Bethany Family in John 11-12: History or Fiction?", en: P.N. Anderson - F. Just
- T. Thatcher (ed.), John, Jesus, and history Il. Aspects of Historicity in the Fourth gospel (Atlanta: Society
of Biblical Literature, 2009) 185-201.

48 . . .
Rochais, Les recits de resurrection, 118.

* Boismard - Lamouille, L'Evangile de Jean, 280 (el autor atribuye la figura de Marta al estrato que él
denomina Jn IIB).

> Meier, Un judio marginal Il/2, 936-938.
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Como vamos a sefialar a continuacidn, la gran variedad de propuestas sobre la
composicion del relato fue, en buena medida, lo que origind un cambio en la manera de
abordar la interpretacion del mismo. Sin embargo, y aun estando de acuerdo en la
pertinencia de una perspectiva diferente, el valor del enfoque histdrico-critico sobre el
relato de Lazaro radica en que permite observar el amplio desarrollo que presenta en
comparacion con sus “paralelos” sindpticos (entre otros, los protagonistas tienen nombres
propios, el énfasis en el caracter irreversible de la muerte, la descripcidon pormenorizada
del sepulcro y de lo que ocurre en él, con motivos tomados del enterramiento del propio
Jesus, la exposicion rica en detalles del duelo que viven Marta y Maria y el afladido de una
cena posterior) y, como tal, no puede ser obviado si se pretende, como es nuestro caso,
conocer su significado y propdsito para la comunidad en la que se escribid el cuarto
evangelio.

2.3.El transito a los acercamientos de tipo sincronico: la perspectiva de
género y los estudios sobre la caracterizacion de los personajes

Como acabamos de indicar, la diversidad de resultados de las aproximaciones histérico-
criticas a los capitulos de Juan objeto de nuestro estudio fueron indicando paulatinamente
la pertinencia de un cambio de enfoque. Como ya el “clasico” Dodd”! sefialé en su dia y se
sigue sosteniendo hoy (asi, entre otros, Keener)sz, en esta seccion, narraciéon y discurso
estan tan bien trabados entre si que todo propdsito de separar nitidamente diferentes
estratos de composicion resulta infructuoso. La aportacion de Cquepperss, quien fue
pionero en aplicar el método narrativo al cuarto evangelio, constituyé otro factor que
favorecié el giro sefialado. Muchos autores han seguido sus pasos, entre ellos Stibbe™,
Lee™y Moloneyse, cuya contribucién abarca tanto estudios de conjunto sobre Juan como

L “En el presente episodio, el entretejido de relato y didlogo es completo. No existe un relato de la
resurreccién de Lazaro —no que pudiéramos recuperar —separable de los didlogos pregnantes de Jesus
con sus discipulos y con Marta. Por otra parte, estos dialogos no podrian existir por si mismos; necesitan
la situacion para ser inteligibles, y no sélo discuten altos temas de teologia jodnica, sino que también
promueven y explican la accidn del relato”; cf. C. H. Dodd, Interpretacion del cuarto evangelio (Madrid:
Cristiandad, 1978; original inglés de 1953), 363.

> Keener, The Gospel of John Il, 837.

> R. Alan Culpepper, Anatomy of the Fourth Gospel. A Study in Literary Design (Philadelphia: Fortress
Press, 1983).

> Stibbe, John's Gospel, 88-89; Mark W.G. Stibbe, "A Tomb with a View: John 11.1-44 in Narrative-
Critical Perspective": NTS 40 (1994) 38-54.

> Aunque la autora tiene otras obras y articulos significativos, la aportacion mds importante a nuestros
textos es Lee, The Symbolic Narratives, esp. 188-226.

*® Francis J. Moloney, El evangelio de Juan (Estella: Verbo Divino, 2005; original inglés de 1998);
Moloney, "Can Everyone be Wrong". Mencionamos asimismo la monografia de Marchadour sobre
Lazaro (Marchadour, Lazare), quien, tras describir las principales propuestas sobre la historia de
composicidon del relato, muestra la pertinencia de abordar el texto desde un punto de vista sincrénico,
aunqgue no aplica explicitamente el método narrativo como tal. Si bien la obra no logra hacer una
aportacién novedosa, tiene elementos valiosos como un andlisis detallado de las caracteristicas literarias
del texto y de sus motivos postpascuales.
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articulos especificos sobre la resucitacion de Lazaro y las hermanas de Betania. El primero
de ellos realizé una aportacién especialmente iluminadora para nuestro trabajo: el uso
joadnico de los recursos de prolepsis, analepsis y “analepsis proléptica”>’, que logran
explicar la peculiar forma en la que en Jn 11,1-12,11 se entrelazan la muerte y resucitacion
de Lazaro por un lado, y la muerte y resurreccién de JesUs por otro. A este propdsito
hemos de mencionar asimismo una serie de trabajos que han destacado la semejanza
entre la presentacién jodnica de Maria de Betania y de Maria Magdalena, o, lo que es lo
mismo, entre Jn 11,1-12,11 por un lado y 20,1-18 por otro; algunos ejemplos de ello los
tenemos en los trabajos de Kitzberger58 y Beavis™. Estas autoras adoptan asimismo una
hermenéutica feminista o tienen en cuenta la categoria de género, perspectiva que
comparten con otras (p.e., Conway® y Reinhartz®!). Sus trabajos, aunque presentan
diferencias metodoldgicas entre si (y, consecuentemente, llegan a conclusiones diversas),
han destacado temas como el rol de los personajes femeninos en Juan (incluyendo en
muchos casos a Marta de Betania), el hecho de que son presentadas como modelo de
discipulado y las consecuencias de ello en las mujeres de la comunidad jodnica, o la forma
en la que estas tradiciones evolucionaron en la literatura posteriorsz.

Dentro de estas aproximaciones sincronicas hemos de situar también una serie de
estudios que han cobrado una gran importancia recientemente y que han centrado su
atencién en la caracterizacidon de los personajes del cuarto evangelio. Muchos de ellos han
dedicado una notable atencidn a las figuras de Marta, Maria y Lazaro de Betania, lo cual
resulta muy pertinente, ya que, tal y como algunos autores han sefialado (entre otros,
Derek M.H. Tovey y Jo-Ann Brant)es, la seccion de Juan que protagonizan constituye un
relato especialmente vivo en el que, no sélo son importantes las palabras de Jesus (de
hecho, no pronuncia ningun discurso, a diferencia de lo que ocurre en otros lugares del

> Stibbe, John's Gospel, 87-89.105.

> Ingrid Rosa Kitzberger, "Mary of Bethany and Mary of Magdala - Two Female Characters in the
Johannine Passion Narrative. A Feminist, Narrative-Critical Reader-Response": NTS 41 (1995) 564-586.

> Mary Ann Beavis, "Reconsidering Mary of Bethany": CBQ 74 (2012) 281-297.

% colleen M. Conway, Men and Women in the Fourth Gospel. Gender and Johannine Characterization
(Atlanta: Society of Biblical Literature, 1999), esp. 135-153.201-205.

1 Adele Reinhartz, "From Narrative to History: the Resurrection of Mary and Martha", en: A.). Levine
(ed.), 'Women like this'. New Perspectives of Jewish Women in the Greco-Roman World (Atlanta:
Scholars Press, 1991) 161-184; Adele Reinhartz, "Women in the Johannine Community: An Exercise in
Historical Imagination", en: A.J. Levine (ed.), A Feminist Companion to John Il (London - New York:
Sheffield Academic Press, 2003) 14-33, esp. 23-24.

52 gl personaje de Marta también ha sido objeto de atencidn en este sentido, sola o en relacién con su
hermana Maria. Cf., entre otros, Allie M. Ernst, Martha from the Margins. The Authority of Martha in
Early Christian Tradition (Leiden-Boston: Brill, 2009).

® Derek M.H. Tovey, "On not Unbinding the Lazarus Story: The Nexus of History and Theology in John
11:1-44", en: P.N. Anderson - F. Just - T. Thatcher (ed.), John, Jesus, and History Il. Aspects of Historicity
in the Fourth Gospel (Atlanta: SBL, 2009) 213-223, 216; Brant, John, 170.
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cuarto evangelio), sino las acciones que llevan a cabo los personajes, su propia experiencia
vital y las emociones que en ellos desencadena la muerte.

Estos estudios sobre la caracterizacion de los personajes del cuarto evangelio han
experimentado su propio desarrollo. Las primeras aproximaciones al tema se produjeron
gracias al trabajo de Collins, quien propuso que los personajes que encontramos en Juan
son figuras representativas de una determinada respuesta de fe o de increencia, y acuio, a

84 Estudios

modo de término técnico, lo que se conoce como “personajes representativos
mas recientes, sin embargo, y aun reconociendo el valor de la contribucién de Collins (a
quien se debe el inicio de este tipo de estudios), la han considerado reduccionista, ya que,
a su juicio, los personajes en Juan, lejos de ser “planos”, presentan una mayor complejidad
y matices diversos. Algunos de los representantes de este nuevo enfoque son Conway®,
Bennema®®, Hylen67, Farellyes, l\/lyers69 y Skinner’®, quienes utilizan un variado abanico de
herramientas exegéticas como la critica narrativa actual, las técnicas narrativas del mundo

grecorromano o ambas al mismo tiempo.

2.4.Un “drama en dos niveles” sobre la muerte de los creyentes

e , . .z 71 . . .
Utilizamos aqui la tan conocida expresién de Martyn’” en su estudio de Jn 9 para introducir
una serie de trabajos sobre Jn 11 que consideran que la escena aporta datos, no sélo sobre
el ministerio de JesUs, sino también sobre la situacion histdrica de su audiencia.

* Raymond F. Collins, "Representative Characters of the Fourth Gospel (I)': DRev 94 (1976) 26-46;
Raymond F. Collins, "Representative Characters of the Fourth Gospel (l) ": DRev 94 (1976) 118-132). En
el primer articulo explicita la manera en la que comprende el tema (cf. sobre todo pp. 26-31) para pasar
después en el segundo articulo, a analizar algunos de los personajes desde esa perspectiva. Otro autor
significativo al respecto es Culpepper, que siguié a Collins en buena medida y llegd a conclusiones
semejantes a él; cf. Culpepper, Anatomy of the Fourth, 101-148.

® Colleen M. Conway, "Speaking through Ambiguity: Minor Characters in the Fourth Gospel": Bibint 10.3
(2002) 324-341.

% Cornelis Bennema, Encountering Jesus: Character Studies in the Gospel of John (Milton Keynes:
Paternoster, 2009).

7 Susan E. Hylen, Imperfect Believers: Ambigous Characters in the Gospel of John (Louisville:
Westminster John Knox, 2009).

® Nicolas Farelly, The Disciples in the Fourth Gospel. A Narrative Analysis of their Faith and

Understanding (Tubingen: Mohr Siebeck, 2010).

% Alicia D. Myers, "Review Essay: The Ambiguous Character of Johannine Characterization: An Overview
of Recent Contributions and a Proposal": PRSt 39.3 (2012) 289-298.

7 Christopher W. Skinner, "Characters and Characterization in the Gospel of John. Reflections on the
Status Quaestionis", en: C.W. Skinner (ed.), Characters and Characterization in the Gospel of John
(London - New York: Bloomsbury, 2013) XII-XXXIl. Mencionamos asimismo una obra en colaboracion
sobre los personajes del cuarto evangelio, aunque en este caso los autores no utilizan explicitamente
herramientas de interpretacion extrabiblicas: Steven A. Hunt - Ruben Zimmerman - Francois D. Tolmie
(ed.), Character Studies in the Fourth Gospel (Tlibingen: Mohr Siebeck, 2013) .

). Louis Martyn, History and Theology in the Fourth Gospel (New York: Harper & Row, 1968).
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Citamos en primer lugar un articulo de Martin’?, de notable influencia posterior. Para el
autor, el texto presenta la actividad anamnética del evangelista, quien tomé un evento del
ministerio de Jesus (la resucitacién de un muerto) y le dio una nueva forma con el fin de
qgue contribuyera a que su audiencia superara la crisis ocasionada por la experiencia de la
muerte de los creyentes antes de la Parusia. A su juicio, algunos elementos del relato
reflejan ambos acontecimientos: Lazaro es un creyente en sentido joanico que esta
indudablemente muerto tras llevar cuatro dias en el sepulcro, y Marta y Maria expresan a
JesUs una queja por su ausencia. Asi, para suscitar en su audiencia la confianza en que los
muertos serdn resucitados el ultimo dia, el pasaje fue construido en paralelo con la
resurreccion de Jesus e insiste asimismo en la vida eterna que ya poseen quienes creen en
él, una vida que continuard tras la muerte.

Schneiders’® siguio la linea de Martin en lo que se refiere al reflejo comunitario del relato.
Asi, puso de relieve que en el episodio de Lazaro se unen la historia de Jesus y la historia
de la audiencia del cuarto evangelio, representada a través de los personajes. En concreto,
y en lo que respecta a esta ultima, una comunidad que experimenta la muerte de sus
miembros y a la cual el texto se dirige con el fin de contribuir a una integracién positiva de
la misma. La autora, sin embargo, difiere de Martin en lo que respecta al tema de la
Parusia; para ella, los temas centrales del relato lo constituyen las preguntas y dudas que
suscita la muerte en quienes creen en Jesus como quien da la “vida eterna” y la respuesta
que se ofrece: la muerte es real para el que cree en Jesus (es decir, los creyentes mueren),
pero no tiene la Ultima palabra. Schneiders muestra asimismo como el relato expresa la
confluencia que hay en el cuarto evangelio de expectativas escatoldgicas presentes y
futuras.

Dentro de estos estudios que ponen en relacion el pasaje de Lazaro con la situacion
comunitaria que le dio origen, hemos de situar una obra monografica sobre Lazaro de
Sproston North’. Aungue su trabajo tiene un objetivo muy particular (mostrar que 1Jn no
depende literariamente del cuarto evangelio sino que ambas obras tuvieron acceso
separadamente a la tradicién joanica), algunas de las conclusiones a las que llega son
pertinentes para el tema que nos ocupa: (1) hay un notable paralelismo entre Jn 5,21-29 y
la historia de Lazaro, y la autora cree que tal relacion se debe a que el primer pasaje fue la
fuente principal para la composicién del segundo (aun sin descartar la influencia de una
fuente de signos)””; (2) Jn 5,24-29 es el resultado de un proceso de desarrollo

72 James P. Martin, "History and Eschatology in the Lazarus Narrative John 11.1-44": SJT 17.2 (1964) 332-
343.

7 sandra M. Schneiders, "Death in the Community of Eternal Life. History, Theology, and Spirituality in
John 11": Int 41.1 (1987) 44-56.

74 Wendy E. Sproston North, The Lazarus Story within the Johannine Tradition (Sheffield: Sheffield
Academic Press, 2001). Cf. también un articulo mas reciente, en la misma linea: Wendy E. Sproston
North, "'Lord, If you had been here...' (John 11.21)": The Absence of Jesus and Strategies of Consolation
in the Fourth Gospel": JSSNT 36 (2013) 39-52.

S Sproston North, The Lazarus Story, 58-60.
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especificamente jodnico a partir tanto de una tradicidon anterior sobre Jesis como de
diferentes tradiciones judias, y contiene, juntas, expectativas escatolégicas tanto
presentes como futuras’®; (3) el evangelista tomo6 este material para componer Jn 11
cuando la hostilidad creciente con el judaismo le condujo a pensar en la posibilidad de una
persecucién y martirio futuros, cuyo culmen se expresa en 16,2; asi, la historia de Lazaro
(cuya peculiaridad radica en ser fundamentalmente narrativa y anticipar la disposicion de
JesUs a afrontar su propia muerte) fue un instrumento para que la comunidad pudiera
afrontar las dificiles circunstancias futuras’’; (4) el evangelista compuso Jn 11 tomando
también elementos del relato de la tumba vacia (20,1-18), escena con la que presenta
paralelismos pero también diferencias; de este modo se logra expresar que la nueva vida
de Lazaro es gracias a la accion de Jesus, el resucitado de entre los muertos’®.

2.5. Acercamientos socio-cientificos

El episodio de Lazaro ha sido también objeto de estudio por parte de autores que utilizan
métodos de exégesis socio-cientificos y que, en la misma linea de los que acabamos de
describir, interpretan los textos teniendo en cuenta sus contextos originales, pero en esta
ocasioén utilizando herramientas de analisis procedentes de las ciencias sociales.

Mencionamos en primer lugar un trabajo pionero de Neyrey79, gue consta de dos partes.
La primera de ellas es un estudio diacrénico sobre los capitulos 5, 8, 10 y 11 del cuarto
evangelio, tras el que concluye que los diversos desarrollos de la cristologia y escatologia
joanicas fueron provocados por diversas situaciones histdricas de su audiencia original y
tuvieron una particular funcién social®. Entre tales circunstancias, destacan el conflicto
con el judaismo y la experiencia de la muerte dentro de la propia comunidad. A su juicio, el
episodio de Lazaro refleja una interpretacion errénea de la doctrina comunitaria sobre la
vida eterna que condujo a pensar que los creyentes no moririan; ante esta situacién, el
texto responde enfatizando la realidad de la muerte de Lazaro con el fin de ensenar el
verdadero significado de la promesa de JesUs, esto es, que la posesién de la vida eterna no
niega la realidad de la muerte bioldgica®. En la segunda parte de su estudio, Neyrey aplica
a los diferentes estratos de composicion de los pasajes joanicos sefialados el modelo ritual
de Douglassz, teoria que propone una tipologia de grupos sociales conforme al tipo de

e Sproston North, The Lazarus Story, 89.
77 Sproston North, The Lazarus Story, 90-91.130-131.
78 Sproston North, The Lazarus Story, 154-160.

7 Jerome H. Neyrey, An Ideology of Revolt: John's Christology in Social-Science Perspective (Philadelphia:
Fortress Pr, 1988).

80 Neyrey, An Ideology of Revolt, 2.32-35.
81 Neyrey, An Ideology of Revolt, 82-87.

8 Mary Douglas, Simbolos naturales (Madrid: Alianza Editorial, 1978, reimpr. 1988; original inglés de
1970), esp. 72-88.
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cosmovision y organizacion social que reflejan y al tipo de conducta ritual que desarrollan.
La aplicacién de este modelo le hace concluir al autor que la primera redaccién de las
tradiciones refleja una comunidad que intensifica algunos ritos (bautismo, eucaristia) y
ejerce un notable control sobre sus miembros, mientras que la segunda (que él relaciona
con el desarrollo cristolégico) muestra un grupo mds espontdneo y carismdtico que
rechaza los ritos antiguos, favorece una actividad de caracter espiritual y extatico, y no
ejerce apenas control social®®.

El trabajo de Neyrey tuvo una notable repercusion posterior y posee indudables virtudes
(mds aun teniendo en cuenta que fue realizado varias décadas atras); tiene, asimismo,
importantes puntos de contacto con el estudio que nos proponemos realizar. A nuestro
juicio, sin embargo, y como expondremos después, el modelo de Douglas no logra explicar
todos los elementos rituales que presenta Jn 11,1-12,11 ni tampoco la conducta ritual que
se desarrolla en los contextos de duelo.

El segundo estudio socio-cientifico al que hacemos referencia es la monografia de Esler y
Pipper sobre los hermanos de Betania®®, obra que estudia 11,1-44 y 12,1-8 a partir de un
modelo construido con datos de las teorias de la memoria e identidad social y, dentro de
ellas, de los prototipos grupales. El andlisis y comparaciéon de los textos con sus paralelos
sindpticos hace concluir a los autores que las escenas protagonizadas por Maria, Marta y
Lazaro son fruto de una elaboracion libre de datos tradicionales que tiene como fin
reorganizar significativamente la memoria de la comunidad y responder a sus
necesidades®. Asi, su principal tesis es que los hermanos de Betania son caracterizados
segln los parametros propios del grupo joanico (insiders) y, consecuentemente, son
personajes prototipicos para sus miembros. Como tales, constituyen un medio para la
creacién de la identidad comunitaria®, una comunidad, entre otras cosas, a la que le
preocupaba la experiencia de la muerte (por causas naturales y como consecuencia de la
persecucion) y a la que se le ensefia el destino de vida que espera a los creyentes que
mueren®’. Los autores, asimismo, prestan atencion a las creencias comunitarias sobre el
destino de los muertos que reflejan los textos y concluyen que, ante el judaismo de la
época, Juan introduce la novedad de hacer de Jesus el mediador para la resurreccién. En lo
que respecta a otros grupos de seguidores de Jesus, reconocen que en las pdaginas del
Nuevo Testamento hay diferentes visiones sobre la muerte y la vida después de la muerte;
a su juicio, dentro de este complejo entramado, el cuarto evangelio se distingue por

8 Neyrey, An Ideology of Revolt, 115-172.

¥ Esler - Piper, Lazarus, Mary and Martha.

& Esler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 45-74.
% Egler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 75-103.

¥ Esler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 105-114.
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enfatizar la realidad de la muerte y proponer un destino de resurreccion universal, unos
. . Lo 88
para la vida (los que creen en Jesus) y otros para el juicio (los que no creen)™.

2.6.Estudios que tienen en cuenta las creencias escatologicas

Como se ha podido observar hasta ahora, algunos de los estudiosos de Juan han resaltado
qgue uno de los temas importantes de Jn 11 tiene que ver con las expectativas
escatoldgicas en lo que se refiere al destino de los muertos; asimismo, ésta es una
cuestion central de una parte de la seccién discursiva de Jn 5 (fundamentalmente de los
wv. 21.24-26.28-29). Entre los dos capitulos, como ya hemos anticipado mas arriba, parece
haber una relacién. En el capitulo 5, Jesuds afirma que ya ha llegado la hora en que los
muertos oiran la voz del Hijo de Dios y los que la oigan vivirdn. Continia mas adelante
diciendo que llega la hora en que oirdn su voz todos los que estén en los sepulcros; en ese
momento, habra dos resurrecciones: de vida para los que hayan hecho el bien y de juicio
para los que hayan hecho el mal®. En el capitulo 11 nos encontramos con una imagen
semejante: Jesus, ante el sepulcro de Lazaro, le llama por su nombre y automaticamente el
gue estaba muerto sale vivo de la tumba (Jn 11,39.43)90. Esta semejanza ha generado que
los autores describan los vinculos entre ambas escenas de diferentes modos: “la

91
)", “en muchos detalles el

resurreccion de Lazaro es la demostracién de Jn 5” (Lindars
capitulo 11 realiza la promesa del capitulo 5” (Brown)gz; “la salida de Lazaro de la tumba es
una ‘visualizacion narrativa’ o una ‘representacion fisica’ de lo que Juan habia afirmado en
5,28” (Frey)93. Tanto la relacion entre los dos capitulos como las creencias escatoldgicas
gue presentan ambos han ocupado buena parte de los estudios jodnicos. Sin embargo, los
resultados no han sido unanimes, ya que el tema de la llamada “escatologia jodnica” ha

. . . . 94
sido uno de los nudos gordianos de los estudios del cuarto evangelio™.

8 Esler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 122-129.

% Jn 5,25: “En verdad, en verdad os digo, que llega la hora (ya estamos en ella) en que los muertos oiran
la voz del Hijo de Dios, y los que la oigan viviran”; 5,28-29a: “No os extrafiéis de esto: llega la hora en
que todos los que estén en los sepulcros oiran su voz; y los que hayan hecho el bien saldran para una
resurreccién de vida, y los que hayan hecho el mal, para una resurreccion de juicio”.

1”7

% Jn 11,43-44a: “Y dicho esto grité con fuerte voz: “jLazaro, ven aqui fuera!”. Y salié el muerto, atado de

pies y brazos con vendas y su rostro habia sido envuelto en un sudario”.
ot Lindars, The Gospel of John, 395.
92 Brown, El evangelio I, 693.

3 Jorg Frey, "Eschatology in the Johannine Circle", en: G. Van Belle - J.G. Van der Watt - P. Maritz (ed.),
Theology and Christology in the Fourth Gospel. Essays by the Members of the SNTS Johannine Writings
Seminar (Leuven: Leuven University Press, 2005) 47-82, 80-81.

9 Algunos de los recientes, ademas de los citados, que desarrollan este tema son: Jaime Clark-Soles,
Will Raise [Whom?] Up on the Last Day': Anthropology as a Feature of Johannine Eschatology", en: F.
Lozada Jr. - T. Thatcher (ed.), New Currents through John. A Global Perspective (Atlanta: SBL, 2006) 29-
53; R. Alan Culpepper, "Realized Eschatology in the Experience of the Johannine Community", en: C.R.
Koester - R. Bieringer (ed.), The Resurrection of Jesus in the Gospel of John (Tiibingen: Mohr Siebeck,
2008) 253-276; Jan G. Van der Watt, "Eschatology in John. A Continuous Process of Realizing Events",
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Una de las dificultades que presenta el tema proviene del hecho de que en el cuarto
evangelio conviven afirmaciones sobre la vida eterna presente y la resurreccidon de los
muertos en el Ultimo dia. La tesis de Bultmann® al respecto (quien explicé la tensidn a
partir de la historia de composicidon del evangelio, considerando que un redactor final
introdujo las afirmaciones futuras con el fin de hacer la obra mas afin al resto del
cristianismo primitivo) ejercié una enorme influencia, pero estudios de las Ultimas décadas
han puesto de manifiesto sus puntos débiles (entre otros, como afirmé Kysar, implica
aceptar a priori un presupuesto, esto es, que la primera versién del evangelio contenia
Unicamente afirmaciones de vida eterna actual, que es hipotético y condiciona el resto de
conclusiones)96 y tienden a explicar la confluencia de creencias de otro modo. Asi, por
ejemplo, Frey’’ destaca que es razonable presuponer que el evangelio en su estado actual
tendria sentido para la audiencia original, y que lo que a los lectores actuales pueden
parecernos inconsistencias no necesariamente tenia que ser asi en el s. | d.C.; con otras
palabras, la afirmacion simultanea de cumplimiento presente y futuro no resultaba una
incoherencia en la antigliedad, a diferencia de lo que pueda parecernos hoy.

De hecho, la unién de creencias aparentemente antitéticas aparece también en algunos
textos de la literatura judia, lo cual apunta a que en el judaismo del s. | d.C. no habia una
Unica visidon sobre el tiempo y modo de la vida después de la muerte, ni una Unica
categoria o imagen para explicarla, que puede ser resurreccién, vida eterna o
inmortalidad, o una mezcla de algunas ellas dentro incluso de una misma obra®®. Asi,
autores como Collins® han mostrado que es inadecuado aplicar en sentido estricto y
riguroso las nociones de “inmortalidad del alma” y “resurreccidn del cuerpo” a la literatura

en: J.G. Van der Watt (ed.), Eschatology of the New Testament and Some Related Documents (Tlbingen:
Mobhr Siebeck, 2011) 109-140.

% Bultmann, The Gospel of John, 219-220. Para una visién critica de la tesis de Bultmann, cf. Frey,
"Eschatology in the Johannine", 49-50-55.

% para Kysar, las afirmaciones de cumplimiento futuro forman parte de la tradicidon recibida por el
evangelista (de ahi su semejanza con los sindpticos) y que él, con el fin de responder a la situacion de la
comunidad, revisé y modificd, proponiendo la perspectiva realizada. Cf. Robert Kysar, Voyages with
John. Charting the Fourth Gospel (Waco: Baylor University Press, 2005), 23-24.48. Otros autores también
han propuesto tesis alternativas a la de Bultmann.

¥ Frey, "Eschatology in the Johannine", 55-56; Jorg Frey, "New Testament Eschatology — An
Introduction. Classical Issues, Disputed Themes, and Current Perspectives", en: J.G. Van der Watt (ed.),
Eschatology of the New Testament and Some Related Documents (Tlibingen: Mohr Siebeck, 2011) 3-32,
8.19.27.

% Para una visién resumida del tema es muy util la respuesta de Nickelsburg a un articulo de Cullman
gue oponia estrictamente la cosmovision judia (“resurreccion de los muertos”) a la griega (“inmortalidad
del alma”) con el fin de mostrar que la cristiana procede de la primera y no de la segunda. Cf. George
W.E. Nickelsburg, Resurrection, Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judaism and Early
Christianity. Expanded Edition (Massachusetts: Harvard University Press, 22006; 11972), 119-223. En
estas paginas se perciben con rapidez y claridad los nucleos del problema asi como los resultados
principales del detallado estudio de Nickelsburg.

% John J. Collins, Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls (London - New York: Routledge, 1997), 112-113.
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apocaliptica antigua. De hecho, hay textos que hablan de la resurrecciéon de un “cuerpo
espiritual”, como, por ejemplo, 1 Hen 104,2.4.6'°, que parece hacer referencia a la
resurreccion y no a un estado de inmortalidad que no cesa, pero no menciona
explicitamente la resurreccion corporal sino que, al contrario, habla de una transformacion
a un estado angelical. Asimismo, Grabbe™" ha afirmado que el judaismo de este periodo
habia incorporado en su seno influencias de diferentes culturas y las adapté a su propia
cosmovision, de modo que no es legitimo afirmar que la idea de “resurreccién de los
muertos” es caracteristica de la escatologia judia mientras que la “inmortalidad del alma”
es propia de los griegos; en este periodo tan judia es una como otra, aunque la visién judia
de la inmortalidad presenta su propia especificidad: es un don de Dios y consecuencia de
su actividad liberadora y restauradora de la justicia.

Volviendo a los textos joanicos que nos ocupan (Jn 11 y, en este momento, teniendo en
cuenta los vinculos que presenta con Jn 5), la tendencia general (y, a nuestro juicio,
acertada) de los estudiosos que prestan atencidn a las creencias escatoldgicas, es poner en
relacion las ideas sobre ellas que aparecen en ambas. En lo que sigue nos vamos a limitar a
exponer las principales propuestas en lo que se refiere a la consideracién de las creencias
escatoldgicas que aparecen en dos nucleos del capitulo 5 (5,21.24-26 por una parte, y
5,28-29 por otra), ya que los datos referidos al episodio de Lazaro seran expuestos en uno
de los capitulos siguientes. Resumidamente, los puntos mds delicados de la interpretacion
de estos fragmentos de Jn 5 son los siguientes.

En primer lugar, en lo que respecta a 5,21.24-26, la cuestidon fundamental que se discute
es si se refiere a los muertos en sentido literal o a los muertos en sentido metaférico v,
consecuentemente, si estos versiculos estan proponiendo creencias sobre el destino de los
muertos, en cuyo caso habria que determinar de qué tipo, o si, por el contrario, lo que
encontramos en ellos es la idea de la anticipacién de la “vida eterna” en el hoy de la
historia. En lo que respecta a estas cuestiones, un grupo considerable de autores cree que
5,21.24-26 esta haciendo referencia al poder de Dios y de JesUs para dar “hoy” la vida a los
que estan muertos, entendidos éstos en sentido metafdrico (asi, por ejemplo,

102

Schnackenburg, Moloney, Lincoln, Frey, Coloe, Attridge, Mihalios)" . No piensan, por

100 7 Hen 104,2.4.6: “Tened esperanza, pues antes habéis sido escarnecidos con maldades y aflicciones,

pero ahora brillaréis como las luminarias del cielo. Brillaréis y seréis vistos, y las puertas del cielo se os
abriran [...] Esperad, no abandonéis vuestra esperanza, pues tendréis gran gozo como los angeles del
cielo [...] pues habréis de ser socios de la hueste del cielo”.

100 ester L. Grabbe, Wisdom of Solomon (London - New York: T&T Clark, 1997, reimpr. 2003), 53.

102 Schnackenburg, El evangelio Il, 143-151; Moloney, El evangelio, 199-200; Andrew T. Lincoln, "'l am

the Resurrection and the Life': the Resurrection Message of the Fourth Gospel", en: R.N. Longenecker
(ed.), Life in the Face of Death. The Resurrection Message of the New Testament (Cambridge: Eerdmans
Publishing Co., 1998) 122-144, 128; Frey, "Eschatology in the Johannine", 79; Mary L. Coloe, "'The End is
Where We Start From'. Afterlife in the Fourth Gospel", en: M. Lang - M. Labahn (ed.), Living Hope -
Eternal Death? Conceptions of the After-Life in Hellenism, Judaism, and Christianity (Leipzig:
Evangelische Verlagsanstatt, 2007) 177-199, 194-195; Harold W. Attridge, "From Discord Rises Meaning
Resurrection Motifs in the Fourth Gospel", en: C.R. Koester - R. Bieringer (ed.), The Resurrection of Jesus
in the Gospel of John (Tibingen: Mohr Siebeck, 2008) 1-19, 6; Stefanos Mihalios, The Danielic
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tanto, que estos versiculos contengan creencias sobre el destino de los muertos sino que,
a su juicio, versan sobre las consecuencias que, segun la cosmovisidn del cuarto evangelio,
tiene el hecho de “creer”: recibir la vida eterna, esto es, disfrutar en el hoy de la historia
de forma anticipada parte de la plenitud que se esperaba para el ultimo dia. Barret'®, sin
embargo, cree que estos versiculos se refieren tanto a la recepcion actual de los creyentes
de la vida eterna como a la resurreccién de los muertos que Jesus llevara a cabo el dltimo
dia. Por su parte, Sproston North'® sostiene qgue indican la resurreccion al final de los
tiempos; a juicio de la autora, por tanto, algunos elementos de estos versiculos se estdn
refiriendo a los muertos biolégicos y no Unicamente a los muertos en sentido metafdrico.
Nickelsburgms, sin embargo, hace una propuesta diferente. Considera que el tema que
aparece aqui tiene que ver con la vida eterna que espera a los creyentes, tanto a los vivos
como a los muertos, y en lo que se refiere a estos ultimos, no en el ultimo dia, sino en el
mismo momento de la muerte. A su juicio, estos versiculos presentan una cosmovision afin
a la del libro de la Sabiduria de Salomédn, obra que afirma que los justos estan en las manos
de Dios tanto en la vida como en la muerte (Sb 3,1) y les ha sido dada una vida inmortal
(Sb 3,4). Como propondremos y justificaremos con mayor detenimiento mas adelante,
ésta es la perspectiva que vamos a adoptar en nuestro estudio.

En segundo lugar, y en lo que se refiere a 5,28-29, la cuestion a dilucidar es si esta
hablando de la resurreccién corporal de los muertos el ultimo dia y, por tanto, esta en
consonancia con las afirmaciones que hace el cuarto evangelio en lugares como
6,39.40.44.54, o si, por el contrario, podemos entender que proponen otro tipo de
creencia, que se adelanta al mismo momento de la muerte de cada individuo. En lo que
respecta a este tema, la mayor parte de los estudiosos (entre ellos Barret, Nickelsburg,
Lincoln, Moloney, Frey, Coloe, Attridge)106 considera que el texto se refiere a los muertos

Eschatological Hour in the Johannine Literature (London - New York: T&T Clark, 2011), 113-114. Es
llamativa a nuestro juicio la interpretacién que hace Coloe de estos versiculos ya que, como
sefialaremos después, en lo que respecta a la resurreccidén de Lazaro cree que refleja creencias afines a
la de Sabiduria, esto es, la inmortalidad de la que disfrutan los que creen en Jesus; la autora diferencia,
por tanto, muy claramente las creencias que aparecen en Jn 5,21-25 de las de Jn 11.

1% Barret, El evangelio, 393.395.397-398.

104 Sproston North, The Lazarus Story, 85-86.

1% Nickelsbu rg, Resurrection, Immortality, 242-244.

106 Barret, El evangelio, 396-397; Schnackenburg, E/ evangelio Il, 156-157; Nickelsburg, Resurrection,

Immortality, 242-244; Lincoln, "I am the Resurrection", 128; Moloney, El evangelio, 199-200; Frey,
"Eschatology in the Johannine", 78-79; Coloe, "The End is Where", 196-197; Attridge, "From Discord", 6-
7. Una opinién ligeramente discordante es la de Sproston North, The Lazarus Story, 88, para quien la
diferencia entre los vv. 21-25 y 28-29 radica en el hecho de que estos ultimos se refieren al destino final,
el ultimo dia, de todos los muertos, no Unicamente de los creyentes; a su juicio, introducen en las
creencias sobre una consumacién final una dimensién universal. Un articulo reciente trata también el
tema: Tim O'Donnell, "Complementary Eschatologies in John 5:19-30": CBQ 70 (2008) 750-765. El autor
sostiene que 5,28-29 contiene una escatologia de tipo futuro, que se complementa con la presente de
5,24-25; la primera seria mas “familiar” en el contexto mientras que la segunda presenta signos
novedosos. Pese a lo que pudiera parecer, el articulo no tiene en cuenta literatura judia afin a las ideas
que presenta 5,24-25 (Qumran, Sabiduria), tema que trataremos posteriormente.
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bioldgicos que seran resucitados el ultimo dia (para una resurreccion de vida o de juicio),
ya que, por un lado, no hay nada en el texto que aluda a un tiempo presente (a diferencia
de 5,25) vy, por otro, los versiculos reflejan tradiciones apocalipticas judias que hablan de la
resurreccion final (LXX Is 26,19107; LXX Dn 12,1—3108). A nuestro juicio, ésta es la
interpretacidén mds razonable, ya que en 5,29 se utiliza el sustantivo dvdoTtaoig (junto con
el verbo en futuro éKnopeGoovrm para expresar la “salida” de los muertos de los
sepulcros), y en el cuarto evangelio se observa repetidamente el uso de c’xviompl y
AvAoTao1C en contextos en los que esta en juego “el Ultimo dia”'®.

En conclusidén, otro de los temas objeto de atencidn por parte de los estudios sobre Jn 11
es qué tipo de ideas contiene en cuanto a la escatologia y el destino de los muertos, tema
gue remite a su vez a la relacidn de la escena con el capitulo 5 del cuarto evangelio. El tipo
de creencias sobre la vida después de la muerte que afirma Juan es una cuestién debatida,
como lo es también la interpretacién de los textos. Como hemos visto, los puntos mas
delicados son determinar si el cuarto evangelio se esta refiriendo, y en qué versiculos, a
muertos en sentido literal o metafdrico, a la vida eterna actual de los vivos o a la
resurreccion futura de los muertos, o, incluso, a una creencia mas afin a la idea de
inmortalidad. Asimismo, otro tema de debate es explicar la razén de las semejanzas y
diferencias entre Jn 5y Jn 11.

2.7.Valoracion final

A lo largo de estas paginas sobre la historia de la investigacién de Jn 11,1-12,11 se ha
observado lo siguiente: (1) pese a que no ha sido lo habitual, hay razones suficientes para
sostener que Jn 11,1-12,11 constituye una unidad literaria; (2) los estudios histdrico-
criticos, si bien son necesarios para descubrir la peculiar elaboracién que hace Juan de la
tradicidon, se han mostrado (al menos, en lo que respecta al texto objeto de nuestro

97 1XX Is 26,19: “Los muertos resucitaran (&vaotrioovtai), y los que estan en los sepulcros (pvnpeioig)

se levantaran (éyspeﬁoovrm), y los que estan en la tierra se alegraran”. Aunque la versién hebrea de
este texto no contiene todavia una creencia en la resurreccion de los muertos (utiliza la imagen de salir
de los sepulcros de forma metafdrica), si aparece en la de los LXX, debido a que en la época en que se
realiza la traduccion dicha creencia ya estaba extendida. Asi, el verbo del texto hebreo 77 se
transforma en el mas explicito &viornpt en la Septuaginta. Cf. Nicholas T. Wright, La resurreccion del
Hijo de Dios. Los origenes cristianos y la cuestion de Dios (Estella: Verbo Divino, 2008; original inglés de
2003), 163-164; 198-199.

1% | XX Dn 12,1-3 “Y en esa hora pasara Mikhael, el gran mensajero, el establecido sobre los hijos de tu

pueblo. Ese dia serd de angustia como no hubo desde que surgieron hasta ese dia. Y ese dia se salvara
todo el pueblo que se halle inscrito en el libro. Y muchos de los que duermen en lo ancho de la tierra se
levantaran (GvacTtrioovtal), unos para una vida eterna (Cwnv aiwviov), y otros para denuesto, y otros
para la dispersion [y vergiienza] eterna. Y los inteligentes brillardn como luceros del cielo y los
perseverantes en mis palabras como si fueran estrellas del cielo por los siglos de los siglos”.

109 Asi, por ejemplo, en Jn 6,39,40.44.54; 11,23-24, donde se habla de la resurreccion (c’xviormn/

avaoTaoig) “el ultimo dia” (tf) éoxdm ﬁpépq); en 11,23 no, pero la expresion aparece en el versiculo
siguiente. Juan, sin embargo, parece establecer una diferencia entre esta resurreccién y la de Jesus, ya
que solo utiliza c’xviotnpl y &vaotaoic sin referencia a un tiempo futuro cuando habla de la suya
(11,25a; 20,9).
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estudio), insuficientes; (3) uno de los logros de los estudios sincrénicos es poner de relieve
que la forma final del relato tiene sentido en si misma, asi como explicar la peculiar
relacion que presenta con la escena del sepulcro de Jesus; han mostrado asimismo el
vinculo entre la presentacidon joanica de los personajes de Maria de Betania y Maria
Magdalena, y el protagonismo que gozan las mujeres en el relato; (4) en la escena
contenida en Jn 11,1-12,11 prevalece la presentacién y accion de los personajes sobre las
palabras de Jesus, ya que carece del caracteristico “discurso joanico”; (5) este ultimo
elemento es especialmente significativo si tenemos en cuenta la relacién de Jn 11 con Jn 5;
los autores han sefialado que ambos lugares contienen ideas comunes y las mismas
creencias sobre el destino de los muertos; sin embargo, son textos diversos, y su principal
diferencia radica en que en Jn 11 tenemos una dramatizacion de lo anteriormente
expresado mediante un discurso de JesUs e incluye elementos de la escena del sepulcro de
éste; (6) estos elementos, junto a otros significativos, como la peculiar forma en la que son
caracterizados los tres hermanos de Betania, han conducido a pensar que el relato de la
resucitacion de Lazaro esta expresando y respondiendo a la experiencia comunitaria de la
muerte.

La historia de la investigacidn presentada aporta a nuestro trabajo un buen fundamento
para realizar una nueva propuesta. Asi, este estudio asumira algunos de los temas que
hemos destacado y ofrecera una metodologia para acercarnos a los textos que no ha sido
utilizada en ninguno de los estudios previos: interpretarlos a la luz de un modelo socio-
cientifico que explica la forma en la que afecta la muerte a los individuos y a los grupos, la
respuesta ritual que se despliega en el duelo y la funcién social de la misma''’. La
legitimidad de nuestro planteamiento se basa fundamentalmente en dos razones: (1) los
rasgos que caracterizan Jn 11,1-12,11 hacen razonable pensar que fue escrito para
afrontar la experiencia comunitaria de la muerte; (2) la historia narrada por el texto estd
ubicada en un contexto de duelo, de modo que obviar los datos concernientes al ritual de
muertos en particular y a la conducta ritual en general implica no tener en cuenta
elementos constitutivos al propio relato. Asi, nuestro modelo de interpretacién va a
permitir comprender e interpretar dentro de un nuevo marco conceptual algunas de las
peculiaridades del texto sefialadas mas arriba.

HOE muy reciente articulo Bernhard Lang, "The Baptismal Raising of Lazarus. A New Interpretation of

John 11": NovT 58.3 (2016) 301-317 realiza una interpretacion ritual de Jn 11. La tesis del autor es que el
tema principal que estd en juego en el texto es el rito del bautismo (al que se alude en 10,40-42
intencionadamente), de modo que Lazaro atraviesa las tres fases tipicas de los ritos de iniciacién: (1)
esta enfermo (su condicidn previa de esclavitud); (2) muere (muerte simbdlica bajo el agua); (3) resucita
(nace de nuevo a una nueva condicion, la vida cristiana bajo la guia del Espiritu). Aunque su
acercamiento es novedoso y, ciertamente, el estudio del ritual muestra la relacién existente entre los
ritos de iniciacién y los de difuntos, su interpretacién resulta a nuestro juicio un tanto forzada y no logra
explicar algunos elementos significativos del texto, entre ellos, que los hermanos de Betania son
presentados desde el inicio como creyentes, los temas del didlogo de Jesus con sus discipulos (11,7-16)
o las palabras que Marta y Maria dirigen a Jesus enfatizando la pérdida (11,21.32).
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3. Metodologia adoptada

3.1.Relacién entre ritual y texto

El uso de modelos rituales para el estudio del Nuevo Testamento se encuentra en cierto
modo en fase germinal y no existe todavia un consenso total en lo que se refiere a la
metodologia. Nuestro trabajo se sitla dentro del grupo de los que en los ultimos afios
estan tratando de explorar las posibilidades que ofrecen los estudios rituales para la
interpretacion de la Biblia'™. Estos han dado provechosos frutos hasta ahora y prometen
mas en el futuro, ya que en el mundo mediterraneo estaban tan presentes los fendmenos
rituales que no se puede comprender este contexto al margen de ellos'*?. Precisamente

111 ;o . P , . .pe . .
Vamos a dar cuenta aqui Unicamente de los estudios, a nuestro juicio mas significativos, realizados

hasta la fecha que han utilizado teorias rituales. (1) El n? 67 de la revista Semeia (1994),
Transformations, Passages, and Processes: Ritual Approaches to Ritual Texts, que dedicd todos sus
articulos a estudios socio-cientificos de la Biblia que aplicaron el modelo del ritual y que supuso de algin
modo un hito en la historia de los mismos; (2) dos trabajos de Jerome H. Neyrey: la monografia
anteriormente citada (Neyrey, An Ideology of Revolt) y Jerome H. Neyrey, "The Footwashing in John
13:6-11 : Transformation Ritual or Ceremony?", en: M.L. White - L.O. Yarbrough (ed.), The Social World
of the First Christians (Minneapolis: Fortress Pr, 1995) 198-213; (3) un estudio importante sobre Juan
desde la perspectiva del ritual: Adriana Destro - Mauro Pesce, COmo nacid el cristianismo jodnico.
Antropologia y exégesis del Evangelio de Juan (Santander: Sal Terrae, 2002; original italiano de 2000); (4)
tres trabajos recientes que han utilizado el modelo ritual para diferentes textos del Nuevo Testamento:
Nelson P. Estrada, From Followers to Leaders: the Apostles in the Ritual of Status Transformation in Acts
1-2 (New York: T&T Clark International, 2004), Teresa L. Reeve, Luke 3:1-4:15 and the Rite of Passage in
Ancient Literature: Liminality and Transformation (Doctoral Dissertation) (Ann Arbor: University of Notre
Dame, 2007; http://search.proquest.com/docview/304817035?accountid=14529) y Nicole Wilkinson
Duran, The Power of Disorder. Rituals Elements in Mark's Passion Narrative (New York: T&T Clark, 2008);
(5) tres estudios del Antiguo Testamento; los dos primeros son significativos en el dmbito metodolégico
y el tercero lo es porque se ocupa, como el presente trabajo, de las acciones rituales de duelo: Ithamar
Gruenwald, Rituals and Ritual Theory in Ancient Israel (Leiden-Boston: Brill, 2003); Gerald A. Klingbeil,
Bridging the Gap. Ritual and Ritual Texts in the Bible (Indiana: Eisenbrauns, 2007); Saul M. Olyan, Biblical
Mourning. Ritual and Social Dimensions (Oxford: Oxford University Press, 2004); (6) finalmente, citamos
tres estudiosos del Nuevo Testamento y del cristianismo primitivo que se han convertido en los ultimos
anos en referentes de los estudios rituales de la Biblia: Richard E. DeMaris, Jason T. Lamoreaux y Risto
Uro; algunas de sus obras son: Richard E. DeMaris, The New Testament in Its Ritual World (New York:
Routledge, 2008), que reflexiona sobre cuestiones metodoldgicas e interpreta algunos textos del corpus
paulino desde el marco ritual; Jason T. Lamoreaux, "Social Identity, Boundary Breaking and Ritual: Saul's
Recruitment on the Road to Damascus": BTB 38.3 (2008) 122-134, que interpreta con teorias rituales
Hch 9; Jason T. Lamoreaux, "BTB Readers Guide: Ritual Studies": BTB 39.3 (2009) 153-165, un articulo
que hace un breve estado de la cuestidn y aborda cuestiones tedricas sobre los acercamientos rituales y
temas de tipo metodolégico; Jason T. Lamoreaux, Ritual, Women, and Philippi. Reimagining the Early
Philippian Community (Oregon: Cascade Books, 2013), un estudio que, mediante teorias rituales y otras
disciplinas, reconstruye el contexto ritual de Filipos con vistas a comprender la manera en la que las
mujeres de la comunidad comprendieron la carta; Risto Uro, "El rito y los origenes cristianos", en: D.
Neufeld - R.E. DeMaris (ed.), Para entender el mundo social del Nuevo Testamento (Estella: Verbo
Divino, 2014; original inglés de 2010) 315-331; Risto Uro, "The Interface of Ritual and Writing in the
Transmission of Early Christian Traditions", en: I. Czachesz - R. Uro (ed.), Mind, Morality and Magic
(Durham: Acumen, 2013) 62-76; el autor, R. Uro, utiliza teorias rituales de tipo cognitivo para conocer
los ritos paleocristianos, y pone el punto de mira en la forma en la que funciona el cerebro humano en
relacion con la ritualidad.

12 Angelos Chaniotis, "Ritual Dynamis in the Eastern Mediterranean: Case Studies in Ancient Greece and

Asia Minor", en: W.V. Harris (ed.), Rethinking the Mediterranean (New York: Oxford University Press,
2005) 141-166, 143.
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por esto, mirar los textos biblicos a través de lentes rituales ofrece nuevas perspectivas
sobre los mismos.

En lo que se refiere a la metodologia, es necesario esclarecer aspectos que tienen que ver

. s . 113
con la relacion entre ritual y texto

. Vamos a exponer en primer lugar las diferentes
posibilidades que existen y los temas a tener en cuenta, para pasar después a establecer la

opcidn que asumiremos en nuestro trabajo.

(1) El uso de teorias rituales puede tener diferentes propdsitos: conocer mejor el
fendmeno ritual como tal (es decir, qué datos de los textos iluminan el ritual como
fendmeno humano en general), el mundo social de la Biblia (esto es, utilizar los
textos para hacer historia social y acceder al mundo ritual del antiguo Israel o de
las primitivas comunidades cristianas) o los textos biblicos (es decir, el propdsito es
hacer exégesis).

(2) Cuando el objetivo del estudio sea el ultimo que acabamos de seiialar, esto es, la
interpretacion biblica, se precisa detectar previamente qué es lo que nos
encontramos en el texto elegido: (a) si éste describe, prescribe o interpreta un rito
o un ritual; (b) si presenta Unicamente algunos rasgos o ecos rituales; o (c) si
carece de referencias rituales propiamente dichas. En los tres casos, la exégesis se
realizara mediante la aplicacién de un modelo cuyos datos bien tengan que ver con
acciones rituales especificas o esté constituido por teorias rituales de un nivel de
abstraccion mayor; dicho modelo constituird una herramienta heuristica con la que
poder detectar nuevos elementos, dimensiones y significados de los textos. Sin
embargo, atendiendo a las diferencias entre lo sefialado como (a), (b) y (c), la
aplicacion del modelo serd diferente en cada caso, asi como las conclusiones a las
que se lleguen.

(3) En dltimo lugar, cabe la pregunta siguiente: si un texto puede generar en su
audiencia efectos similares o andlogos a los que produce la ejecucion de algunas
acciones rituales o la participacién en un ritual, es decir, un proceso de catarsis y
transformacion™*.

Dentro de este elenco de posibilidades, nuestro estudio va a tener dos objetivos. El
primero de ellos es exegético, esto es, interpretar un pasaje del Nuevo Testamento (Jn
11,1-12,11), por lo que asume lo descrito anteriormente en (2). Dado que, ademas, la

113 . . . . . .
Los estudios que, a nhuestro juicio, iluminan mejor este aspecto y que hemos tenido en cuenta para lo

que sigue son: Mieke Bal, "Experiencing Murder. Ritualistic Interpretation of Ancient Texts", en: K.M.
Ashley (ed.), Victor Turner and the Construction of Cultural Criticism. Between Literature and
Anthropology (Bloomington-Indianapolis: Indiana University Press, 1990) 3-20; Anders Klostergaard
Petersen, "Shedding new Light on Paul’'s Understanding of Baptism: a Ritual-Theoretical Approach to
Romans 6": ST 52 (1998) 3-28; Christian Strecker, Die liminale Theologie des Paulus: Zugénge zur
paulinischen Theologie aus kulturanthropologischer Perspecktive, FRLANT 185, Goéttingen: Vanderhoeck
& Ruprecht, 1999, 78-80 (citado por DeMaris, The New Testament, 5-6); DeMaris, The New Testament,
6; Jonathan Schwiebert, "Biblical Scholars Embrace Rituals": CSSRB 38.1 (2009) 3-5.

114 ; . .
En el capitulo 5 seran explicados estos conceptos.
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escena que se describe en él es una escena ritual de duelo que presenta algunos ecos
rituales, nos situamos dentro de la posibilidad sefialada mas arriba como (b). El modelo
ritual con el que analizaremos e interpretaremos el texto va a constar de los siguientes
elementos: una introduccion general que explicara la forma en la que la muerte repercute
en los individuos y los grupos, la descripcién del ritual de duelo en el mundo mediterraneo
antiguo (de qué partes constaba, qué se llevaba a cabo, quién y dénde) y, finalmente, una
teoria ritual de un nivel de abstraccion mayor que proporcionard algunas categorias de
andlisis aptas para detectar elementos significativos, tanto del ritual de duelo antiguo
como del pasaje joanico objeto de nuestro estudio. Dicho modelo nos va a permitir
detectar algunos elementos significativos de Jn 11,1-12,11, entre ellos, la fase ritual en la
que se desarrolla la accidn, los aspectos rituales que aparecen mas subrayados, los que se
mantienen respecto al ritual grecorromano y judio del s. | d.C. y los que cambian, etc. De
estas caracteristicas se desprende que nuestro estudio va a utilizar simultaneamente una
perspectiva emic (esto es, aquélla que describe el ambiente original con categorias propias
de la sociedad objeto de su estudio) y etic (a saber, aquélla que se sitla en un plano de
abstraccion mayor y describe los fendmenos sociales mediante categorias actuales pero
que tienen un valor transcultural)'’®>; ambas nos permitiran esclarecer el significado que
pudo tener el texto para la comunidad joanica del s. | d.C. La descripcion detallada de la
forma en la que aplicaremos el modelo al texto sera expuesta en la ultima parte del
capitulo 2, tras la presentacién del mismo.

Si bien, tal y como acabamos de indicar, el uso que haremos de las teorias rituales en el
presente trabajo tiene que ver con la interpretacion de Jn 11,1-12,11 (tarea a la que
dedicaremos los capitulos 3 y 4), nuestro trabajo también se ocupara de lo que mas arriba
hemos sefalado en (3), esto es, plantearemos cdmo, bajo determinadas condiciones, el
texto pudo tener en su audiencia original una eficacia analoga a la ritual. Estos dos modos
de considerar la relacidon texto - ritual, aunque ciertamente son diversos, no son
necesariamente excluyentes y, al menos en determinados casos, pueden considerarse
complementarios. Como tendremos la oportunidad de explicar en su momento, los textos
con elementos rituales pueden ser especialmente adecuados para vehicular, siempre que
concurran otros factores, una experiencia de transformacién, y, por otra parte, esta
experiencia estd intrinsecamente ligada al significado del texto como tal, por lo que todo
intento de acercarse a ella requiere un trabajo exegético previo.

Asi, en esta parte del estudio, que encontraremos en el capitulo 5, tras presentar un
escenario plausible para la proclamacion del texto (hablaremos, en concreto, de un
contexto ritual), trataremos de mostrar que, de este modo, pudo contribuir a que la
comunidad integrara la crisis originada por la muerte. Asi, continuaremos con la
perspectiva contextual adoptada en los capitulos precedentes, aunque en este caso desde

1 antropologia acufidé los términos por analogia con la distincién que hace la lingliistica entre
“fonema” y “fonética”, en inglés phonemic y phonetic, respectivamente. Cf. Elliott, Social Scientific
Criticism, 38-39. Para una discusién mas amplia sobre el tema, cf. Esther Miquel Pericds, Qué se sabe
de... El Nuevo Testamento desde las ciencias sociales (Estella: Verbo Divino, 2011), 42-56.
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un angulo diverso, a saber: trataremos de imaginar, de forma fundada, las circunstancias
vividas por la comunidad jodnica cuando algunos de sus miembros comenzaron a morir,
los espacios y ocasiones en los que leian sus textos sobre Jesus de Nazaret y la manera en
que Jn 11,1-12,11 podria dar una respuesta significativa a su situacidn vital. Aunque este
ultimo aspecto de los textos requiere una metodologia e informacion especificas, que
expondremos en su momento, para su desarrollo resultaran asimismo de utilidad algunos
datos del modelo de interpretacion.

3.2.Otras cuestiones metodoldgicas

En cuanto al método exegético que utilizaremos, como ya se ha sefialado anteriormente,
nuestro trabajo se sitla dentro de la exégesis socio-cientifica, ya que utilizard un modelo
construido con datos de las ciencias sociales para interpretar Jn 11,1-12,11. En lo que
respecta al evangelio, asumiremos el texto en su estado actual, es decir, nuestro
acercamiento serd de tipo sincrénico, aunque no adoptaremos el método narrativo como
tal ni en lo que se refiere a las herramientas que utiliza ni a sus objetivos, ya que
pretendemos acercarnos al significado del texto en su contexto original. Nuestra opcion
por la sincronia y por la unidad del texto significa que, a grandes rasgos, no entraremos en
una discusidn detallada sobre su historia de composicién, aunque nuestra comprension
del evangelio en general y de nuestros textos en particular va a tener muy en cuenta la
dimension histdrica y social, esto es, el hecho de que el evangelio de Juan fue compuesto
en diferentes etapas y la obra final es fruto de una sucesiva relectura e interpretacion de la
tradicion de Jesus en la que influyeron diferentes factores (entre otros, la situacién de la
comunidad, el uso de la Escritura, y la relacién con el judaismo y con la cultura
helenl'stica)lls. En los casos en los que consideremos que la elaboracién joanica de la
tradicion recibida sea patente o especialmente relevante, lo haremos notar, ya que puede
estar indicando alguna situacién comunitaria importante para nuestro trabajo.

Por otra parte, hemos de referirnos al establecimiento del texto. En los capitulos 3 y 4
ofreceremos nuestra propia traduccién de Jn 11,1-12,11. En el resto de los casos, y salvo
que se haga constar lo contrario, el texto biblico en castellano (excepto en lo que respecta
a la Septuaginta) serd citado segln la edicién de 2009 de la Biblia de Jerusalén. Por otra
parte, la traduccion propia que presentaremos de Jn 11,1-12,11 ird acompaiiada del texto
griego, junto a algunas indicaciones sobre critica textual en los versiculos en los que las
variantes sean especialmente importantes. La razén para ello es que, pese a ser
conscientes de que durante un periodo largo de tiempo los textos neotestamentarios
fueron una realidad fluida y que hoy se cuestiona definir la critica textual como la

116 £ . . .y . . .
Esta es la perspectiva que recientemente también ha asumido Zumstein en su comentario al cuarto

evangelio: Jean Zumstein, L'Evangile selon Saint Jean (1-12) | (Geneve: Labor et fides, 2014), 29;
traduccion castellana Jean Zumstein, E/ evangelio segun Juan | (Salamanca: Sigueme, 2016). El autor se
posiciona en contra de una excesiva polarizacién en torno a la diacronia o a la sincronia, y se muestra
partidario de acercarse a los textos en su forma final aunque sin perder de vista su proceso de
composicion.
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.. . .. 117 . Sy .
disciplina que reconstruye los manuscritos originales ', el trabajo exegético requiere que
fijemos el texto de antemano.

Finalmente, hemos de sefialar que, salvo en los casos en que se requiera una mencion
especial, los estudios citados a pie de pagina apareceran en orden cronoldgico. Por esta
razon, cuando la referencia que hemos utilizado se trate de una obra que ha sido traducida
de otra lengua o de una edicion diferente a la primera, el orden que ocupe sera conforme
a la fecha del original, y dejaremos constancia de ésta la primera ocasién en que se cite.

4. Presupuestos asumidos

Nuestro estudio considera que los textos de Juan son, al mismo tiempo, fruto de un
contexto comunitario y respuesta al mismo; es decir, creemos que no son un mero reflejo
de la realidad histdrica pero tampoco algo totalmente ajeno a ella. Los textos reflejan
dicha realidad pero son también medios por los que tratan de influir en ella y, de algun
modo, conformarla. Aceptamos, por tanto, la existencia de una “comunidad jodnica” en la
que nacen los textos y que explica, asimismo, la peculiar forma en la que tales textos
interpretan la tradicidn de Jesus™®,

Sobre la localizacidon geografica de la obra, y aunque en el capitulo 5 volveremos con
mayor profundidad sobre el tema, los principales lugares que se han propuesto han sido
Efeso, con un fuerte arraigo en la tradicién (Haer. 3,1,1), Alejandria y la regién siro-
palestinense (bien Antioquia o bien las regiones del reino de Agripa Il: Gaulanitide,
Batanea o Traconitide). Dilucidar el lugar donde fue compuesto el cuarto evangelio ha de
tener en cuenta la propia historia de la obra, aceptdndose hoy por la mayor parte de los
estudios que al menos se detectan tres estratos en ella: (1) tradiciones antiguas
procedentes de un un lugar cercano a lJerusalén (hay indicios de un profundo
conocimiento de la zona), que quiza, segun algunos, pudieron conformar un “evangelio
primitivo”; (2) la elaboracién de un evangelio muy similar al actual (que presentaria un
gran desarrollo cristoldgico y el conflicto con el judaismo); y (3) una uUltima redaccién en la
que se afiadié (junto a otras partes) el capitulo 21. La evolucién del evangelio puede
explicar asimismo un desplazamiento geografico. Asi, la reconstruccién que hoy mas se
acepta y que a nuestro juicio es la mas razonable seria la siguiente: (1) el grupo joanico (o,
al menos, la tradicion que después le dio origen) comenzaria su andadura en Jerusalén o
alrededores; (2) hay un desplazamiento posterior hacia el norte, hasta una ciudad de la
region siro-palestinense, donde se escribiria la penultima versiéon del evangelio; este
emplazamiento es plausible para algunos rasgos de la obra como, entre otros, el conflicto

" David C. Parker, The Living Text of the Gospels (New York: Cambridge University Press, 1997), esp. 1-

7.203-213.

118 . ey s , . .
Para una exposicion detallada sobre el tema, cf. dos utiles articulos de Cirafesi en los que hace un

estado de la cuestion en lo que se refiere al cuarto evangelio y su (posible) audiencia: Wally V. Cirafesi,
"The Johannine Community Hypothesis (1968-Present): Past and Present Approaches and a New Way
Forward": CBR 12.2 (2014) 173-193; Wally V. Cirafesi, "The 'Johannine Community' in (More) Current
Research: A Critical Appraisal of Recent Methods and Models": Neot 48.2 (2014) 341-364.
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con el judaismo, y se puede datar a finales del s. | d.C. (afios 90); (3) recald finalmente en
Efeso, un lugar que explica la insercién del capitulo 21 y es asimismo plausible para las
cartas, fase que podemos datar a comienzos del s. Il d.C. (afios 100—110)119.

Aungue de todo lo que acabamos de decir se desprende que somos conscientes de que en
la composicion del cuarto evangelio intervinieron diferentes personas (quizd incluso
grupos)m, con el fin de simplificar la exposicion y evitar repeticiones, el presente trabajo
se referird a la obra que ha llegado a nosotros hoy y al/los autor(es) responsable(s) de la
misma con los términos “evangelio”, “evangelio de Juan”, “cuarto evangelio”, “Juan” o
“evangelista”. Dado que es muy razonable pensar que la seccién objeto principal de
nuestro estudio (Jn 11,1-12,11) se pusiera por escrito tal y como la conocemos ahora en la
segunda fase que hemos descrito mads arriba, creemos que nuestra nomenclatura, si bien
es un tanto libre, no resulta inapropiada.

Como hemos seialado anteriormente, uno de los temas importantes que aparece en el
cuarto evangelio es el conflicto con el judaismo, que creemos que es reflejo, no
principalmente del ministerio de Jesus, sino de la vida posterior de la comunidad jodnica.
Esta cuestidon es objeto de multiples debates que no podemos abordar aqui. Si que, sin
embargo, vamos a prestar atencion a una de sus ramificaciones: cdmo traducir el término
griego o1 loudaiot que tantas veces encontramos en el cuarto evangelio.

Mientras que la tendencia general en la historia de la investigacién ha sido traducir ot
"Toudaior como “judios” (y su correspondiente “Jews” en inglés), la propuesta por parte de
un sector de estudiosos de traducir el término como “judeos” (y su correspondiente
“Judeans” en inglés) ha quebrado el consenso anterior. Muchos de los partidarios de esta
traduccién forman parte del lamado “context group”; dentro de ellos hemos de destacar a
Esler, quien ha hecho numerosas contribuciones al tema.

1 Craig S. Keener, The Gospel of John. A Commentary | (Michigan: Baker Academic, 2003), 142-149;

Carmen Bernabé, "Las comunidades jodnicas: un largo recorrido en dos generaciones", en: R. Aguirre
(ed.), Asi empezé el cristianismo (Estella: Verbo Divino, 2010) 293-340, 299-338; Zumstein, L'Evangile I,
37-38. Para una exposicion detallada de los testimonies externos que sittian a Juan en Efeso, Paul
Trebilco, The Early Christians in Ephesus from Paul to Ignatius (Tabingen: Mohr Siebeck, 2004), 241-263;
el autor no discute con la misma profundidad el desplazamiento de las comunidades jodnicas y su
relacion con el proceso de composicion del evangelio, aunque no descarta que el grupo estuviera
emplazado en Palestina antes de recalar en Efeso. Por su parte, P. Anderson habla Gnicamente de dos
lugares: Palestina para las primeras etapas y Asia Menor para las siguientes; es aqui donde situa el
principal desarrollo del evangelio (Paul N. Anderson, "Why This Study Is Needed, and Why It Is Needed
Now", en: P.N. Anderson - A.A. Just - T. Thatcher (ed.), John, Jesus, and History I. Critical Appraisals of
Critical Views (Leiden - Boston: Brill, 2007) 13-70, 32-37). Otra propuesta semejante en Gonzalo Fontana
Elboj, Los origenes del cristianismo en Asia Menor (a. 70-135). Textos e historia (Barcelona: Edicions
Universitat de Barcelona, 2015), esp. 275-292.

120 creemos que es muy razonable la llamada “teoria de la escuela joanica” (introducida por el clasico
trabajo de Culpepper), que supone un circulo dentro de la comunidad mas amplia, encargado de
recopilar las tradiciones e interpretarlas. Cf. Keener, The Gospel of John I, 109-111 (el autor discute
brevemente el tema); Zumstein, L'Evangile 1, 37.
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Las principales razones que aduce este sector para traducir ot ’louSaiot como “judeos”
son que el término griego se refiere fundamentalmente a un grupo étnico entre cuyas
caracteristicas estan tener un nombre que les identifique, una historia y una cultura
compartidas, y el vinculo con un territorio; entre ellas se incluye asimismo el factor
religioso (factor que probablemente seria el mas importante para o1’ Ioudaiot), pero éste
no es el Unico. Aunque los partidarios de esta traduccién reconocen que es posible que el
concepto de etnicidad no sea el mejor para designar a ot ’loudaiot, consideran que es el
mas adecuado de entre los que actualmente disponemos y, en todo caso, es preferible a
“judios”, principalmente por dos razones: (1) porque este Ultimo no logra expresar la
vinculacion con el territorio (y, consecuentemente, con la capital, Jerusalén, el Templo y el
culto) que tenia el grupo con Judea (que, sin embargo, si se indica en la raiz del término
griego); y (2) porque “judios” presenta, ademads, una serie de connotaciones en la
actualidad (fruto de la historia posterior) que provoca que sea un término anacrénico si lo
atribuimos a un grupo del s. | d.C. Los partidarios de traducir oi ' Ioudaior como “judeos”
sefalan asimismo que esta designacion es valida tanto para los que vivian en Judea como
para los que se encontraban en la Didspora, ya que tanto en unos como en otros la
vinculacién territorial con la regién palestinense era un sello de su identidad™*".

Dentro ya de los estudios joanicos, von Wahlde ha contestado esta propuesta. A su juicio,
traducir todas las referencias a o1’ IouSaiot como “judeos” conduce a equivocos, mientras
que resulta mas apropiado reservar este término para los usos regionales (esto es, cuando
el texto se refiera explicitamente a los habitantes de Judea) y utilizar “judios” cuando se
aluda a un sentido nacional'®*. Por su parte, Reinhartz ha entrado también en el debate v,
tras hacer una seria critica a la postura que, entre otros, adopta Esler, realiza una
propuesta semejante a la de von Wahlde: reservar la traduccion “judeos” para aquellos
casos en los que los textos se refieran a los habitantes de Judea y mantener “judios” en el
resto™>>.

Estas posturas tan diversas sobre un tema que tiene trascendencia nos han conducido a
adoptar los criterios propuestos por von Wahlde y Reinhartz, esto es, reservar “judeos”
para los casos en los que o1’ louSaiot designe a los habitantes de Judea y utilizar “judios”
en el resto. Dado, sin embargo, que en la seccidon de Juan que nos proponemos estudiar
(11,1-12,11) ot ' Ioudaior designa en todo momento a habitantes de Judea, utilizaremos
“judeos” con notable frecuencia.

2 Egler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 159-161.

122 Cf. Urban C. Von Wahlde, "'The Jews' in the Gospel of John. Fifteen Years of Research (1983-1998)":

ETL 76.1 (2000) 30-55, esp. 43-44.49. El articulo presenta un util estado de la cuestion sobre el tema asi
como otras ramificaciones importantes del mismo en las que no podemos entrar aqui.

12 Adele Reinhartz, "The Vanishing Jews of Antiquity": The Marginalia Review of Books (2014)

http://marginalia.lareviewofbooks.org/vanishing-jews-antiquity-adele-reinhartz/. Hemos comprobado
que la autora utiliza Judeans en sus escritos sobre el cuarto evangelio cuando se refiere a los habitantes
de Judea y afirma, ademas, explicitamente, la legitimidad de usar el término en relacién con Jn 11; cf.,
Adele Reinhartz, Befriending the Beloved Disciple. A Jewish Reading of the Gospel of John (New York -
London: Continuum, 2001), 47.72.
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5. Desarrollo del presente trabajo

Nuestro trabajo constara de las siguientes partes. En el capitulo que sigue a continuacion
(capitulo 2) se expondra el modelo de interpretacién construido con datos de diferentes
disciplinas (historia, antropologia social y cultural y sociologia) que permite comprender
como afecta la muerte a individuos y grupos, y la conducta ritual que despliegan las
sociedades ante esta experiencia. En lo que respecta a esta Ultima, se describiran las
diferentes fases y acciones del ritual de duelo en el contexto mediterraneo del s. 1 d.C. y se
ofrecera asimismo un marco tedrico de un nivel de abstraccion mayor que explicara
algunos aspectos de la conducta ritual que nos resultaran de utilidad.

En los siguientes capitulos (3 y 4) nos centraremos en la exégesis socio-cientifica de Jn
11,1-12,11. Como se podra comprobar, hemos optado por simultanear el andlisis de tipo
literario con la aplicacién del modelo como tal, ya que de este modo evitamos repeticiones
innecesarias. Obviamente, lo que se expondra es el resultado de un trabajo realizado en
diferentes fases. Asimismo, la aplicacidon del modelo ha provocado la divisién del texto que
proponemos, ya que nos ha ayudado a descubrir (como se expondra mas detalladamente
después) que la seccidon consta de dos grandes partes con una construccién en cierto
modo paralela: (A) Jesus ha huido tras un conflicto con el judaismo (11,1-16); (B) escena en
Betania que presenta elementos rituales (11,17-44); (A’) Jesus ha huido tras un conflicto
con el judaismo (11,45-57); (B’) escena en Betania que presenta elementos rituales (12,1-
11). Con el fin de ser fieles a esta particular estructura que se descubre cuando nos
acercamos al texto desde una perspectiva ritual, hemos decidido dedicar un capitulo a la
primera parte (A-B) y otro a la segunda (A’-B’), pese a conllevar la dificultad de que el
capitulo 3 contenga un numero de pdaginas mucho mayor que el resto. Esperamos que la
razén que nos ha llevado a esta decisién logre compensar los inconvenientes que pueda
generar.

El modelo, por otra parte, se aplicara fundamentalmente de dos modos: (1) de forma
comparativa, para lo cual tendremos en cuenta los datos que describen la forma en la que
se celebraba el duelo en el mundo mediterraneo antiguo; y (2) introduciendo en el analisis
las categorias rituales de un nivel de abstraccion mayor que también hemos incluido en él.
De este modo podremos descubrir qué aspectos rituales se mantienen y cuales se
quiebran respecto al ritual convencional del contexto, asi como el sentido de otras
acciones rituales que aparecen en el texto. Asimismo, durante el curso del andlisis iremos
sefnalando dos tipos de datos con el fin de retomarlos posteriormente en el capitulo 5: por
una parte, algunos rasgos literarios del texto que pueden ser origen de un especial
impacto en su audiencia, y, por otra, elementos que, a la luz de lo que sabemos sobre el
estilo de vida del cristianismo naciente, parecen ofrecer informacién acerca de algunos
aspectos de la comunidad en la que se escribid el cuarto evangelio.

Por su parte, el capitulo 5 estara dedicado a desarrollar la manera en la que, bajo
determinadas circunstancias (entre ellas, un contexto ritual), la escucha de Jn 11,1-12,11
pudo generar en su audiencia un efecto andlogo al ritual. Su desarrollo se realizard en base
a algunas conclusiones a las que ha llegado el sector de la exégesis biblica denominado
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“critica performativa”, ya que éstas nos permitirdn establecer algunos aspectos que se
requieren para fundamentar la accidn transformadora de un texto. Como explicaremos
con mas detalle en su momento, nuestro estudio nos ha llevado a descubrir que la
perspectiva ritual y la critica performativa pueden ser acercamientos complementarios; de
hecho, desde ambos d&mbitos se han formulado preguntas muy similares.
Consecuentemente, para la exposicion de esta parte nos seran de utilidad algunos de los
elementos que forman parte del modelo ritual expuesto en el capitulo 2 asi como algunas
de las conclusiones de la exégesis de Jn 11,1-12,11. En este capitulo 5 prestaremos
asimismo atencion a los roles de género que aparecen en el texto; este aspecto, por otra
parte, serd tratado también en el modelo de interpretacién por estar indisolublemente
unido a la conducta ritual en el mundo antiguo, un contexto en el que existian unas
expectativas muy diferenciadas sobre el comportamiento que las mujeres y los varones
debian desarrollar en el duelo. Nuestra opcidon por presentar este tema en el Ultimo
capitulo se debe a que, a nuestro juicio, forma parte de los efectos transformadores que el
texto tenia en su audiencia original, un pasaje entre cuyas peculiaridades estan proponer a
todos, varones y mujeres, acciones rituales culturalmente vinculadas a estas ultimas, y
suscitar también en mujeres y varones emociones propias de uno y otro sexo, todo ello
con el fin de contribuir a una superacion de la crisis ocasionada por la muerte.

Finalmente, dedicaremos unas paginas a presentar las principales conclusiones a las que
hemos llegado en el curso del presente estudio.
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CAPITULO 2

LA EXPERIENCIA DE LA MUERTE Y EL RITUAL DE
DUELO







1. Introduccion

El contenido del presente capitulo es una exposicién del modelo de interpretacion,
elaborado con datos de diferentes disciplinas de las ciencias sociales (sociologia y
antropologia social y cultural), que posteriormente utilizaremos para interpretar los textos
del cuarto evangelio objeto de nuestro estudio. Como ya dijimos paginas atras, hay
razones para pensar que dichos pasajes nacieron con el fin de dar una respuesta a la
experiencia de la muerte en la comunidad, que indirectamente reflejan. Dado ademas que
dichos textos narran una escena de duelo y presentan rasgos rituales, el modelo de
interpretacion tendra como fin describir y explicar los procesos individuales y grupales que
provoca la muerte y la conducta ritual generada por los mismos.

Asi, abordaremos en primer lugar como afecta la muerte tanto a nivel personal como
comunitario, haciendo especial hincapié en las consecuencias de la misma en las
sociedades antiguas; esto nos permitira plantear un escenario plausible para los textos, es
decir, reconstruir cudles fueron algunas de las experiencias histéricas que los provocaron y
la manera en la que constituyeron una respuesta a ellas. En segundo lugar, expondremos
en qué consistia el ritual de duelo en el mediterrdneo antiguo, aspecto que después
resultara util para explicar elementos importantes del texto evangélico que vamos a
estudiar. En tercer lugar ofreceremos un marco teérico sobre el ritual, de un nivel de
abstraccion mayor, con el fin de comprender en qué consisten las acciones rituales y
conocer cudl es su funcion. Dicho marco tedérico nos ofrecerd ademas algunas categorias
de andlisis valiosas para abordar tanto los ritos antiguos de muerte como algunos
elementos rituales de los textos del cuarto evangelio. Finalmente, y en cuarto lugar,
abordaremos la cuestién del género y, en concreto, su relacién con el ritual y con el duelo,
ya que éste es uno de los aspectos relevantes de las respuestas ante la muerte en la
antigliedad y que aparece asimismo reflejado en los textos de Juan que vamos a estudiar.

Como se desprende de los temas expuestos, en nuestro modelo de interpretacién vamos a
combinar las perspectivas emic y etic. A través de la primera podremos acceder a la vision
de la muerte y a las expectativas acerca del ritual de duelo con categorias propias del
mundo de la audiencia del cuarto evangelio; la segunda, al ser de un nivel de abstraccion
mayor, serd una herramienta heuristica muy util para descubrir algunos elementos y
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mecanismos de los textos evangélicos que queremos interpretar, aunque, en este caso,
con categorias pertenecientes a nuestro tiempo.

2. La experiencia individual y colectiva de la muerte

La crisis que provoca la muerte en las personas y los grupos ha sido estudiada por
diferentes ramas de las ciencias humanas. Berger y Luckmann hablan de que la experiencia
de la muerte de los otros y la anticipacién de la propia provocan anomia, esto es, “la

. 2 . . 124
separacion radical del mundo social”

, un estado individual y colectivo en el que se
desintegra el orden fundamental que hace reconocer la propia identidad y da sentido a la
vida, y que conlleva una pérdida de algunas convicciones morales y cognitivas. Este hecho
provoca que las sociedades desplieguen una serie de mecanismos que permiten que los
individuos prosigan con sus rutinas cotidianas aun constatando que la vida es limitada y
llegard un momento en que finalizara. Algunos de estos mecanismos, como veremos
posteriormente, son de caracter ritual, cuyos elementos son, en buena medida,
transculturales. Sin embargo, y como vamos a afirmar a continuacién, el abanico de

respuestas sociales y culturales ante la muerte es mayor.

Dado, pues, que la experiencia de la muerte supone un gran reto a la confianza basica en
que la vida tiene un significado y un propdsito, no es extraifo que la reaccion humana mas
frecuente ante ella sea el miedo. Una cuestion debatida entre los estudiosos es si este
miedo es de cardcter innato o aprendido. Si bien el hecho de que todos los organismos
biolégicos tienden naturalmente a preservar su vida parece apuntar a que el miedo a
morir es instintivo, observar las distintas formas en las que los individuos y grupos
reaccionan ante la muerte hace sospechar precisamente lo contrario: que el miedo a la
muerte se aprende a través de la socializacién. Los datos apuntan, por tanto, a que los
contextos sociales son capaces de moldear la ansiedad humana ante la muerte:
dependiendo de la explicacion que den a este hecho, provocaran bien un incremento de
los miedos, bien una disminucion de los mismos*®.

Uno de los medios con los que las sociedades responden a la muerte es lo que en el campo
de la antropologia y sociologia se denomina “ethos de la muerte” o “sistema de muerte”.
Este concepto presupone que las culturas y sus correspondientes ethos son medios que
generan orden frente al caos y con él se hace referencia a la idea coherente sobre la

. . / 126
muerte que construyen los grupos para que disminuya su cardcter amenazador . Una de

2 peter L. Berger - Thomas Luckmann, La construccion social de la realidad (Buenos Aires - Madrid:

Amorrortu editores, 1972; original inglés de 1966), 129-132. P. Berger desarrolla el concepto de anomia
en Peter L. Berger, Para una teoria socioldgica de la religion (Barcelona: Kairés, 1971; original inglés de
1967), 40-41.

125 para la discusion de este tema, cf. Calvin Conzelus Moore, "The Universal Fear of Death and the

Cultural Response", en: C.D. Bryant (ed.), Handbook of Death and Dying | (Thousand Oaks — London —
New Delhi: Sage Publications, 2003) 3-13, 3-5.

2% Michael C. Kearl, Endings. A Sociology of Death and Dying (New York: Oxford University Press, 1989),

26; Bert Jr. Hayslip, "Death Denial. Hiding and Camouflaging Death", en: C.D. Bryant (ed.), Handbook of
Death and Dying | (Thousand Oaks — London — New Delhi: Sage Publications, 2003) 34-42, 34; Kenneth J.
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las funciones de este ethos de la muerte es determinar en qué consiste la “muerte
correcta” o la “buena muerte”, que no es sinébnimo de muerte sin dificultad o sufrimiento
sino mas bien aquélla que, tras producirse, se integra de tal modo que sirve a las
necesidades de los muertos (que precisan, desde el punto de vista de los vivos, un transito
a su nueva condicion), de los que les sobreviven (que deben proseguir con su vida

127 .
)"°". Por tanto, si las “buenas

cotidiana) y del orden social (que ha de poder subsistir
muertes” contribuyen al mantenimiento del orden social, nos encontramos con una
paradoja: si bien por una parte la muerte es una de las experiencias mas perturbadoras a
las que se enfrenta cualquier sociedad, por otra posibilita, al mismo tiempo, que esta
sociedad se refuerce. Asi, podemos hablar de la funcionalidad de la muerte, ya que ante
ella se robustecen los valores y creencias culturales centrales de los grupos'®®. Como

veremos posteriormente, este proceso se observa en las conductas rituales de duelo.

Por otra parte, aunque algunos de los efectos de la muerte tienen caracter transcultural,
otros no. Por ejemplo, si comparamos a este respecto las sociedades modernas y antiguas
0, mas en concreto, nuestras sociedades occidentales actuales y las mediterraneas del s. |
d.C., encontramos algunas divergencias significativas que tienen relacion, a su vez, con
otro rasgo que las distingue: el caracter individualista de las primeras y el colectivista de
las segundas, que conlleva que las personas que forman parte de ellas tengan una visidon
muy diferente de si mismas y de los que les rodean'”.

En nuestro mundo occidental actual, la perturbacién que genera la muerte estd asociada a
su cardcter individualista, al tipo de relaciones que se establecen en él, mayoritariamente
de tipo impersonal salvo las que atanen al nucleo familiar, y al tipo de organizacién social
que presenta. Debido a la divisidon y especializacidon del trabajo, el orden social perdura
aunque desaparezca un individuo, ya que su rol puede ser reemplazado por otro sin
excesiva dificultad. Por otra parte, en dichas sociedades la muerte perturba
fundamentalmente a nivel personal, esto es, a cada individuo ante la perspectiva de su
futura desaparicién o, en todo caso, dentro de la propia familia afectada por la muerte o
entre el circulo de relaciones mas cercanas al difunto. Sin embargo, las sociedades
antiguas, también llamadas de tipo comunitario y colectivista, se caracterizan por dar
mayor importancia al grupo que al individuo. En ellas, la percepcién que cada uno tiene de
si mismo depende del grupo o grupos a los que pertenezca, y el rol que desempefa cada
persona es muchas veces Unico e irremplazable, debido a que la organizacién social es mas

Doka, "Death System", en: R. Kastenbaum (ed.), Macmillan Encyclopedia of Death and Dying (New York:
Macmillan Reference USA, 2003) 222-223.

127 Kearl, Endings, 122. Cf. también Berger, Para una teoria, 90, quien insiste en que la teodicea no tiene

como finalidad ofrecer felicidad sino sentido.

128 Kearl, Endings, 7.

122 para las diferencias entre sociedades colectivistas e individualistas, cf. Bruce J. Malina, El mundo del

Nuevo Testamento (Estella: Verbo Divino, 1995; original inglés de 1994), 88-96; Bruce J. Malina, "El
colectivismo en la cultura mediterranea”, en: D. Neufeld - R.E. DeMaris (ed.), Para entender el mundo
social del Nuevo Testamento (Estella: Verbo Divino, 2014; original inglés de 2010) 41-57.
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simple y los roles sociales dependen mas de las cualidades personales de cada uno que de
un aprendizaje especializado. Esto provoca que en las sociedades antiguas la muerte
perturbe mas a nivel social que individual. En ellas, la pena por la pérdida de un individuo
no solo afecta a la propia familia o al grupo mas cercano, sino a todo el conjunto de la
sociedad de la que el difunto formaba parte, y el miedo que tiene cada individuo ante su
propia muerte proviene mas del temor a la supervivencia de su grupo que a su propia
desaparicion. De este modo, las sociedades antiguas responderan a la muerte con un
mayor despliegue de mecanismos que contribuyan a integrar la pérdida social y a afirmar
colectivamente los valores compartidoslgo.

Para comprender mejor el impacto de la muerte en estas sociedades tradicionales que
acabamos de describir son muy utiles las categorias de microcosmos y macrocosmos,
conceptos que esclarecen la relacion y mutua dependencia entre los individuos y las
sociedades de las que éstos forman parte. Los individuos son microcosmos que se
relacionan con la sociedad en su conjunto (macrocosmos) mediante la representacién de
determinados roles sociales. Asi, cada persona, cada microcosmos, representa al
macrocosmos a través de su conducta en tanto que ésta implica el desempeiio de
diferentes papeles y funciones. En la vida social, por tanto, el mantenimiento del orden o
del macrocosmos depende de las representaciones de los roles de los microcosmos, ya
que, sin estas Ultimas, los valores y creencias centrales del macrocosmos ni existen, ni se
manifiestan expresamente, ni se pueden perpetuar en el tiempo. Dicho mas sencillamente
mediante un ejemplo: la amistad en abstracto no existe, sino que la existencia de la
amistad depende de que haya efectivamente personas que sean amigas entre si. Visto
desde otro dngulo, esto significa que la muerte de alguien conlleva, légicamente, su
desapariciéon como individuo, pero no sélo; implica asimismo que queden afectados los
roles que desempefiaba en el grupo del que formaba parte, por ejemplo, de esposo o
esposa, de lider, de amigo, vy, con ellos, las instituciones del matrimonio o de la amistad®'.
Dado que, segun lo dicho mas arriba, las sociedades tradicionales son mas sensibles a la
dimension comunitaria que las actuales, su vulnerabilidad ante la pérdida de un individuo
sera asimismo mayor.

La muerte, por tanto, es un acontecimiento inevitable de la vida y altamente perturbador a
nivel individual y social, mas aun en las sociedades antiguas, de modo que todo grupo ha
de desarrollar mecanismos con los que afrontarla. Uno de ellos, presente en las culturas
de todos los tiempos, es el ritual de duelo.

130 . . . .
Para las diferentes formas de afrontar la muerte unas sociedades y otras, cf. Clive Seale, Constructing

Death. The Sociology of Dying and Bereavement (Cambridge: Cambridge University Press, 1998), 50-51.
Kearl, Endings, 83-85 explica este tema basandose en la distincion de Weber entre las sociedades
gemeinshaft (que acentuan la perspectiva grupal) y gessellshaft (que acentuan la perspectiva
individual). Para una visién diferente pero menos convincente en mi opinion, cf. Louis-Vincent Thomas,
Antropologia de la muerte (México: Fondo de cultura econdmica, 1983; original francés de 1975), 179-
180.

B Douglas J. Davies, Death, Ritual and Belief. The Rhetoric of Funerary Rites (London — Washington:

Cassell, 1997), 10-13.
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3. La respuesta ritual a la muerte en el mundo mediterraneo antiguo**

3.1. Cuestiones preliminares

Para conocer el ritual de duelo del mundo mediterrdneo antiguo disponemos de fuentes
literarias y arqueoldgicas; estas Ultimas presentan un abanico relativamente amplio, ya
que podemos extraer informacion de los lugares de sepultura (tipo de tumbas y su
localizacion, objetos hallados en las mismas, inscripciones, etc.), asi como de las
representaciones pictdricas de funerales en piezas de ceramica. La interpretacion de los
datos procedentes de ambas fuentes requiere cautela, ya que relacion entre la realidad y
la representacidn no es necesariamente directa, de modo que las fuentes pueden en
algunos casos presentar el ideal al que tender y no la vida cotidiana como tal*®. Sin
embargo, sin perder de vista esta necesaria prudencia, es posible extraer conclusiones y
presentar los elementos y proceso del ritual de duelo antiguo con suficientes garantias de
éxito.

El resultado del estudio del ritual de duelo en el mundo griego, romano y judio de la
antigliedad revela que, salvo en algunos detalles, los elementos principales que lo
conformaban se mantienen de forma estable, de modo que es legitimo hablar de “ritual de
duelo del mediterraneo antiguo”. Como consecuencia, en la exposicion que sigue a
continuaciéon no distinguiremos periodos ni grupos salvo cuando se observe alguna
diferencia o peculiaridad significativas'>*.

132 Ry . . . s
Antes de proceder con la descripcion del duelo, conviene realizar una aclaracion respecto al uso que

haremos de los términos “rito” y “ritual” ya que, pese a que en la practica en muchas ocasiones se
utilizan indistintamente, presentan diferencias entre si. Por “rito” entendemos una performance
especifica, localizada en un tiempo y espacio determinados, que puede tener un nombre propio (por
ejemplo, Bar Mitzvah, bautismo), o que, en todo caso, pertenece a un conjunto mayor, que incluye otros
ritos diferentes. Por su parte, “ritual” es una idea o una categoria utilizada por los estudiosos con la que
se designa aquello a lo que pertenecen los ritos menores. En nuestra exposicion hablaremos
preferentemente de “ritual de duelo” cuando queramos designar el conjunto de acciones rituales que se
llevaban a cabo como respuesta a la muerte, y utilizaremos “rito” cuando nos refiramos a
comportamientos especificos (por ejemplo, la conduccidén del cadaver). Para el tema, cf. Ronald L.
Grimes, Ritual Criticism. Case Studies in Its Practice, Essays on Its Theory (Columbia: University of South
Carolina Press, 1990), 9-10.

33 sarah B. Pomeroy, Families in Classical and Hellenistic Greece. Representations and Realities (Oxford:

Claredon Press, 1998), 128.

134 . . . . .
Para el mundo griego, ademas de diferentes estudios consagrados al tema que citaremos

oportunamente, es de utilidad la tesis doctoral Kerri J. Hame, Ta Nomizomena: Private Greek Death-
Ritual in the Historical Sources and Tragedy (Doctoral Dissertation) (Ann Arbor: Bryn Mawr College,
1999; http://search.proquest.com/docview/304496399?accountid=14529), ya que proporciona un
significativo elenco de fuentes griegas de cardcter literario (histdricas y de la tragedia griega) de
diferentes periodos. Hemos tenido en cuenta fuentes de diferentes épocas: periodo geométrico (s. X/IX
— VIl a.C.), arcaico (s. VII-V a.C.), clasico (s. V-1V a.C.), helenistico (s. IV-Il a.C.) y romano (a partir del s. Il
a.C.); también los estudios de campo realizados en las zonas rurales de la Grecia actual, ya que muchas
costumbres funerarias han persistido a lo largo de la historia. En lo que tiene que ver con el mundo
romano, hemos tomado datos del tiempo de la Republica (s. VI a.C.-1 d.C.) y, sobre todo, de los s. |-l d.C.
del periodo Imperial. Para acceder a las fuentes histdricas es también muy util Valerie M. Hope, Death in
Ancient Rome. A Sourcebook (London - New York: Routledge, 2007).
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La descripciéon que haremos del ritual de duelo judio requiere una justificacion mas
detallada. Ademas de tener en cuenta los datos concernientes a los griegos y romanos**,
disponemos, entre otras fuentes, de las biblicas (Antiguo y Nuevo Testamento) y de la
tradicion rabinica posterior. Puesto que la antropologia afirma que ninguna generacién
innova totalmente sus ritos de duelo sino que siempre se mantienen elementos de la
tradicion ritual anterior, podemos utilizar la literatura veterotestamentaria y los textos
rabinicos posteriores para comprender los datos que presenta el Nuevo Testamento™®. En
lo que respecta a los textos rabinicos, disponemos de la Misn3, el Talmud y Semahot, un
tratado sobre las leyes concernientes al duelo que no forma parte integral del Talmud sino
de un grupo llamado masaktot getanot, “pequeiios tratados”. En general, estos tratados
son adiciones talmudicas que en algunos casos tienen origen antiguo; de forma particular,

137 .
. Los autores difieren a la hora

las leyes del Semahot no son interpretadas por el Talmud
de tener en cuenta sus datos para reconstruir el duelo del tiempo del Nuevo Testamento.
Asi, Kraemer no utiliza Semahot como fuente para el rabinismo antiguo porque, aunque
reconoce que algunas de las leyes que contiene pueden describir practicas del s. Il d.C.,
esto no significa que podamos datar todo el tratado en ese mismo periodolss. Otros
autores, sin embargo, como Safrai, Hachlili y McCane, lo utilizan como fuente, incluso para
establecer las costumbres del tiempo del Nuevo Testamento™®®, algo que nosotros

también realizaremos.

3.2.La preparacion del cadaver, el velatorio y el comienzo del duelo

En la antigliedad mediterranea las mujeres eran generalmente las encargadas de preparar

el cuerpo del difunto en su propia casa (Ant. 900-902; Phaed. 115)'*’: le cerraban los ojos y

135 . . . .
Los estudiosos del tema consideran que el uso de los datos de los ritos de duelo griegos y romanos es

legitimo; cf. David Kraemer, The Meanings of Death in Rabbinic Judaism (London - New York: Routledge,
2000), 39. Por su parte, Rachel Hachlili, Jewish Funerary Customs, Practices and Rites in the Second
Temple Period (Leiden — Boston: Brill, 2005), 479 también concluye que muchas costumbres judias son
semejantes a las griegas. La autora cita (cf. p. 515), a Hecateo de Abdera, historiador griego del s. IV a.C.,
quien, hablando de las costumbres de los judios, afirma que, si bien estos tenian practicas diferentes,
mas tarde, como resultado del contacto con otras culturas, tendieron a asimilarse a otros pueblos.

136 Kraemer, The Meanings of Death, 14.

B7 Adin Steinsaltz, Introduccion al Talmud (Barcelona: Riopiedras, 2000), 93.

38 Dov Zlotnick es quien tradujo el tratado al inglés (Dov Zlotnick, The Tractate ‘Mourning’ [semahot]:

Regulations Relating to Death, Burial and Mourning, Yale University Press, New Haven 1966) y quien
establecid que la obra pertenece al s. Il d.C. Cf. Kraemer, The Meanings of Death, 9-10

% Shmuel Safrai, "Home and Family", en: S. Safray - M. Stern (ed.), Compendia Rerum ludaicarum ad

Novum Testamentum I/2. The Jewish People in the First Century. Historical Geography, Political History,
Social, Cultural and Religious Life and Institutions (Philadelphia: Fortress Press, 1987) 728-792, 773;
Byron R. McCane, Roll Back the Stone. Death and Burial in the World of Jesus (Harrisburg - London - New
York: Trinity Press International, 2003), 30-31; Hachlili, Jewish Funerary Customs, 479.

10 ssfocles, Ant. 900-902, donde la protagonista habla en primera persona: “[..] porque cuando

vosotros estabais muertos, yo con mis manos os lavé y os dispuse todo y os ofreci las libaciones sobre la
tumba”; Platén, Phaed. 115, que se bafia antes de morir para evitar que las mujeres le bafien después:
“Pero a mi ahora ya me llama, diria un actor tragico el destino, y es casi la hora de que me encamine al
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la boca, lo lavaban y ungian, lo vestian de un modo establecido para la ocasién (Mc 15,46;
Jn 11,14; 19,40; Kil 9,4; MS 5,12)**' y lo colocaban en posicién yacente (Hch 9,37; Sab 23,5;
Luct. 11)**?
igual que la uncién, eran elementos importantes para lograr que los asistentes
combatieran el mal olor (Ant. 409-414; la. IV, 194)'**. En ocasiones se colocaba en el

. Alrededor del cuerpo podian colocarse flores, incienso o antorchas que, al

umbral de la puerta un recipiente de agua con el fin de que los que estuvieran en contacto

con el cadaver pudieran purificarse (Eccl. 1030-1033)**

.Todas estas tareas eran de tipo
tradicional; la alta mortalidad y el facil acceso de las mujeres a cualquier casa permitian
que las ninas aprendieran a una edad temprana cédmo debian ser preparados los

145
cuerpos .

Aunque el rol de las mujeres en las tareas del cuidado de los caddveres era decisivo,
ninguno de estos primeros pasos del ritual se llevaba a efecto antes de que uno de los
hijos varones del difunto o, en el caso de que no los hubiera, otro pariente varén asumiera

bafio. Pues me parece que es mejor que me bafie y me beba luego el veneno para no dejar a las mujeres
el trabajo de lavar un cadaver”.

141 . . s , ,
Mc 15,46: “[...] lo descolgé de la cruz, lo envolvié en la sdbana (o1vdvi) y lo puso en un sepulcro”; Jn

19,40: “Tomaron el cuerpo de Jesus y lo envolvieron en lienzos (668ovioic) con los aromas (&poopo'(m)v),
conforme a la costumbre judia de sepultar”. Asimismo Lazaro, cf. Jn 11,44: “Y salié el muerto, atado de
pies y manos con vendas (ketpiaig) y envuelto el rostro en un sudario (00u6c1piog)". Kil 9,4: “A los pafios
que se colocan sobre el cadaver y a la albarda del asno no se les aplica el precepto de las especies
diversas”; MS 5,12: “No di nada de ello para los muertos, es decir, no tomé nada de ello para el féretro o
para los vestidos del muerto”.

142 , P . . . .
Hch 9,37: “Por aquellos dias enfermd y murié. La lavaron y la pusieron en la estancia superior”; Sab

23,5 establece lo que estd permitido realizar a los difuntos durante la celebracién de la fiesta: “Se puede
hacer todo lo necesario para el muerto: ungirlo (1720) y lavarlo, con tal que no se mueva ninguno de sus
miembros [...]”; Luciano, Luct. 11: “Después los lavan [...] perfuman (Xp{oavrsg) con la mejor mirra
(pﬁpug) Su cuerpo, que inicia ya una descomposicidon forzosa, los coronan con flores lozanas y los
exponen primorosamente vestidos”.

143 . . . . ;.
En la Antigona de Sofocles se hace referencia al mal olor que despide el cuerpo muerto de Polinices:

“nos sentamos en lo alto de la colina, protegidos del viento, para evitar que nos alcanzara el mal olor
(oopnv) que aquél desprendia” (Séfocles, Ant. 409-414). Por su parte, Calimaco cuenta una fabula
protagonizada por un laurel y un olivo que entran en litigio. El laurel pretende insultar al olivo diciéndole
“Pues yo soy puro; y la gente no me pisa. Y de ti, en cambio, joh olivo loco!, cuando a quemar van un
caddaver o a envolverlo (en su tumba), con guirnaldas lo coronan y bajo los costados del que ya no
alienta (de una vez por todas?) contigo hacen un lecho” (Calimaco, /a. IV, 194).

4 Aristofanes, Eccl. 1030-1033: “Entonces extiende en primer lugar una capa de orégano, arranca y pon

en el suelo cuatro sarmientos, cifiete de bandas la cabeza, pon al lado los vasos funerarios y deja en el
suelo delante de la puerta el cacharro con agua”.

> para estas fases iniciales del duelo, cf. Safrai, "Home and Family", 773-787; Pomeroy, Families in

Classical, 105-106; M2 Dolores Mirdn Pérez, "In memoriam mulieris: Rituales y honores funerarios
femeninos en Roma", en: M.D. Molas Font - S. Guerra Lépez (ed.), Morir en femenino. Mujeres, ideologia
y prdcticas funerarias desde la Prehistoria hasta la Edad Media (Barcelona: Edicions Universitat de
Barcelona, 2004) 189-235, 208-209; Kraemer, The Meanings of Death, 21-22; McCane, Roll Back the
Stone, 29-56; Hachlili, Jewish Funerary Customs, 481-482; L. Cilliers - F.P. Retief, "Burial Customs and the
Pollution of Death in Ancient Rome: Procedures and Paradoxes": AcT 7 (2006) 128-146, 137-138.
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la responsabilidad del funeral y ordenara el inicio del proceso (Cons. Apoll. 119b)146,' ésta

es una de las razones por la que los padres otorgaban mucho valor a tener hijos varones
(Isae. 1, 10)147. Entre los romanos existia ademas el rito denominado conclamatio mortis,
que consistia en llamar al difunto en alta voz por su propio nombre (/n Aen. 6,8)148; con él
se pretendia verificar que la muerte habia tenido lugar, evitando asi errores de fatales

. e . 149
consecuencias, y dar consecuentemente inicio al ritual ™.

Tras la testificacidon de la muerte y la preparaciéon del cadaver daba comienzo una fase de
exposicién del mismo, llamada entre los griegos prothesis y expositio entre los romanos;

los judios no exponian los caddveres, ya que, como veremos posteriormente, los
enterraban el mismo dia de la muerte, antes de la puesta del sol.

Por su parte, los allegados al difunto comenzaban el periodo de duelo, marcado, entre
otros, por el uso de vestidos oscuros, cambios en el cabello (cortarlo, o dejarlo suelto en el
caso de las mujeres, ensuciarlo con cenizas u otras sustancias), no banarse ni ungirse (Cho.
10-11; Hel. 1087; Vat. 31; Luct. 12)150. Los judios acostumbraban a rasgarse las vestiduras o

146 Plutarco, Cons. Apoll. 119b: “Dién de Siracusa se encontraba deliberando con sus amigos, cuando en

la casa se produjo un ruido violento y un gran griterio; al preguntar la causa y al escuchar lo que habia
sucedido, esto es, que su hijo cayéndose del tejado se habia matado, sin perturbarse mandé entregar el
cadaver a las mujeres para que le preparasen el funeral habitual, pero él no dejd las cosas sobre las que
estaba deliberando”. Sobre las personas que asumen la responsabilidad en situaciones de duelo y su
relacion con el difunto, cf. Hame, Ta Nomizomena: Private Greek Death-Ritual in the Historical Sources
and Tragedy (Doctoral Dissertation), 11, en cuyo estudio sobre las fuentes encuentra las siguientes
posibilidades (relacidn muerto-responsable): hermano-hermano; esposa-esposo; padre-hijos; padres-
hijos; padre adoptivo-padre adoptivo; amigo soldado-amigo soldado; hija-padre; hijo-padre; pariente
varén-familiares varones; amigo varén-amigo varon; abuelo-nieto; primo-primo; hermano de Lysias-
amigos varones (razon: la familia prohibid el funeral). Las fuentes muestran que, cuando son los amigos
los que se encargan del funeral en lugar de los padres o los hermanos, se justifica la razén por la que se
procede de una forma inusual.

147 . . . . .
Entre los muchos ejemplos, cf. Isae. Il, 10: “Transcurrido cierto tiempo, Menecles estudiaba la forma

de no quedarse sin hijos y de tener a alguien que le cuidara en la vejez mientras él viviera, lo enterrara al
morir y después le tributara los tributos funebres acostumbrados”.

148 Servio, In Aen. 6,218: "Unos preparan agua caliente. Plinio, en su Historia natural, dice que ésta es la

razén por la que los muertos se lavan con agua caliente y son evocados con clamores a intervalos, lo que
da lugar, normalmente, a creer que se hace salir su espiritu vital, lo que lleva al engafio de los hombres.
Por ultimo se cuenta que uno, puesto sobre la pira y pegandole fuego, se puso en pie, pero sin poder
liberarse. Por ello se guardaban los caddveres durante siete dias y eran lavados con agua caliente y, tras
la dUltima invocacidn, eran incinerados. A esto alude Terencio cuando dice: ‘Déjalo, ya ha sido invocado’.
Y calderos rebosantes sobre los fuegos. Y no puede cogerse agua, pues convertida en funesto vapor,
sube a los aires" (traduccién propia; la cursiva sefiala las palabras de la obra de Virgilio que Servio
mantiene).

149 Hugh Lindsay, "Death-Pollution and Funerals in the City of Rome", en: V.M. Hope - E. Marshall (ed.),

Death and Disease in the Ancient City (London - New York: Routledge, 2000) 152-172, 154.162; Cilliers -
Retief, "Burial Customs", 137; Hope, Death in Ancient Rome, 94.97.

10 Esquilo, Cho. 10-11: “¢Qué estoy yo viendo? ¢Qué cortejo de mujeres es este que avanza, notable por

sus velos negros?”; Euripides, Hel. 1087: “Yo, por mi parte, iré a palacio y alli me cortaré los bucles,
cambiaré mis vestidos blancos por otros negros y trazaré surcos sangrantes con las ufias en mis
mejillas”; Cicerdn, recriminando a Vatinio su comportamiento inadecuado en un banquete (tema sobre
el que volveremos después), muestra que el uso de vestidos y togas negras es sefial de luto; asi, Vat. 31:
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a ir sin calzado, y seguian restricciones en lo que respectaba a trabajar, tener relaciones
sexuales o salir de casa. Ademas, se imponian algunas practicas, como sentarse en el suelo
o en asientos bajos (Jdt 8,4-6; MQ 3,7)151, y debian estar con la cabeza cubierta a no ser
gue tuvieran una visita™?. Durante los siete primeros dias (periodo llamado shiv’ah) el
régimen de duelo era mas estricto, y se requeria seguir todas estas prescripciones
sefialadas; el duelo proseguia treinta dias mas (fase denominada shloshim), aunque con
prescripciones mas livianas.

3.3.La procesion funebre y los ritos en el sepulcro

La marcha hacia el sepulcro constituia otro rito importante. Los griegos la llamaban
ekphora. Anteriormente a la ley de Solén (s. VI a.C.), sobre la que hablaremos con detalle
mas adelante, no tenia un dia fijado, pero tras la aparicién de ésta comenzd a realizarse al
amanecer del dia posterior a la prothesis, esto es, al tercer dia de la muerte™>. Los
romanos la celebraban al segundo dia de la defuncién™ vy sus caracteristicas dependian
del estatus del difunto. En los funerales de los miembros de la familia imperial esta
procesion era de extrema importancia; en ella se pronunciaban elegias o elogios (laudatio
funebris), que explicaremos posteriormente, los cuales daban la oportunidad del

155

despliegue publico del régimen imperial (Polyb. VI, 53,1)° y no Unicamente de la penalse.

“éHubo alguna vez, en un duelo doméstico o en unos funerales familiares, alguien que cenara vestido
con una toga oscura?”’; Luciano, Luct. 12: “Lamentos por ellos, quejidos de mujeres, llanto por doquier
(&ikpua), pechos golpeados, cabelleras desgarradas y mejillas enrojecidas; vestidos que se rasgan de
arriba abajo, polvo que se esparce por la cabeza”.

B dt 8,4-6: “Judit llevaba ya tres afos y cuatro meses viuda, recogida en su casa. Se habia hecho

construir un aposento sobre el terrado de la casa, se habia cefiido de sayal y vestia ropas de viuda;
ayunaba desde que habia enviudado, a excepcién de los sabados y las vigilias de los sdbados, los
novilunios y sus vigilias, las solemnidades y los dias en que los israelitas celebraban alguna fiesta”.
Asimismo, cuando finaliza el duelo se bafia, se unge con aceites exquisitos, se peina, se adorna con
diadema vy joyas, se calza y se pone vestidos ordinarios (Jdt 10,1-4); MQ 3,7 limita los signos rituales
durante las fiestas e indirectamente muestra las practicas habituales: “No se rasgan las vestiduras, ni se
desnudan el hombro, ni celebran el banquete del funeral sino sélo los parientes del muerto”. Cf.
también bMQ 15a; 21a; 25a.

12 Asi Safrai, "Home and Family", 782, citando bMQ 15a, que afirma que el doliente debe envolverse la

cabeza.

13 Margaret Alexiou, The Ritual Lament in Greek Tradition (Lanham-Boulder-New York-Oxford:

Rowman&Littlefield Publishers, 22002; 11974), 6-7 (cf. también p. 207, n. 30, donde, pese a reconocer
cierta ambigledad de las fuentes y posibles divergencias locales o a lo largo del tiempo, considera que la
ekphora tiene lugar el tercer dia, dado que el didlogo atribuido a Demdstenes establece que tiene que
tener lugar al amanecer del dia después de la prothesis y ésta daba comienzo al dia siguiente de la
muerte). Cf. también Hame, Ta Nomizomena: Private Greek Death-Ritual in the Historical Sources and
Tragedy (Doctoral Dissertation), 53. Para la porcidn del texto del citado didlogo de Demdstenes, cf. infra,
nota 206.

14 Lindsay, "Death-Pollution", 163. Cf. también Cicerén, Clu. 27, donde se habla de un nifio que murid

antes de llegar la noche y es incinerado al dia siguiente, antes del amanecer.

155 el .
Polibio, VI, 53,1: “Cuando, entre los romanos, muere un hombre ilustre, a la hora de llevarse de su

residencia el caddver, lo conducen al dgora con gran pompa y lo colocan en el llamado foro; casi siempre
lo ponen de pie, a la vista de todos, aunque alguna vez lo colocan reclinado”.
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Sin embargo, esto era excepcional, y en la mayor parte de los funerales se llevaba a cabo
una procesiéon mas bien modesta, seguida de una sencilla celebracion en el lugar de la

157 . ; .y
. En los casos de los mas pobres (la mayoria de la poblacién) que, como veremos,

tumba
eran arrojados en fosas comunes, posiblemente no se llevaba a cabo ningun tipo de
ceremonia™®. Por su parte, los judios también acostumbraban a realizar una procesion
solemne de camino al lugar de enterramiento (CAp. Il, 205; Bell. 1,671—673)159, aunqgue en
este caso, tal como dijimos mas atras, se llevaba a cabo el mismo dia de la muerte, antes
de la puesta del sol. Por este motivo se solia acudir al sepulcro al tercer dia con el fin de

verificar que la muerte habia tenido lugar.

En lo que respecta a los ritos en el sepulcro, en el mundo griego antiguo los muertos eran
mayoritariamente incinerados (/l. XXIll, 163-165; XXIV, 784—787)160. Sin embargo, las
practicas de la cremacion e inhumacién convivieron durante siglos, y los mas pobres solian
inhumar a sus muertos porque conllevaba un gasto menor. Conforme el avance de los
afos la tendencia a la inhumacién fue creciente y, aunque la cremacion se consideraba en
general mas prestigiosalel, cuando los romanos conquistaron el Mediterraneo los griegos
enterraban mayoritariamente a sus muertos'®.

¢ valerie M. Hope, "Contempt and Respect. The Treatment of the Corpse in Ancient Rome", en: V.M.
Hope - E. Marshall (ed.), Death and Disease in the Ancient City (London-New York: Routledge, 2000) 104-
127, 108-109. Para una reconstruccion basada en distintas fuentes de los funerales en el Foro de Roma,
cf. Diane Favro - Christopher Johanson, "Death in Motion. Funeral Procession in the Roman Forum":
JSAH 69.1 (2010) 12-37.

157 Lindsay, "Death-Pollution", 163.

8 Keith Hopkins, Death and Renewal. Sociological Studies in Roman History Il (New York: Cambridge

University Press, 1983, edicidn digital 2006), 207-208; Hope, Death in Ancient Rome, 100.

159 Josefo, CAp. 1l, 205: “[...] todos los que se encuentran con el cortejo deben unirse a la familia y llorar

con ella”. El mismo autor describe en BelJ. 1,671-673 los ornamentos reales para acompafiar el cadaver
de Herodes el Grande asi como a los que forman parte del cortejo. El n? 673 dice: “A continuacién
venian quinientos criados y libertos con los aromas (C’XPOJPGTOkPépOl)".

160 P . . . . s . ,
En los numeros citados se narra la incineracion, respectivamente, de Patroclo y Héctor. Homero, II.

XXIll, 163-165: “Sélo los intimos se quedaron alli y fueron apilando la lefia, fabricaron una pira que
media cien pies por uno y otro lado y con el corazén afligido depositaron el cadaver en la pira”;
XX1V,784-787: “Durante nueve dias acarrearon una indecible cantidad de lefia. Y al llegar la décima
aurora, trayendo la luz a los mortales, procedieron al sepelio del audaz Héctor derramando lagrimas;
pusieron el cadaver en la cima de la pira y prendieron fuego”.

181 Robert Garland, The Daily Life of the Ancient Greeks (Connecticut-London: Greenwood Press, 22009;

12009), 179.

162 . . . . . . . .
De este hecho es testigo Petronio, quien en el s. | d.C,, refiriéndose a la historia de una virtuosa mujer

de Efeso que entierra a su esposo, llama a la inhumacién una “costumbre griega” (Petronio, Sat. 111,2:
“acompafié al difunto hasta su ultima morada, y, cuando a la manera griega, se hubo colocado el
cadaver en su hipogeo [positumque in hypogaeo Graeco more corpus], se quedé guardandolo y llorando
dia y noche sin interrupcion”). Cf. también lan Morris, Death-Ritual and Social Structure in Classical
Antiquity (Cambridge: Cambridge University Press, 1992), 53; Davies, Death, Ritual and Belief, 149.
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Entre los romanos, la costumbre mas generalizada hasta el s. | a.C. era incinerar a los
muertos. Las cenizas se guardaban en urnas que se colocaban en tumbas individuales o
familiares. Entre los mas pobres también se practicaba un tipo de inhumacién en fosas
profundas llamadas puticuli que eran utilizadas como tumbas colectivas. Sin embargo, a
pesar de su existencia, la tendencia era a evitar este tipo de enterramiento, ya que
condenaba al difunto al anonimato y se consideraba vergonzoso. Todo ello muestra que,
en todo caso, habia una gran preocupacién por hacerse cargo de los cadaveres; no hacerlo
atentaba contra escrupulos religiosos y morales, y constituia un problema practico de
higiene163. Por su parte, los habitantes medianamente acomodados utilizaban los llamados
columbarium™®*, construidos bien por los mas pudientes, bien por algunas asociaciones
voluntarias (collegia). Estas ultimas merecen una atencion especial, ya que entre sus
funciones estaba hacerse cargo del ritual funerario de sus miembros difuntos previo pago
periddico de una cuota'®.

Los miembros de los collegia pertenecian a estratos sociales variados, excepto una
pequena parte que formaba parte de Ia élite'®. Este aspecto es importante, porque del
estatus social y de la solvencia econdmica de sus miembros podia depender, asimismo, la
motivacion de éstos para que fuera la asociacién la que se hiciera cargo del ritual
pertinente en el momento de su muerte; lo mismo cabe decir del apoyo familiar, ya que
una parte de la poblacién (esclavos manumitidos, inmigrantes), carecian de él. Asi, en el
caso de las personas en una situacion econdmica precaria o sin familiares cercanos, la
pertenencia a una asociacidon les aseguraba un entierro digno y, en determinadas
situaciones, era ésta la que asumia las responsabilidades tradicionalmente asumidas por la
familia™®’. En lo qgue respecta a sectores sociales con mas posibilidades, su principal

163 Morris, Death-Ritual, 42-43; John R. Patterson, "On the Margins of the City of Rome", en: V.M. Hope -

E. Marshall (ed.), Death and Disease in the Ancient City (London-New York: Routledge, 2000) 85-103, 92;
Hope, "Contempt and Respect", 111.

164 ape s . .
Estos edificios de enterramiento donde generalmente se depositaban las urnas con los restos fueron

llamados asi por su semejanza con los espacios construidos para las palomas (columba).

165 . . . . . P .
Algunos autores hablan de “asociaciones funerarias”, pero actualmente se tiende a evitar el término,

ya que oscurece otros fines de dichas asociaciones. De hecho, ninguna de ellas tenia como Unica
finalidad los ritos por sus miembros difuntos. Por ejemplo, la inscripciéon de Lanuvio, que volveremos a
nombrar a continuacion, pertenece a una asociacidon que daba culto a Diana y a Antinoo y que, ademas
(pero no exclusivamente), se ocupaba de los ritos de duelo de quienes formaban parte de ella. Para el
tema, cf. Hans-Josef Klauck, The Religious Context of Early Christianity. A Guide to Graeco-Roman
Religions (Edinburgh: T&T Clark, 2000; original aleman de 1995-1996), 52; Carmen Bernabé,
"Asociaciones y familias en el mundo del cristianismo primitivo": EstBib 64 (2006) 99-125, 108.123;
Philip A. Harland, Associations, Synagogues, and Congregations. Claiming a Place in Ancient
Mediterranean Society (Minneapolis: Augsburg Fortress, 2003), 25.28-29. Para el desarrollo de las
asociaciones voluntarias en el Imperio y la funcién de las mismas en el momento de la muerte de sus
miembros, cf. Hopkins, Death and Renewal, 211-214.

166 Harland, Associations, Synagogues, 26-28.

167 .. . ez . . . .
Harland, Associations, Synagogues, 84. Para composicién social de los miembros de las asociaciones

voluntarias y la necesidad que tenian de éstas todos aquéllos que carecian de familia, cf. Mitsuyoshi
Sano, "Collegia through Their Funeral Activities: New Light on Sociability in the Early Roman Empire":
ETF, Serie Il 25 (2012) 393-414.
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objetivo era garantizarse una despedida lo mas parecida posible a las de las élites: una

procesion funebre con mayor concurrencia y un monumento funerario lujoso, a los que no
, ;. . . 168

podian acceder Unicamente por sus propios medios™ .

La inscripcion de Lanuvio aporta informacidn muy valiosa para conocer como procedian las

asociaciones voluntarias ante la muerte de sus miembros, tal y como presentamos en los
. . 169

siguientes fragmentos ™ :

Los que deseen hacer contribuciones mensuales para entierros pueden reunirse en dicha
sociedad, pero sélo pueden hacerlo en nombre de la sociedad una vez al mes con el fin de

hacer contribuciones para el funeral (sepeliantur) de un difunto (Col 1,10-13)

iHagamos los preparativos cuidadosa y apropiadamente para ofrecer buenas exequias en

la despedida del difunto (exitus defunctorum honeste)! (Col 1,16)

Posteriormente se votd que si alguien no habia pagado las cuotas durante seis meses
consecutivos, cuando le llegue la hora de la muerte no serd considerada su solicitud de
entierro (funeris), incluso aunque en su testamento asi lo hubiera estipulado. Después se
votd que por la defuncidon de un miembro de nuestra corporacion que esté al dia en los
pagos, la tesoreria le abonara 300 sestercios, de los cuales se deducird una suma de 50
sestercios como cuota por el funeral (exequiari) para distribuirlos durante el entierro
(rogum) [entre los asistentes]; ademads, las exequias (exequiae) se realizaran de pie.
Posteriormente se votd que si un miembro fallece a mas de 20 millas de la ciudad y se le
notifica a la sociedad, se elegiran tres hombres de nuestra corporacién a los que se les
exhortara ir al lugar para disponer el funeral (funeris) [...] se les darda dinero para los gastos
del funeral (funeraticium) [...] Pero si un miembro muere a mas de 20 millas de la ciudad y
es imposible notificarlo, el hombre que lo entierre exigirda de esta sociedad los gastos de

funeral (funeraverit), menos los emolumentos y la cuota funeraria (Col 1,20-31)

Algunos de los términos que aparecen en la inscripcion (funus, ex[s]equiae) apuntan a que
las asociaciones voluntarias no se limitaban a proceder a la cremacién de los difuntos
. . . . . ~ . . 170 .

(indicadas mediante los sustantivos rogus y sepelio sefialados mds arriba™"") sino que

1% Eric Rebillard, The Care of the Dead in Late Antiquity (New York: Cornel University Press, 2009;

original francés de 2003), 37-40 plantea, en lo que respecta a Roma, que los miembros de los collegia
pertenecian sobre todo a una clase media, y estaban interesados en que fuera la asociacion la que se
hiciera cargo del ritual de difuntos por las razones presentadas arriba.

189 [ texto latino de la inscripcion lo encontramos en CIL XIV, 2112. Traducciones castellana e inglesa,

respectivamente, en Dennis E. Smith, Del simposio a la eucaristia. El banquete en el mundo cristiano
antiguo (Estella: Verbo Divino, 2009; original inglés de 2003), 209-211 y Andreas Bendlin, "Associations,
Funerals, Sociality, and Roman Law: The collegium of Diana and Antinous in Lanuvium (CIL 14.2112)
Reconsidered", en: M. Ohler (ed.), Aposteldekret und antikes Vereinswesen: Gemeinschaft und ihre
Ordnung (Tibingen: Mohr Siebeck, 2011) 207-296, 210-212.

170 . .pe . . . .
Rogus significa literalmente la pira en la que los difuntos eran cremados. Por su parte, sepelio puede

indicar asimismo el acto de inhumar o incinerar, o bien el de colocar las cenizas o los restos en el lugar
adecuado.
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asimismo organizaban otros ritos como, por ejemplo, la procesion funebre; no podemos
tampoco descartar que se hicieran cargo del velatorio previo'’*. Como expondremos mas
adelante, los collegia celebraban también banquetes funerarios por sus miembros
difuntos.

A partir del s. 1 d.C. la inhumacidn se fue imponiendo paulatinamente entre los romanos; la
arqueologia muestra que, en este periodo, la parte occidental del Imperio practicaba la
cremacion, mientras que la parte oriental se distinguia por inhumar a sus muertos*’>. Para
el s. 11 d.C. la inhumacidén parece que era la practica habitual entre los pertenecientes a las
familias imperiales y los ricos de estatus social menor (cuyo cambio posiblemente fue
debido a la alta estima que se tenia hacia la cultura griega y el estatus alto asociado a ella
entre la élite romana), y en el s. lll d.C. ya era una costumbre mas generalizadam.

En lo que respecta a las costumbres judias, Unicamente se conoce la inhumaciéon de los
muertos. En el s. | d.C. el método de enterramiento primario mas frecuente entre los
judios de Jerusalén era en cuevas, en las que se excavaban las tumbas
perpendicularmente, en posicidon horizontal (loculi o kokhim), o se colocaban los nichos en
bancos (arcoso/ia)174. Una vez transcurrido un afio se celebraba el segundo entierro
poniendo fin definitivo al duelo*”

se depositaban en osarios que, a su vez, eran colocados dentro de las tumbas

, momento en el que los huesos, ya limpios de la carne,
176
. Algunos

171 . .r . . . . .z .
El uso y significado de funus y exequiae son amplios: ritos funerarios, procesiéon funeraria, honras

funebres e incluso pueden designar el entierro o la incineracion. Asi, por ejemplo, Cicerén, Clu. 9,28-28:
“[...] pero ese mismo dia el nifio, que a la hora undécima habia sido visto en publico en perfecta salud,
murié antes de llegar la noche, y al dia siguiente, antes de que amaneciera, fue incinerado (combustus).
Y esta dolorosa noticia se la llevd a la madre [...] habiendo sabido a un tiempo que le habian quitado no
solamente el hijo sino también el derecho a participar de las exequias (exsequiarum), inmediatamente,
desfallecida, se dirigid a Larino y alli hizo nuevo funeral (funus) por su hijo ya sepultado (sepulto)”; Val.
Max. 11, 10,3: “Y todo esto ocurrid a Escipion vivo; lo que sigue le sucedié a Emilio Paulo ya muerto: al
celebrar las exequias (exequiae) y hallarse entonces en Roma por casualidad una embajada de los mas
notables de Macedonia, de repente echaron sobre sus hombros el féretro mortuorio [...] iQué gran
honor tributaron, pues, a Paulo al no temer llevar de boca en boca de la plebe las pruebas de la derrota
de su pueblo! Este espectaculo afiadid a su funeral (funeri) el aspecto de un nuevo triunfo”.

172 Morris, Death-Ritual, 52.

173 Morris, Death-Ritual, 56-61; Davies, Death, Ritual and Belief, 149; David Noy, "Where Were the Jews

of the Diaspora buried?", en: M. Goodman (ed.), Jews in a Graeco-Roman World (New York: Oxford
Univesity Press, 1998) 75-89, 75.

174 Hachlili, Jewish Funerary Customs, 457-479.

5 El libro de Judith afirma que la protagonista contintia en duelo tras tres afios y cuatro meses, pero

estos datos quiza no muestran tanto practica histérica como el modelo ideal del autor de la obra. Cf.
Kraemer, The Meanings of Death, 18.

176 Hachlili, Jewish Funerary Customs, 450-479.
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autores consideran que esta practica estaba ligada a la espera de la resurreccion final de
177

los muertos, pero otros niegan esta vinculacién™"".

Mientras que en lo que respecta al tratamiento del cadaver hay diferencias culturales o se
producen cambios a lo largo del tiempo, no ocurre lo mismo en lo que se refiere a la
localizacion de los cementerios; el miedo que produce la muerte y la impureza que se le
atribuye provocan que se establezcan fuera de los limites de las ciudades, de modo que
ambos mundos, el de los vivos y el de los muertos, queden claramente separados'’®.

3.4.La respuesta a la muerte y el género: los lamentos y las elegias

El entierro o la incineracidén del caddver ponian basicamente fin a los ritos destinados a los
muertos, aunque, como sefialaremos mas adelante, éstos eran destinatarios de
posteriores conmemoraciones especiales. A partir de la actividad en el sepulcro, la acciéon
ritual principal estaba destinada a los vivos y tenia un marcado cardcter festivo con el fin
de afirmar la vida. Antes, sin embargo, de describir estos ritos, vamos a prestar atencion a
los que llevaban a cabo de forma diferenciada las mujeres y los varones en las fases
anteriores.

3.4.1. Los lamentos como expresion ritual femenina

. 179 I , .
Los lamentos rituales™"” eran en la antigliedad, aunque todavia persisten actualmente en
algunas zonas europeas de ambito rural, composiciones poéticas con las que las mujeres

177 . . s . . .
A favor de la vinculacion entre la practica del segundo entierro y la creencia en la resurreccion de los

muertos Davies, Death, Ritual and Belief, 25. La posicién contraria en McCane, Roll Back the Stone, 43-
45, para quien la practica del segundo entierro y el uso de osarios individuales estan relacionadas con
los cambios en la estructura social del momento; en concreto, con la prosperidad econémica debida
entre otras cosas a la politica de Herodes el Grande y una mayor importancia de la nocién de individuo.

8 Ala pregunta de Atico sobre las leyes sobre los sepulcros, Cicerén responde en Cic. Leg. 1I, 58: “Muy

poca cosa, Tito; y nada, creo, que ignoréis vosotros. Y lo que hay se ocupa menos de la religion que del
derecho juridico de los sepulcros. ‘Al hombre muerto —dice la ley de las XIl Tablas — no lo sepultes, ni lo
quemes dentro de la ciudad’”. Poco después, ante otra pregunta, el legislador aclara que a algunos
personajes importantes se les permitié ser sepultados en la ciudad por los méritos adquiridos. Por su
parte, las leyes judias rabinicas establecian que los lugares de enterramiento debian estar a 25 0 30 m
de distancia de la poblacién mas cercana. Para el tema, cf. también Garland, The Daily Life, 180-181;
Hachlili, Jewish Funerary Customs, 1.15-16.447.

179 . . . ;s . . . .
La literatura sobre el tema es amplia. Algunos de los estudios antropoldgicos significativos son:

Alexiou, The Ritual Lament; Anna Caraveli-Chaves, "Bridge Between Worlds. The Greek Women’s
Lament as Communicative Event": JAF 93.368 (1980) 129-157; Loring Danforth, The Death Rituals of
Rural Greece (New Jersey: Princeton University Press, 1982), 71-103.127-128; Anna Caraveli-Chaves,
"The Bitter Wounding: The Lament as Social Protest in Rural Greece", en: J. Dubisch (ed.), Gender &
Power in Rural Greece (New Jersey: Princeton University Press, 1986) 169-194; Gail Holst-Warhaft,
Dangerous Voices: Women's Laments and Greek Literature (London - New York: Routledge, 1992); C.
Nadia Seremetakis, "Duration of Pain: The Antiphony of Death and Women’s Power in Southern
Greece", en: C.N. Seremetakis (ed.), Ritual, Power and the Body. Historical Perspectives on the
Representation of Greek Women (New York: Pella Publishing Company, 1993) 119-149; Evy Johanne
Haland, "Greek Women and Death, Ancient and Modern: A Comparative Analysis", en: E.J. Haland (ed.),
Women, Pain and Death. Rituals and Everyday Life on the Margins of Europe and Beyond (Newcastle
upon Tyne: Cambridge Scholars Publishing, 2008) 34-62.
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expresaban la pena ocasionada por la muerte, que iban acompafiadas de signos como
movimientos, lagrimas, golpes en el pecho, araiazos en la piel y arrancamiento de cabellos
(Cho. 22—31)180. Constituian un medio para vehicular el dolor e integrar la separacién de un
modo significativo y socialmente aceptado, ya que mediante ellos se enfrentaba el hecho
de la muerte y, haciéndolo, se superaba la crisis producida por ella, produciéndose una
especie de catarsis™".

Los lamentos tenian una estructura y contenido basicos, y algunos de sus elementos eran
los siguientes: (1) los temas sobre los que trataban giraban en torno al acontecimiento de
la muerte como tal y a las circunstancias que la ocasionaron, al destino de los muertos, y la
pena y el sentimiento de abandono de los sobrevivientes; (2) contenian un tono de
protesta contra el hecho de la muerte y contra sus consecuencias para los que aun
continuaban con vida; (3) mencionaban datos de la biografia del muerto, de su identidad y
del tipo de vinculo que le unia con la mujer que entonaba el lamento; de este modo, al
hacer presente al difunto en el mundo de los vivos, derrotaban la muerte de modo
simbdlico; (4) describian el contraste entre la alegria y la pena, el pasado y el futuro, la
vida y la muerte; (5) en ocasiones aludian a la muerte de forma metafdrica, utilizando
imagenes del mundo natural, donde todo muere y renace, o de una boda o un viaje, como
un intento de afirmar la vida y negar que la muerte humana es el final de Ia existencia™®’.

En las fuentes los lamentos aparecen bajo los términos epﬁvog y Yéoglss, aungue muchas
veces van acompafados de otros que tienen que ver con el llanto o las lagrimas, como
KAaiw o Saxpuwm (/. VI, 495-502; XXIV, 719-721; XXIV, 722-775; Hel. 1054-1055)"**. Los

180 Esquilo, Cho. 22-31: “Del palacio he venido, enviada en procesion de duelo con libaciones y agiles

golpes de mi mano. Ensangrentada se ve mi mejilla por las heridas que acabo de hacerme con los
arafiazos de mis ufias, y de lamentos se va alimentando mi corazén a lo largo de toda mi vida. Al compas
de mis gritos de dolor, se rasgaba en jirones, se destrozaba el lino de mis vestidos, y el atavio que cubre
mi pecho ha sido herido por tristes desgracias”.

181 Caraveli-Chaves, "Bridge Between Worlds", 129-130; Danforth, The Death Rituals, 71-72; Susan G.

Cole, Landscapes, Gender, and Ritual Space. The Ancient Greek Experience (Berkeley—Los Angeles—
London: University of California Press, 2004), 119.

182 Danforth, The Death Rituals, 96-103.127-128; Seremetakis, "Duration of Pain", 128.

183 para la discusion sobre el uso de los diferentes términos, cf. Alexiou, The Ritual Lament, 6; Robert

Garland, The Greek Way of Death (New York: Cornell University Press, 1985), 29-30.

184 . . s RT . , . ,
En la Iliada encontramos la exposicidon publica del cadaver de Héctor y a tres mujeres, Andrémaca,

Hécuba y Helena, que gimen y entonan lamentos funebres. Homero, /I. XXIV, 719-721: “Después de
introducirlo en las ilustres moradas, luego lo depositaron en perforados lechos y sentaron al lado a
cantores para que entonaran cantos funebres (epﬁvmv)”. Los lamentos (designados con el término
Yémo) de las tres mujeres estdn narrados en XXIV, 722-775, donde, ademds, encontramos mas
vocabulario de duelo: las mujeres gimen (é@pﬁvsov) (v. 722), lloran (kAaioug) (v.746). En la misma obra,
la esposa de Héctor y otras mujeres comienzan a llorar antes de que se produzca la muerte, ante las
sefiales de su proximidad: VI, 495-502: “[...] mientras su esposa marcha a casa volviéndose de vez en
cuando y derramando lozanas lagrimas (60’(Kpu) [...] Alli hallé a muchas sirvientas y a todas ellas movié al
llanto (yGov). Estaban llorando (ydov) a Héctor, todavia vivo, en su propia casa (o'fKog) pues estaban
seguras de que de regreso del combate ya no llegaria”. Cf. también Euripides, Hel. 1054-55: “Te lloraré
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estudiosos han mostrado que, a partir de Homero, las expresiones de dolor con lagrimas
fueron restringiéndose paulatinamente al dmbito femenino; asi, mientras que en la lliada
hay varones que lloran (/I. XVIII, 16-17; XXIV, 4.9)185, este hecho serd interpretado en la
literatura posterior (en la tragedia griega y mas agudamente por algunos autores romanos)
como algo inapropiado para el sexo masculino e indicio de una “falsa hombria”*®. Parece
observarse un proceso similar en la literatura biblica, ya que, aunque en algunos pasajes
del Antiguo Testamento aparecen varones dando muestra de sus emociones de dolor con
ldgrimas (1 S 20,41; 2 S 12,21)187, las que fundamentalmente lloran y llevan a cabo

lamentos son mujeres: las hijas de Israel lloran por Saul (2 S 1,24)188

)189

, las hijas de las
naciones lloraran sobre Egipto (Ez 32,16
los transmiten de una generacion a otra (Jr 9,17-20)"*. El libro de las Lamentaciones como

y las mujeres en Jeremias cantan lamentos y

tal constituye otro testimonio™®, ya que el origen de la obra pudo estar ligado a los

delante de ese impio con el pelo cortado y con lamentos funebres (Qpr']vowl) como hacen las mujeres
(Yuvaikeiorg)”.

185 g hijo de Néstor llora la muerte de Patroclo en Homero, II. XVIII, 16-17: “[...] llegé cerca de él el hijo

del admirable Néstor derramando calidas lagrimas (Sdkpua esppd) y le comunicé la dolorosa noticia”;
en XXIV, 4.9 Aquiles llora recordando a su compafiero/amigo Patroclo muerto (xAaie q){)\ou) y
derramaba lozanas lagrimas (Sdkpuov).

% jo-Ann A. Brant, Dialogue and Drama. Elements of Greek Tragedy in the Fourth Gospel

(Massachusetts: Hendrickson Publishers, 2004), 215, citando Charles Segal, Euripides and the Poetics of
Sorrow: Art, Gender, and Commemoration in Alcestis, Hipploytus, and Hecuba (Durham: Duke University
Press, Durham 1993), 63.

¥ En 1S 20,41 aparecen llorando el rey David y Jonatdn (LXX 1 R 20,41: “Y el muchacho se fue a la

ciudad. Y David salié de Argob, cayé rostro en tierra y se postrd tres veces ante lonathan. Se besaron
uno al otro y cada uno lloré [ExkAauoev] por el otro hasta saciarse”. En 2 S 12,21, tras hacer duelo por su
hijo a punto de morir, los que acompafian a David, sorprendidos por su cambio, hablan de las lagrimas
que anteriormente derramd (LXX 2 R 12,21: “Y le dijeron sus servidores: ‘¢Qué significa esto que has
hecho? Pues cuando el nifio estaba todavia vivo, ayunabas, llorabas [é’KXmEg] y no dormias, y en cuanto
el nifio ha fallecido, te has levantado, has comido alimento y has bebido’”).

B8 IXX 2 R 1,24: “Hijas de Israel, llorad (kAaUcarte) a Sall, el que os revestia de escarlata con vuestros

adornos, el que ponia adorno y oro en vuestros vestidos”.

9 XX Ez 32,16: “Un lamento (epﬁvég) es y lo entonards (epnvﬁoag), y las hijas de las naciones lo

entonaran (epnvﬁoouow). Por Egipto y por todo su poder lo entonaran (epnvﬁooucnv)".

%1 XX Jr 9,17-20: “Llamad a las plafiideras (epnvou'ocg) y que vengan, y ante las sabias enviad recado, y

gue entonen y que asuman por nosotros un lamento (Qpﬁvov), y que hagan nuestros ojos salir lagrimas
(Békpua) y que nuestros parpados manen agua. Porque una voz de plafiido se escucho en Sién: ‘{Coémo
hemos sufrido! Nos avergonzamos mucho, porque abandonamos la tierra y expulsamos nuestros
campamentos’. Escuchad por fin, mujeres, la palabra de Dios y que acojan vuestros oidos las palabras de
su boca, y ensefiad vosotras a vuestras hijas un plaiiido, y una mujer a la de al lado un lamento
(Bpfjvov)”.

1 Citamos a continuacion algunos versiculos significativos de la obra, tanto del texto hebreo como de la
traduccion griega, ya que en ocasiones hay diferencias significativas. LXX Lm 1,20: “Mira, Sefior, que
estoy oprimido; mi vientre se perturbd (étapdxen), mi corazon se agitd en mi, porque con amargura me
amargué; desde fuera me privé de hijos una espada como la muerte en una casa”; 2,5c: “Ha llenado la
capital de Judd de llantos y lamentos”; 2,11a: “Faltaron lagrimas (Sdkpuow) en mis ojos, se perturbd
(étcxpc'xxen) mi vientre”; 2,18a-b: “Clamd su corazdn hacia el Sefior: ‘Murallas de Sién, haced descender
como un torrente las lagrimas (Sdeucx) dia y noche”.
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lamentos femeninos'®>. En el Nuevo Testamento también encontramos algunas
referencias a los lamentos femeninos como, por ejemplo, el llanto por la hija de Jairo (Mc
5,38)'%, por el hijo de la viuda de Nain (Lc 7,13)*** o por el propio Jests'®, tendencia que
persiste en el judaismo rabinico posterior (MQ 3,9)196. Este hecho podria estar reflejando
una asimilacién de los valores dominantes del contexto en el que nacieron y se pusieron

por escrito estas tradiciones.

Ademads de irse paulatinamente considerando algo propio de mujeres, los lamentos
sufrieron un proceso de control y restriccidon. Un acontecimiento clave en este proceso fue
la ley establecida por Solén en el s. VI a.C., de mucha repercusién y larga vigencia, ya que
Plutarco atestigua que todavia era aplicada en sus dias™’. Aunque su contenido no ha sido
conservado directamente sino a través de autores posteriores a él, se puede reconstruir
atendiendo al testimonio de éstos'®.

La ley de Solén'® establecio que la exposicion de los cadaveres (prothesis) se debia llevar a
cabo, no fuera de las casas, como se acostumbraba a realizar, sino en el interior de las
mismas, y finalizar antes del amanecer del dia en que comenzaba. Esto modificd
considerablemente el ritual de duelo, ya que elimind el caracter publico y visible del
homenaje a los difuntos, reduciéndolo al espacio privado de la casa (Leg. Xll, 959a; XII,

192 para los lamentos en la Biblia hebrea, cf. Fokkelien van Dijk-Hemmes, "Traces of Women's Text in the

Hebrew Bible", en: A. Brenner - F. van Dijk-Hemmes (ed.), On Gendering Texts. Female and Male Voices
in the Hebrew Bible (Leiden - New York - K6In: Brill, 1993) 17-109, 83-90.

% Mc 5,38: “Llegan a la casa del jefe de la sinagoga y observa el alboroto, unos que lloraban

(kAaiovTag) y otros que daban grandes alaridos (GAaAdCovtag)”.

194

o

Lc 7,13: “Al verla, el Sefior tuvo compasion de ella y le dijo: ‘No llores () KAQdE)”.

% Jn 16,20: “En verdad, en verdad os digo que lloraréis y os lamentaréis (kAayoeTe Kal epnvﬁosrs), y el

mundo se alegrard”; 20,11: “Estaba Maria junto al sepulcro fuera llorando (kAaiouca). Y mientras
lloraba (€xAaiev) [...]".

el Ve 3,9: “En los novilunios de la fiesta de la Dedicacidn y de Purim pueden hacer lamentacién y batir

palmas, pero no pueden entonar endechas lugubres. Después de enterrar al muerto no se hacen
lamentaciones ni se baten palmas. ¢Qué significa hacer lamentacién? Que todas se lamentan a la vez.
¢Qué significa entonar endechas ligubres? Que una entonay las otras responden”.

7 plutarco, Sol. 21,7: “De estas prohibiciones, la mayoria todavia estan vigentes en nuestras leyes”.

198 . .z . . . . ,
Las fuentes para acceder a la legislacion de Soldn son un discurso atribuido a Demdstenes (s. IV a.C.)

y Plutarco (s. I-lIl d.C.). Asimismo, la obra de Cicerdn (s. lI-l a.C.) proporciona informacién importante ya
que en Sobre las leyes 1, 25-27 (64-68), recopild la legislacion funeraria de la Atenas antigua y la dividié
en tres etapas: (1) la de Soldn; (2) la del periodo posterior a él, que algunos identifican con Pisistrato o
Clistenes (s. VII-VI a.C.); y (3) la de Demetrio de Falero (s. IV-1ll a.C).

% para este tema, cf. Alexiou, The Ritual Lament, 14-23 (la autora discute un mayor nimero de leyes

que las que hemos incluido aqui); Miriam Valdés Guia, "Restricciones funerarias en la legislacidon
ateniense; el papel de la mujer": ARYS 1 (1998) 51-61, 52; Pomeroy, Families in Classical, 100-105; Gail
Holst-Warhaft, "Death and the Maiden: Sex, Death, and Women’s Laments", en: E.J. Haland (ed.),
Women, Pain and Death. Rituals and Everyday Life on the Margins of Europe and Beyond (Newcastle
upon Tyne: Cambridge Scholars Publishing, 2008) 15-33, 24.
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959¢-960a)%

las mujeres habian tenido en él

, ¥ disminuyd considerablemente el protagonismo que hasta ese momento
291 | as razones de esta restriccion estuvieron directamente
conectadas con los lamentos femeninos, considerados excesivos y, sobre todo, y debido a
su contenido de protesta frente a la muerte, capaces de perturbar el statu quozoz; sin
embargo, hay indicios para sostener que nunca logré imponerse del todo, ya que tanto la
insistencia en la moderacidon que se observa en legislaciones posteriores y en otros
testimonios (Iiterarios203 o pictéric052°4), muestran que las practicas tradicionales

.. . RN 205
sobrevivieron pese a las reiteradas prohibiciones™".

La ley de Soléon limitd asimismo la asistencia femenina a la prothesis y reguld su
comportamiento en la ekphora. Respecto a la primera, Unicamente les permitia asistir a las

que tuvieran un parentesco con el difunto hasta el grado de hija de primo o fueran

206

mayores de 60 afios” . Sobre los varones, por el contrario, no recayd ningun tipo de

2% p|atén, Leg. Xll, 959a: “Y en cuanto a los velatorios (Trpoeéoslg), en primer lugar que no esté el

difunto en casa (£vdov) por mas tiempo que el que pueda indicar quién estd como muerto y quién
muerto realmente, y asi vendria a ser normal, tratdndose de seres humanos, la conduccion al sepulcro
(éKq)opo'() en el curso del tercer dia”; Xll, 959e-960a: “[...] al llegar el fin de cada uno, que haya por lo
menos un guardian de la ley que dirija las disposiciones, aquel a quien hayan llamado como inspector los
familiares (oikeiot) del difunto (teteleutnkdTog). Y el velatorio (rpdBeoig) y todo lo demds hagase
segun las costumbres que haya en ello, pero es preciso que ellas cedan ante la ley de la ciudad, que
prescribira lo siguiente: El imponer que se llore (60(Kp\351v) al finado (teTeAeuTnkoTa) 0 quUe no, seria
cosa fea, pero no el prohibir que se entonen lamentaciones (Qpnvsiv) y se levante la voz fuera de la casa
(oikiag), ni el impedir que se saque el muerto (vekpov) a la calle (686 v) con ostentacién y que se le
lleve por ella dando voces (v taig 0doig TTopeudpevov pBéyyeaBar); al contrario, que antes del alba
(Trpo Mpépag) estén fuera de la ciudad (EEw Tiig TTOAEWS)”.

201 Alexiou, The Ritual Lament, 6; Pomeroy, Families in Classical, 107.139.

202 . . . .

Para este tema y el temor ante los lamentos por su capacidad para incitar a la venganza, cf. Alexiou,
The Ritual Lament, 14-15.18-23; Holst-Warhaft, Dangerous Voices, 61-98.123-124; Valdés Guia,
"Restricciones funerarias", 58.60.

203 , . . . s . o~ . P .
Asi, por ejemplo, Luciano, al ridiculizar el rol de las plafiideras, atestigua que éstas continuaban

ejerciendo su rol tradicional (cf. supra, nota 150).

204 . . P ,
Ver, por ejemplo, un anfora contemporanea a la ley de Soldn en la que hay representada una escena

de prothesis con mujeres en sefial de duelo en Deborah Kamen, "The Life Cycle in Archaic Greece", en:
H.A. Shapiro (ed.), A Cambridge Companion to Archaic Greece (Cambridge - New York - Melbourne:
Cambridge University Press, 2007) 85-107, 102; cf. figura 14 en la p. 296 del mismo volumen.

205 Alexiou, The Ritual Lament, 19; 22-23.

206 . . . , . . .
Con respecto a la prothesis, el testimonio de Plutarco sobre Solén nada dice sobre el lugar; mas bien

enfatiza lo que tiene que ver con las mujeres, restringiendo sus costumbres por considerarlas excesivas.
Plutarco, Sol. 21,5(4): “Dedicé asimismo a las salidas de las mujeres (taig eE6doi¢ TéV YUVOiK®V), a los
duelos (toic TévBeot) y a las fiestas una ley que suprimia la falta de decoro y el desenfreno”. Sin
embargo, el testimonio de Demdstenes expone una normativa mas especifica, como se ve a
continuacion. Demdstenes, Macart. XLIII, 62: “Sea expuesto (ttpotifeaBa) el difunto (drroBavivia) en
el interior (Evdov), segln se quisiere. Lleven a soterrar al finado al dia siguiente a aquél en que le
hubieren expuesto, antes de salir el sol [...] No sea licito que una mujer entre en los aposentos del
finado [...] si esta dentro de los sesenta afios, excepto cuantas estén dentro del grado de hijos de
primos”. Cf. también Cicerdn, Cic. Leg. Il, 64: “Después que, como escribe Falereo, habia comenzado el
lujo en los funerales y las lamentaciones, los suprimié una ley de Soldn, ley que nuestros decenviros
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restriccion, ni aun en el caso de grado de parentesco muy lejano. Respecto a las
procesiones funebres (ekphora), establecid que durante las mismas los varones debian ir
delante y las mujeres detras®®’; ademas, dispuso que Unicamente podian participar en
ellas aquéllas a las que les era permitida la asistencia a la prothesis. También en este caso
tenemos, sin embargo, constancia de que las mujeres continuaron entonando lamentos en
esta fase ritual, aunque légicamente Soldn logré incrementar el protagonismo masculino
en ella®®, Curiosamente, las prohibiciones no afectaron al comportamiento de las mujeres
en el momento del entierro o la incineracién. Este hecho, unido a la restriccion de la
prothesis a la esfera privada, provocd que los espacios en los que las mujeres se
lamentaban por los muertos fueran polarizandose paulatinamente en dos ambitos: el
domeéstico de la casa y el publico de las tumbas®®.

3.4.2. La valoracion socio-cultural de los lamentos femeninos

La ley de Solén fue consecuencia, como ya adelantamos mas arriba, de la visién de los
varones de los lamentos femeninos como una expresién ritual peligrosa y amenazante.
Esta visidon perdurard y se acentuara durante los siglos siguientes, tal y como se deduce de
diversos testimonios de autores romanos en los que encontramos su propia valoracion del
rol de las mujeres en el ritual de duelo y del caracter de éstas, que, a su juicio, se
manifiesta en ellos.

Podemos resumir su testimonio de la siguiente manera: consideran que las mujeres estan
naturalmente inclinadas a una manifestacidn excesiva de la pena, lo cual es valorado muy
negativamente. Por el contrario, lo propio de los varones es la respuesta moderada al
sufrimiento y no deben seguir el ejemplo femenino. Consecuentemente, las mujeres, para
ser virtuosas y socialmente valoradas, deben comportarse ante la muerte segln un patrén
de accion tipicamente masculino. Asi, por ejemplo, Plutarco, aludiendo a que la ley de
Soldn sigue vigente en la legislacién de su tiempo, afirma que ésta ha anadido que seran
castigados quienes se entreguen a los desatinos del duelo, algo indigno de varones y

210

propio de mujeres” . Otros dos escritos del mismo Plutarco, Escrito de consolacion a

trasladaron a las Xl tablas casi traducida [..] Las prohibicién de las lamentaciones esta tomada
literalmente: ‘Que las mujeres no se arafien las mejillas, ni acompafien con sus lamentaciones la
conduccion del cadaver’”; 65: “Se suprimid también la concurrencia numerosa de hombres y mujeres,
para que disminuyeran las lamentaciones, pues es claro que con el concurso de personas se aumenta la
expresion de dolor”.

207 . .
Demdstenes, Macart. XLIII, 62: “Vayan los varones delante, cuando lo lleven a soterrar, las mujeres
detras”.

208 Alexiou, The Ritual Lament, 7, Pomeroy, Families in Classical, 139.

209 Alexiou, The Ritual Lament, 23.

210 Plutarco, Sol. 21,7: “De estas prohibiciones, la mayoria todavia estan vigentes en nuestras leyes. En

estas se afiade que por los ginecénomos (Yuvoukovépo)v) sean castigados los que hagan tales cosas,
por entregarse a las aflicciones y desatinos de los duelos, indignos de hombres y propios de mujeres (c¢
avavdpoig kal yuvarkodeot toig mepi Ta TEVON TABeot kol apaptipacty éveyopévoug)”. Estos
ginecdnomos eran oficiales cuya funcidn era censurar a las mujeres.
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Apolonio y Escrito de consolacion a su mujer, presentan multiples ejemplos de lo ya dicho.
El ideal es la moderacion, los varones que expresan la pena son descalificados por
comportarse de forma afeminada y las mujeres que se lamentan se equiparan a los
barbaros*!; su esposa es para él digna de alabanza porque ante la muerte de su propia
hija no ha dado muestras excesivas de duelo y ha mantenido en orden su casa, como si
nada hubiera ocurrido®*%. Asimismo, algunas obras de Séneca, Consolacion a Marcia y
Consolacion a su madre Helvia, presentan rasgos muy semejantesm.

3.4.3. Las elegias como expresion ritual masculina

La aplicacion de la ley de Soldn y la consecuente restriccion de los lamentos rituales de las
mujeres coincidieron con el periodo en el que se consolidé Atenas como polis, momento, a
su vez, en el que a los héroes que morian en beneficio de la misma se les empezé a ofrecer
un homenaje funerario de cardcter publico en el que los varones desempefiaban las
principales funciones. A diferencia de los lamentos, centrados en la experiencia de la
pérdida y el sinsentido de la muerte, estos homenajes protagonizados por los varones no
lloraban al muerto sino que destacaban y alababan su valia y proezas. Con este fin
nacieron unas oraciones flnebres de caracter peculiar, llamadas elegias o elogios

(epithdphios 16gos)*™*, que constituian un tipo de discurso que paulatinamente se convirtié

a1 Plutarco, Cons. Apoll. 4: “[...] la razén pide que los hombres prudentes ante tales padecimientos no

sean ni indiferentes ni demasiado sensibles, pues el primer estado seria duro y brutal y el otro débil y
afeminado (YUVCIIKOTITPE‘ITég). Y prudente es el que mantiene los limites apropiados y es capaz de
soportar sabiamente lo favorable y lo adverso de las cosas que le suceden en la vida”; 22: “Se cuenta
que el legislador de los licios ordenaba a sus ciudadanos, cuando lloraban por la muerte de alguien, que
llorasen vestidos de mujer, queriendo mostrar con ello que el llanto es propio de mujeres y que no
conviene a hombres moderados y que pretenden haber recibido la educacion de un hombre libre.
Efectivamente, el lamento es, en realidad, femenino, débil e innoble, pues las mujeres son mas
propensas a las lamentaciones que los hombres, y los barbaros mdas que los griegos y los hombres
inferiores mas que los mejores”.

212 . .. . . .. .
Plutarco, Cons. ux. 4: “Dicen también esto con asombro quienes estuvieron presentes, que ni siquiera

te pusiste un manto de luto (név@tpov) ni te sometiste tu ni a tus sirvientas a aparecer con signos de
duelo y afeamiento, que no hubo ninguna disposicion de un panegirico lujoso entorno a la tumba
(tagév), sino que todo se hizo ordenadamente y en silencio en compafiia de los mas allegados”; 5:
“cuando veian gran orden y tranquilidad, como después lo contaban también a otros, pensaban que no
habia ocurrido ninguna desgracia, sino que se habia difundido una falsa historia. iTan prudentemente
mantuviste en orden la casa en una ocasion que da gran posibilidad de desorden! Sin embargo, tu le
criaste a tu propio pecho y soportaste con firmeza una intervencion quirldrgica cuando el pezdn sufrid
una contusion. Esto es nobleza y amor de madre”; 9: “no tengas en cuenta las lagrimas (Sdeuc)
actuales y las lamentaciones (z’smepvﬁoslg) de quienes entran a visitarnos, lagrimas y lamentaciones
dirigidas a cada persona en duelo por una funesta costumbre, piensa, por el contrario, que pasaras tu
vida envidiada por estos a causa de tus hijos, tu casa y tu forma de ser”.

213 . . .2 . . .
Ver, por ejemplo, el comienzo de Consolacion a Marcia, escrito para poner fin a su dolor

desmesurado por la pérdida de su hijo. Séneca alaba a la mujer porque en otros momentos ha estado
“alejada de la debilidad del caracter femenino como de sus demas defectos” (n2 1) y le expone modelos
a imitar (que no se dejan llevar por la pena) y modelos a evitar (que han hecho un duelo excesivo). Para
una valoracién de la obra de Séneca a este propdsito, cf. Hopkins, Death and Renewal, 218.

214 Alexiou, The Ritual Lament, 104-108 presenta los diferentes géneros, su origen y evolucién. Cf.
también Holst-Warhaft, Dangerous Voices, 4-5; Valdés Guia, "Restricciones funerarias", 52; 56; 60.
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en un género literario especifico y saltd los limites de su origen ateniense y su vinculo con
215 .z . ’

las muertes en la batalla®”; de hecho, encontramos también ejemplos de elegias en la

. RT , . . 216 .

literatura biblica, lo cual muestra que fue un género muy conocido y extendido®. Solian

. e 217
realizarse fundamentalmente durante la procesién flinebre y en el sepulcro™ .

El objetivo de las oraciones funebres era ensalzar al muerto y mostrar, no ya la pena de los
supervivientes, sino su propio dominio de los sentimientos y que la muerte tenia sentido y

servia a una buena causa. Este género formaba parte de lo que actualmente se denomina

n218

“muerte noble””™, concepto que designa los procesos por los que algunas muertes se

219
. Algunos autores

presentaban como algo bueno, generalmente en beneficio del Estado
, .y . .. 220
resaltan que tenian un elemento de consolaciéon destinado a los supervivientes®™", aunque

éste estaba mediado por un lenguaje formal perteneciente a la élite gobernante®**. Estos

> Jan Willem van Henten - Friedrich Avemarie, Martyrdom and Noble Death. Selected Texts from

Graeco-Roman, Jewish and Christian Antiquity (London - New York: Routledge, 2002), 17-18.

218 Asi, por ejemplo, en 2 M 6,18-31, donde la muerte de Eleazar es presentada como preferible y

honrosa (eUkAeiag, 6,19); él acepta voluntariamente la muerte (“marchaba voluntariamente al suplicio”)
y pronuncia palabras como las siguientes: “Por eso, al abandonar ahora valientemente la vida, me
mostraré digno de mi ancianidad, dejando a los jévenes un ejemplo noble al morir generosamente con
animo y nobleza”, 6,27-28. La escena termina asi: “Eleazar dejoé su muerte como ejemplo de nobleza y
recuerdo de virtud, y no sélo a los jévenes, sino también a la mayoria de la nacidon”. También
encontramos testimonios similares en los escritos de Flavio Josefo. En uno de ellos describe la muerte
noble de Eleazar aplastado por un elefante en una batalla contra Antioco en los siguientes términos:
“Asi murid aplastado, de modo que, al preferir la gloria antes que la vida, no logré nada mas que el
intento de una gran hazaia” (BelJ. |, 43). En otro da cuenta de la muerte noble de la madre de Hircano,
una mujer valiente y con dominio de si, a diferencia de su hijo: “Ante esta vision, en Hircano podian mas
la compasion y el miedo que la ira; su madre, en cambio, sin ceder a los ultrajes y a la muerte que
pesaba sobre ella, levantaba las manos y pedia a su hijo que no se ablandara ante los sufrimientos que
recibia, ni perdonara a aquel impio, pues para ella era mejor la muerte a manos de Ptolomeo que la
inmortalidad, con tal de que este pagase su pena por los males que habia cometido contra su familia.
Cuando Juan contemplaba la actitud de su madre y escuchaba sus suplicas, estaba decidido a atacar,
pero cuando veia que ella era golpeada y torturada, se ablandaba y era dominado totalmente por el
dolor” (BelJ. |, 58-59).

27 Cilliers - Retief, "Burial Customs", 140; Hope, Death in Ancient Rome, 104.

2% Asi en Deméstenes, Epitaph. 37: “[...] en cambio, de la preciada y honrosa (npiou kal kahol)

contrapartida encontraremos la responsabilidad en la decision de quienes quisieron morir noblemente
(kaA&dg amoBvijokerv)”.

219 . . . . .
Valdés Guia, "Restricciones funerarias", 52. Lo que hoy comprendemos bajo el constructo de “muerte

noble” adoptaba en la antigliedad diversas formas: las oraciones funebres, vidas de fil6sofos modélicos
capaces de dar la vida, tragedias con elementos de auto sacrificio, entre otras. Cf. van Henten -
Avemarie, Martyrdom and Noble Death, 6.

220 . ; . .
En efecto, esto se ve también en Platon, Menex. 236e: “[...] se requiere, pues, un discurso tal que

ensalce cumplidamente a los muertos y exhorte con benignidad a los vivos, recomendando a los
descendientes y hermanos que imiten la virtud de estos hombres, y dando animos a los padres, las

madres, y a los ascendientes lejanos que aun queden”.
! Nicole Loraux, The Invention of Athens. The Funeral Oration in the Classical City (Cambridge - London:
Harvard University Press, 1986; original francés de 1981), 49; Hope, Death in Ancient Rome, 206.
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discursos tenian una funcion ideolégica importante, ya que servian para instruir a la
poblacién mas joven (Polyb. 54,1-3)**?, legitimar objetivos de tipo politico (por ejemplo, la
hegemonia de una ciudad frente al resto) e inculcar sentimientos patridticos e
identitarios®>.

A partir de los testimonios que se han conservado se deduce que algunas de las
caracteristicas centrales de las elegias como género son, ademas de lo dicho hasta ahora,
las siguientes?*: (1) la muerte de los soldados beneficia a la ciudad (Menex. 235a)°%, de
modo que éstos son llamados frecuentemente “salvadores” de la misma (Menex. 2373;
Epitaph. 8.10.18; 1 M 9,19-21)**%; (2) es una muerte de caracter voluntario: son ellos los
que la eligen porque prefieren morir con honra a vivir sin honor (Thuc. Il, 42; Menex. 246d,;

Epitaph. 26)**’; (3) cuando se produce este tipo de muerte se produce una paraddjica

222 . , .
Polibio 54,1-3: “Ademas, el que perora sobre el que van a enterrar, cuando, en su discurso, ha

acabado de tratar de él, entonces habla de los demas representados, comenzando por el mas viejo, y
explica sus gestas y sus éxitos. Asi se renueva siempre la fama de los hombres éptimos por su valor, se
inmortaliza la de los que realizaron nobles hazafas, el pueblo no las olvida y se transmite a las
generaciones futuras la gloria de los bienhechores de la patria. Y lo que es mds importante, esto empuja
a los jovenes a soportar cualquier cosa en el servicio del estado para alcanzar la fama que obtienen los
hombres valerosos”.

223 Loraux, The Invention of Athens. The Funeral Oration in the Classical City, 16.49; van Henten -

Avemarie, Martyrdom and Noble Death, 18-19. Un ejemplo lo encontramos en Platén, Menex. 235a-b,
que afirma que los discursos funerarios provocan, no sélo mayores sentimientos de nobleza entre los
ciudadanos griegos, sino la admiracidn y el respeto por parte de los extranjeros: “[...] ante sus alabanzas
me siento en una disposicion muy noble y cada vez me quedo escuchdndolos como encantado,
imagindandome que en un instante me he hecho mas fuerte, mds noble y mas bello. Como de costumbre,
siempre me acompafian y escuchan conmigo el discurso algunos extranjeros, ante los cuales en seguida
me vuelvo mas respetable. Parece, en efecto, que ellos, persuadidos por el orador, también
experimentan estas mismas sensaciones con respecto a mi y al resto de la ciudad, a la cual juzgan mas
admirable que antes”.

224 , . .
Para una sintesis de los elementos de la muerte noble tal y como aparecen en los discursos

funerarios cf. Jerome H. Neyrey, "The 'Noble Shepherd' in John 10: Cultural and Rhetorical Background":
JBL 120.2 (2001) 267-291, 271-276.

225 . .
Platén, Menex. 235a: “[...] ensalzan a la ciudad de todas las maneras y a los que han muerto en la

guerra y a todos nuestros pasados que nos han precedido”.

226 . . . , . .
Platén, Menex. 237a: “iPor donde dariamos comienzo correctamente al elogio de unos hombres

valientes (&Gvdpag ayaboug émaivoivreg), que en vida alegraban a los suyos con su virtud y que han
aceptado la muerte a cambio de la salvacién de los vivos (tfjg Tédv Lovimv ootnepiag)?”; Demdstenes,
Epitaph. 8: “[...] fueron llamados salvadores (owtﬁpsg d)vopdoenocxv)"; 10: “y mediante sus peligros,
afrontados individualmente, se convirtieron en causantes de la comun salvacion (owmp{cxg) para todos
los griegos”; 18: “y si crecia algun peligro comun a todos los griegos, estos fueron los primeros en
preverlo y en muchas ocasiones exhortaron a todos a la salvacién (ei¢ ocomp{cxv)"; 1 M 9,19-21:
“Jonatdn y Simén tomaron a su hermano Judas y le dieron sepultura en el sepulcro de sus padres en
Modin. Todo Israel le lloré (Ekhavoav), hizo gran duelo por él (ékdyavto - koTetov) y muchos dias
estuvieron repitiendo esta lamentacién (érévBouv): ‘iCémo ha caido el héroe que salvaba a Israel! (Tréd¢
éeoev Suvatog ogdTwv Tov Iopan)”.

27 Tycidides I, 42: “[...] consideraron, pues, en el trance mismo de la lucha, que se debia sufrir la muerte
antes que salvarse huyendo, y evitaron una fama vergonzosa, sostuvieron la lucha al precio de la vida, y
en un breve instante de azar, en la culminacion de su gloria y no de su miedo, murieron”; Platon, Menex.
246d: “[...] aunque podiamos vivir sin honor, escogimos morir con honra (kaA&¢ aipoupeba pdAiov
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inversidon de los valores convencionales, de modo que lo que se podria considerar un
fracaso (la muerte) constituye en realidad la victoria y la gloria (Epitaph. 19.34)**%; (4) los
gue mueren con una muerte noble son honrados publicamente mediante discursos que
tienen como fin recordar y dar gloria al difunto; (5) asi, estos héroes poseen la

inmortalidad a través del recuerdo (Thuc. Il, 43; Epitaph. 32)*%°.

3.5.Los banquetes de difuntos

La ultima fase del ritual de difuntos estaba dirigida fundamentalmente a los vivos. A

. . . i .2 230 , /
excepcion de los ritos destinados a la purificacion™, el resto tenia un cardcter

231

conmemorativo y festivo (Vat. 30)°°, entre los cuales destacan por su importancia y

funcidn social los banquetes.

TeAeUTAlv), antes que precipitaros a vosotros y a vuestra posteridad en el oprobio y antes de deshonrar a
nuestros padres y a todo el linaje que nos ha precedido”; Demdéstenes, Epitaph. 26: “[...] aguantaron
con fortaleza en embate del peligro de nuestros adversarios y prefirieron una muerte honrosa (8dvatov
KaAOV) a una vida de deshonor”.

%% Demoéstenes, Epitaph. 19: “[...] por necesidad sucede, cuando tiene lugar una batalla, que unos son

derrotados y otros, vencedores (Toi¢ &€ vikav); pero yo no dudaria en afirmar que a mi me parece que
quienes de uno y otro bando mueren en sus puestos no tienen parte en la derrota, sino que ambos
alcanzan la victoria (vikav)”; 34: “de ellos podria afirmarse con verosimilitud que estan sentados cabe
los dioses subterraneos y que ocupan el mismo rango, en las islas de los bienaventurados, que los
bravos varones (dyaBoig avdpdaotv) que les han precedido; nadie vio, en efecto, ni nos ha referido esas
noticias con relacién a ellos, pero a quienes los vivos hemos juzgado dignos de los honores (T&V dvw
Tip@V) de este mundo de arriba, a esos, presagiandolo en virtud de su gloria (ti) 6659), nosotros
consideramos que también alli obtienen los mismos honores (T®v aUTGOV TIPGOV)”.

229 T . . , , " . .
Tucidides 1l, 43: “[...] pues dando sus vidas por el interés comun, recibian para si mismos una

alabanza inmortal y la mas gloria tumba: no tanto el lugar en que yacen, como aquella otra en que
queda a perpetuidad su gloria, hecha inmortal en el corazén de todos los hombres en el momento de la
palabra o de la accién. Pues la tierra entera es la tumba de los hombres ilustres”; Demdstenes, Epitaph.
32: “dejan en herencia por mucho tiempo, que no por poco, y hasta para toda la eternidad, una buena
fama que nunca serd vieja”.

230 . . ; s, . . e
Tanto los griegos como los romanos y judios tenian costumbre de realizar ritos para purificar las

casas, las pertenencias del difunto y las personas que habian estado en contacto con él. Para los griegos
son importantes la ley de Keos (s. V a.C.), que hace referencia a la purificacién con agua, y Demdstenes,
Macart. 58: “Respecto de los que en los demos murieren y a quienes nadie levantare, dé orden el
demarco a sus parientes de que procedan a su levantamiento, los sepulten y purifiquen [Kaea{psw] el
demo el dia en que hubiere muerto”. Los romanos Ilamaban al rito de purificacién suffitio, para el que
utilizaban agua y fuego, y se celebraba una vez pasado el periodo de duelo de los primeros nueve dias;
cf. John Bodel, "Dealing with the Dead. Undertakers, Executioners and Potter's Fields in Ancient Rome",
en: V.M. Hope - E. Marshall (ed.), Death and Disease in the Ancient City (London-New York: Routledge,
2000) 128-151, 141; Lindsay, "Death-Pollution", 167. En lo que respecta a los judios, la preocupacion por
recuperar la pureza aparece en la Biblia hebrea (Nm 18; 19; Lv 22) y en otras obras, como Tb 2,5.9 o
Josefo, CAp. 2,205: “Después de la ceremonia se debe purificar (checxipsw) la casa (O{KOV) y sus
habitantes”; esto explica asimismo la costumbre de abandonar algunos objetos utilizados en las
sucesivas visitas a las tumbas (como ldmparas o botellas de perfume) dentro de estas mismas (cf.
McCane, Roll Back the Stone, 48).

2! |a referencia es interesante, puesto que muestra el cambio que se produce en el banquete: ya no es
un momento de tristeza sino de alegria y fiesta. Cicerén, Vat. 30: “Me gustaria ademas saber con qué
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Los banquetes de difuntos son una modalidad de lo que se denomina la “institucién social
del banquete” del contexto mediterrdneo antiguo. Estudios actuales sobre el tema han
puesto de relieve la pertinencia de comprender este tipo de comidas dentro del marco de
las acciones rituales, ya que permite entender mejor su dinamica y dimensién social
(Quaest. conv.”**) o, dicho de otro modo, la manera en la que desempefiaban funciones

. . . 233
como generar y afirmar determinados valores sociales o las fronteras de un grupo™". P

or
otra parte, uno de los rasgos de las acciones rituales es dotar de un caracter especial a lo
que se hace, y, consecuentemente, generar la distincidon entre actividades cotidianas vy
otras de tipo privilegiad0234. Asi, el acercamiento ritual a los banquetes antiguos es muy
pertinente ya que se distinguian de las comidas ordinarias®® en aspectos como la
observancia de un orden preestablecido en lo que se refiere a la manera de reclinarse o las
diferentes partes de las que constaban, quién los presidia o quiénes podian participar en

236
ellos™.

Los banquetes rituales se celebraban en la antigliedad por diferentes razones y en diversos
contextos, lo cual dio origen a una tipologia de los mismos. Aunque en muchos casos las
fronteras entre un tipo y otro son fluidas, suelen distinguirse los siguientes: (1) banquetes
de tipo religioso, como comidas sacrificiales o los que se llevaban a cabo en reuniones de
una asociacion religiosa; (2) banquetes relacionados con eventos familiares como bodas o
funerales; (3) banquetes que se celebraban entre los amigos (por ejemplo, en las

237

asociaciones filoséficas) o entre patronos y clientes”’. Todas estas comidas tenian en

propdsito o intencidén te sentaste a la mesa, vestido con una toga oscura, en el banquete funerario [...]
éQuién se sentd alguna vez enlutado en un banquete?”.

232 , . ~ , . .. . . o
Asi, por ejemplo, Plutarco sefiala como las comidas no se limitaban al mero hecho fisioldgico de

comer. Plutarco, Quaest. conv., 697c-d: “Los romanos tienen en la boca, Socio Senecién, el dicho de
aquel varén agradable y humano, quienquiera que fuera, que, después de haber cenado (¢5eiTTvecerv)
solo, dijo: ‘Hoy he engullido, no cenado (bederrvnkévat), en la idea de que la cena (Seitrvou) desea
siempre compafiia (koiwviav) y afabilidad (qn)\oq)pocn}vnv) que la haga agradable [...] y, en verdad, el
condimento mas divino de la cena (&eirvou) y la mesa es la presencia de un amigo (q)i)\og), un familiar o
un conocido, no por el hecho de comer o beber acompafiado (cuveaBielv kai oupnivew), sino porque
participa en nuestra conversacidn y nos hace participes de la suya”.

> Hal Taussig, In the Beginning Was the Meal (Minneapolis: Fortress Press, 2009), 56-57.

34 catherine Bell, Ritual. Perspectives and Dimensions (New York: Oxford University Press, 1997), 74.

2 Taussig, In the Beginning, 59.67-85.

236 P . . . ey
Segun la costumbre mas extendida, la posiciéon que cada cual ocupaba en el banquete y la postura

que adoptaba era reflejo de su estatus social. De este hecho deja constancia Plutarco, al relatar cémo en
una ocasiéon un invitado llegé tarde a una comida vy, al no quedar un lugar acorde a su clase, se marché.
Plutarco, Quaest. conv., 615d: “Cuando ya los asistentes, seglin lo previsto, eran muchos, un forastero
como un emperejilado de la comedia, mas chabacano aun por su atuendo presuntuoso y su comitiva de
esclavos, llegd hasta las puertas de la sala, dirigié en derredor una mirada a los que estaban echados y
no quiso entrar, sino que, dandose la vuelta se retiraba. Y como se apresurasen tras él muchos, dijo que
no veia digno de él el sitio que quedaba”.

27 Angela Standhartinger, "Women in Early Christian Meal Gatherings: Discourse and Reality", en: D.E.

Smith - H. Taussig (ed.), Meals in the Early Christian World. Social Formation, Experimentation, and
Conflict at the Table (New York: Palgrave Macmillan, 2012) 87-108, 92.
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comun el hecho de participar de la estructura y de la funciéon social de la institucidn social
238
del banquete™.

En cuanto a su estructura, los banquetes tenian generalmente dos partes: el llamado
Seitrvov, durante el cual se comia (los romanos denominaban esta comida principal
fercula), y el denominado oupnémov, momento dedicado a beber y al entretenimiento
(llamado por los romanos convivium); el transito de una parte a otra se realizaba por
medio de un rito en el que, entre otras cosas, se hacian a los dioses libaciones de vino sin
mezclar®™.

Como vamos a ver a continuacién, los datos permiten sostener que la celebracién de
banquetes funerarios estaba extendida por toda la cuenca mediterranea. Sin embargo,
dado que en este caso hay matices diversos en las diferentes culturas, vamos a presentar
separadamente las costumbres griegas, romanas y judias.

El banquete de difuntos que celebraban los griegos una vez efectuada la incineracion o
inhumacién se llamaba perideipnon (Il. XXIV, 801-802; Cic. Leg. I, 63)**°. Hay dos
cuestiones importantes sobre este tipo de comidas rituales que estan discutidas por los
estudiosos y estan relacionadas entre si: si se creia que el difunto participaba en ellas y el
lugar en el que se llevaban a cabo. La principal razén de la discusion es que los datos que
ofrece la arqueologia al respecto (hallazgo de restos en tumbas relacionados con
banquetes, como vajilla o huesos de animales) no tienen una Unica explicacion, ya que
pueden ser reflejo de comidas celebradas en las propias tumbas, con la participacién o no
del difunto, de ofrendas destinadas a éste, o bien una manera de expresar su estatus
social, ya que la posibilidad de ofrecer y participar en symposia, al requerir solvencia
econdmica, era reflejo de una posicion acomodada’*'. Por otra parte, contamos con el

238 Standhartinger, "Women in Early Christian", 92. Asi también Smith, Del simposio, 22, aunque el autor

habla de la “tradicién comun del banquete adaptado a varias situaciones” y presenta un elenco de
diferentes tipos de comidas sin adscribirlas a contextos concretos. Estas son: comidas de cada dia,
simposios, banquetes funerarios, comidas sacrificiales, comidas de los misterios, comidas judias diarias,
comidas judias festivas, agape cristiano y eucaristia cristiana.

3% Smith, Del simposio, 60-63; Matthias Klinghardt, "A Typology of the Communal Meal", en: D.E. Smith

- H. Taussig (ed.), Meals in the Early Christian World. Social Formation, Experimentation, and Conflict at
the Table (New York: Palgrave Macmillan, 2012) 9-22, 10-11.

240 , , ; ,
En la Iliada, tras quemar el cadaver de Héctor, se reldnen para celebrar un banquete; Homero, //.

XX1V, 801-802 “Después se reunieron y participaron del eximio banquete funebre”. Segun Cicerdn, Cic.
Leg. Il, 63, los antiguos griegos celebraban un banquete después de inhumar a los difuntos, una
costumbre que continda en su tiempo: “En Atenas, segln se dice, la costumbre de inhumar procede de
su primer rey Cécrope, y se conserva hasta nuestros dias. Apenas los parientes habian cubierto de tierra
el cadaver, se sembraba sobre ella cereales [..] Seguia un banquete al que asistian los familiares
coronados de flores, se exaltaban los méritos del muerto [...] Y con ello terminaban las ceremonias
funebres”.

! Miriam Valdés Guia, "Banquetes funerarios y Eupatridas: el ritual de Opferrinnen en Atenas arcaica":
ARYS 9 (2011) 49-65, 59.
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testimonio de Artemidoro (Onir. 5,82)242, quien se refiere a la creencia en que el muerto
participaba en la comida de difuntos celebrada en su honor. Los datos, por tanto, parecen
apuntar a que, al menos en algunos casos, los griegos pensaban que los muertos
compartian la mesa con los vivos en estas celebraciones*”. En lo gue respecta al lugar en
la que se llevaban a cabo, podia ser en la casa del difunto o bien en las propias tumbas***.

Ademas del perideipnon, al tercer y noveno dias los griegos celebraban nuevamente
banquetes (llamados trita y enata, respectivamente), esta vez en las tumbas®®.
Finalmente, ya a los treinta dias, una fiesta ponia fin al ciclo del duelo, aunque en fechas
sefialadas (nekysia y genesia) se conmemoraba nuevamente a los difuntos®*®. Este aspecto
es importante ya que indica que, a pesar de que el periodo de duelo propiamente dicho
finalizaba transcurrido un mes, la relacién de la familia, sobre todo la de sus miembros
femeninos, con el difunto y con la tumba persistia un periodo de tiempo mayorw.
Ademas, algunos testimonios tardios se refieren a un banquete llamado kathedra, cuyos
participantes estaban en postura sedente, no reclinada, cuyo objetivo era poner fin al
duelo®.

En lo que respecta a los romanos, también acostumbraban a celebrar un banquete de
difuntos (silicernium) tras incinerar a sus muertos o enterrarlos, dado el caso. Se creia que

. . 249 ,
los muertos participaban en ellos™, de modo que las tumbas tenian unos tubos que

42 Artemidoro, Onir. 5,82: “[...] De hecho, existe la costumbre de que los companeros de fratria acudan

b ’ 9 4 , ~ .
a la casa de un muerto (&moBavdviwv eiciévan) y alli celebren un banquete (Sermrveiv), y se dice que
esta recepcién se hace en nombre del fallecido (U0 ToU &mmoBavdvra) en reconocimiento del honor
que le tributan sus camaradas”.

243 . . , . ..
Autores que consideran que los griegos no creian que el difunto participaba en el banquete son

Smith, Del simposio, 81-82; Corley, Maranatha, 54. En las paginas citadas Smith explica con cierto
detalle un relieve funerario de la Atenas del s. IV a.C. que representa al difunto reclinado en un
banquete, motivo que ha sido interpretado de tres formas: (1) el muerto estd disfrutando de un
banquete funerario junto a los vivos; (2) el muerto esta en una alegre vida postmortem, en un banquete
de lujo; (3) la imagen es una idealizacidn del estatus del difunto durante su vida; para él, la ultima es la
interpretacion mas plausible. La opinidn contraria, sin embargo, en Garland, The Greek Way, 39; Hugh
Lindsay, "Eating with the Dead: The Roman Funerary Banquet", en: |. Nielsen - H.S. Nielsen (ed.), Meals
in Social Context. Aspects of the Communal Meal in the Hellenistic and Roman World (Aarhus: Aarhus
University Press, 22001; 11998) 67-80, 68 y, mas recientemente, Valdés Guia, "Banquetes funerarios",
esp. 52.56.59-62. La autora expone con rigor las principales posiciones y sus razones.

244 . . 7
Entre los autores que sostienen que se celebraban en la casa del difunto estan Garland, The Greek

Way, 39-40; Lindsay, "Eating with the Dead", 68.

243 Garland, The Greek Way, 39-40.

246 Pomeroy, Families in Classical, 107-108.

247 Danforth, The Death Rituals, 56-57.

248 Lindsay, "Eating with the Dead", 69; Corley, Maranatha, 55.

249 . . . . s . .
Un testimonio valioso sobre la creencia en que los muertos asistian a su propio banquete funerario lo

encontramos en Cicerdn, quien describe a Quinto Arrio, de cuyo funeral ha hablado inmediatamente
antes, vestido de blanco y sentado a la mesa como anfitrion; Vat. 31:“Cuando se sentaron a la mesa
tantos miles de personas y se vistidé de blanco Quinto Arrio (que era el anfitrién del banquete) [...]”. Asi
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permitian verter comida y liquido dentro, y algunas de ellas contaban incluso con
cocinas®®. Ademas de estas comidas, los romanos realizaban posteriores
conmemoraciones del difunto: a los nueve dias (cena novendialis), momento en el que
finalizaba el periodo oficial de duelo y se celebraba una fiesta en el sepulcro, y en fechas
anuales sefaladas como las parentalia (la fiesta de los muertos, que tenia lugar en
febrero) o las lemuria (en mayo)®". Esto indica que la relacién con los muertos persistia
aun después de finalizado el periodo de duelo.

Mosaico funerario hallado en la necrépolis vaticana de la Via Triumphalis. El
espacio que adorna pudo ser utilizado para la celebracién de banquetes

funerarios (cortesia de Carmen Bernabé).

también Luciano, quien se refiere a las libaciones que hacen los vivos por los muertos (Luct. 9: “Se
alimentan de las libaciones que hacemos aqui nosotros, y de las ofrendas que consagramos ante las
tumbas”), y una estela funeraria del s. | d.C. que representa a un difunto, Marcus Valerius Celerius,
reclinado en un divan, como si estuviera en un banquete, y a su esposa situada a sus pies en un asiento
elevado. Aunque no podemos conocer con certeza el significado de esta imagen, puede ser un buen
ejemplo de la creencia en que los muertos interactuaban con los vivos y desempefiaban un rol
importante en los banquetes funerarios. La fotografia de la estela y su explicacion en Hope, Death in
Ancient Rome, 235-236.

230 Lindsay, "Eating with the Dead", 72; Smith, Del simposio, 83; Corley, Maranatha, 65.

1 Hopkins, Death and Renewal, 233; Cilliers - Retief, "Burial Customs", 141; Lindsay, "Death-Pollution",

166.
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Tubos de alimentacion (en la parte superior) encontrados en la necrépolis
mencionada en los que se vertia comida y bebida para los difuntos (cortesia

de Carmen Bernabé).

Las asociaciones voluntarias también asumian la responsabilidad de celebrar estos

22 Las comidas de este tipo se podian

253

banquetes funerarios por sus miembros difuntos
llevar a cabo tanto en la casa del muerto (Onir. 5,82)° como en los locales en los que
dicha asociacién se reunia habitualmente para comer®>*. De hecho, muchos collegia tenian
su lugar de reunién fuera de la ciudad, en emplazamientos cercanos a los cementerios
donde disponian de espacios adecuados para las comidas que celebraban en comun,

252 . . .z . . . . .2
Una inscripcion encontrada en Paenestre (Palestrina), localidad cercana a Roma, contiene la peticién

de Aurelio Vitelio a los miembros de su collegium para que celebraran banquetes funerarios
(refrigeretis) en su memoria (CIL XIV, 3323; cf. H. Stuart Jones, "The Memoria Apostolorum on the Via
Appia": JTS 28.109 (1926) 30-39, 37). El término refrigerium podia ser utilizado para designar este tipo
de comidas asi como para expresar el “frescor” de la vida del mas alld (Katherine M.D. Dundabin, The
Roman Banquet. Images of Conviviality (Cambridge: Cambridge University Press, 2003), 255) y fue
asumido por el cristianismo posterior (como se vera después en una cita de Tertuliano) para designar
sus propios banquetes de difuntos.

253 . , . . . . ~
Ampliamos aqui el testimonio de Artemidoro, que hemos citado antes, para sefialar otros aspectos

del mismo; Onir. 5,82: “Un individuo sofid que sus comparieros (oume’)Totg) de fratia (ppdatopag) se le
presentaban de improviso y le decian: ‘Recibenos en tu casa y organiza un banquete’. Y él les replicaba:
‘No tengo dinero ni medios para acogeros’ y, en consecuencia, los despedia. Al dia siguiente sufrié un
naufragio y, tras haberse encontrado en una situacion critica, se salvé a duras penas, de forma que el
suefio se cumplié para él de una manera previsible y logica. De hecho, existe la costumbre de que los
compafieros (cupﬁlo'yrotg) de fratia acudan a la casa de un muerto y alli celebren un banquete
(SetTrveiv), y se dice que esta recepcién se hace en nombre del fallecido en reconocimiento del honor
(tipnv) que le tributan sus camaradas (oupﬁtmrd)v)".

254 . . .2 . .
En la normativa de la asociacién voluntaria de Atenas llamada de los lobacchoi, hallada en una

columna de la ciudad, se dice que si uno de sus miembros muere hay que proveer de una corona de mas
de cinco denarios y una jarra de vino, de la cual no disfrutaran quienes no asistan al funeral (IG 11> 1368).
La traduccion inglesa en Richard S. Ascough - Philip A. Harland - John S. Kloppenborg, Associations in the
Greco-Roman World. A Sourcebook (Waco - Berlin: Baylor University Press - de Gruyter, 2012), 13-16.
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también las funerarias; un ejemplo de ello lo encontramos en una inscripcidon de la
asociacion de Asclepio e Higia®. Los datos, por tanto, hacen pensar que las asociaciones
voluntarias modificaron parcialmente el emplazamiento de los banquetes funerarios al
celebrarlos en sus propios locales y no en las tumbas”*®.

Respecto a los banquetes funerarios judios, es posible que las costumbres de Palestina y
de la didspora fueran diferentes, al menos en determinados casos. Estan atestiguados en
la Misna (MQ 3,7)”’ y el Talmud (bMQ, 25a; 27b; 28b)**, cuyos tratados proporcionan
algunas de las normas a seguir en ellas, como, por ejemplo, colocar al principal de la
familia en el lugar de mayor honor y dar la vuelta a los asientos en sefial de duelo. En
algunos casos se sefala que se llevaban a cabo en las casas. La celebracion en las tumbas
no estaba permitida por las autoridades debido a que se relacionaba con el (prohibido)
culto a los muertos.

Sin embargo, algunos datos arqueoldgicos han planteado la posibilidad de que la practica
de comer en las tumbas existiera en algunos sectores del judaismo palestinense. Los

255 . . . P . . .y . . s
El texto indica que una mujer doné a dicha asociacién dos estancias, un santuario y un area para

comer; sefiala que el lugar estd ubicado en la Via Apia, en el drea del cementerio, cerca de los lugares de
sepultura; “Salvia Gaya hija de Marcelina [...] ofrecié como donativo al Colegio de Asclepio e Higia un
lugar para una capilla con una parra de vid, una estatua de Asclepio y una terraza cubierta anexada en la
que los miembros del colegio, cuyos nombres se han grabado mas arriba, puedan cenar” (CIL VI, 10234).
En esta misma inscripcién se informa de que Plubius Aelius Zenon dond a la asociacidn 10.000 sestercios
en memoria de Marcus Ulpius Capito. Dado que mds arriba se indica que en dias sefialados se reparte
pan vy vino a los que se han reunido, se puede deducir que el donativo tiene como fin celebrar banquetes
en honor del muerto. Las traducciones castellana (fragmento) e inglesa, respectivamente, en Smith, Del
simposio, 177 y Ascough - Harland - Kloppenborg, Associations in the Greco-Roman, 207-210.

26 Lindsay, "Eating with the Dead", 76-77.80 n. 76; Smith, Del simposio, 177; Janet H. Tulloch, "Mujeres

que dirigen banquetes funerarios familiares", en: C. Osiek - M.Y. Macdonald - J.H. Tulloch (ed.), El lugar
de la mujer en la iglesia primitiva. Iglesias domésticas en los albores del cristianismo (Salamanca:
Sigueme, 2007; original inglés de 2006) 233-270, 238.

257 . . .
MQ 3,7: “No se rasgan las vestiduras, ni se desnudan el hombro, ni celebran el banquete del funeral

sino sdlo los parientes del muerto. El banquete del funeral no se celebra sino sobre divanes rectos”.

>% hMQ 25a: “Misna ‘Sélo los parientes del muerto se rasgan [la ropa], se descubren [el hombro] y

toman alimentos, pero toman alimentos Unicamente en canapé vertical’. Guemara: ‘[...] todos se rasgan
por él [la ropa] y todos se descubren [el hombro] por él y toman alimentos en la plaza’. bMQ 27b:
“Misna: ‘No se traen [los alimentos] a la casa del doliente en bandeja, ni escudilla ni en fuente, sino en
canasto. En [el intervalo de] la fiesta no se dice la bendicién del doliente, pero [en el cementerio] se
ponen en fila y confortan, y [los dolientes] despiden al publico’. Guemara: ‘Ensefaron los rabies: al
principio los ricos solian llevarlos a la casa de duelo en canastos de plata y de oro, y los pobres en cestos
de ramas peladas de sauce. Como los pobres se sentian avergonzados se dispuso que todos los llevaran
en cestos de ramas peladas de sauce, por respeto a los pobres [...]"”; bMQ 28b: “Guemara: ‘[...] Dijo el
rabi Abahu: ¢De donde se toma que el doliente debe sentarse en la cabecera? De lo que se ha dicho: Yo
les elegia el camino, y me sentaba con ellos como jefe, y moraba como rey en el ejército, y como
confortador (inajem) de dolientes. -é¢ Confortador no es el que consuela a otros? —Dijo el rabi Najman bar
Itzjak: Se escribe inajem. Se toma de aqui —dijo Mar Zutra-: y se irdn los que se reclinan en un banquete
(marseaj); y serd principe de los reclinados el amargado (marseaj)’”. Cf. David Noy, "The Sixth Hour is
the Mealtime for Scholars: Jewish Meals in the Roman World", en: I. Nielsen - H.S. Nielsen (ed.), Meals
in Social Context. Aspects of the Communal Meal in the Hellenistic and Roman World (Aarhus: Aarhus
University Press, 22001; 11998) 134-144, 140.
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presentamos a continuacion, asi como algunas de las discusiones sobre ellos. (1) En la
lamada “tumba de Jasdn”, situada en Jerusalén, del s. | a.C., se ha encontrado una
inscripcion que invita a los vivos a disfrutar, beber y comer junto a restos de cerdmica y de
fuego, que es interpretada por algunos autores como indicio de comidas de difuntos alli;
para otros, sin embargo, se trata Gnicamente de una exhortacién para los visitantes®>. (2)
En tumbas de Jerusalén y Jericd se han hallado también recipientes para cocinar (ollas) e
incluso huesos. Para un sector de estudiosos, estos objetos podian tener propdsitos
higiénicos, ser un simbolo de las comidas conmemorativas que se llevaban a cabo en otro
lugar o tratarse de ofrendas por los muertos, mientras que para otros estaban destinados
a la celebracion de comidas funerarias®®. (3) El patio con bancos que encontramos en la
llamada “tumba de Goliat” de Jericé ha sido interpretado como un espacio destinado a
recordar al difunto o pronunciar elogios, mientras que otros piensan que pudo estar
destinado a la celebracién de comidas similares a las grecorromanaszel. (4) Finalmente, el
hallazgo de restos de ceramica, huesos y otros objetos (figuritas y en algunos casos un
horno) en cuevas de Jerusalén y alrededores en las que no hay constancia de
enterramientos ha sido interpretado por algunos estudiosos como indicio de comidas
rituales de cardcter conmemorativo que pequefios nucleos familiares hacian por sus
difuntos®®.

Por otra parte, también es posible que algunos grupos judios de la tierra celebraran este
tipo de banquetes en las sinagogas. Para este tema resultan iluminadores los resultados de
las excavaciones en Jericd, que han sacado a la luz un edificio identificado por algunos
estudiosos como una sinagoga construida en tres fases, a la que fueron afadidos un
triclinio y una cocina en la tercera de ellas. Segln la fecha propuesta, se trataria de una
sinagoga de periodo asmoneo, que se destruyd durante el terremoto de finales del s. | a.C.
y sobre cuyas ruinas Herodes el Grande edificé su palacio®®.

En lo que respecta al judaismo de la didspora, el acceso a los posibles banquetes de
difuntos en los sepulcros se topa con una dificultad: la escasez de datos anteriores al s. llI
d.C. debida al hecho de que las tumbas de los judios no se diferenciaban de las del
contexto. La ausencia de incineracién, que podria constituir un factor discriminatorio, no
lo es en realidad, ya que eventualmente los romanos también enterraban a sus

> Para las diferentes propuestas de interpretacion, cf. Hachlili, Jewish Funerary Customs, 34-36.163-

166.

260 . Hachlili, Jewish Funerary Customs, 380-383 para las diferentes interpretaciones de los datos. La

autora cree que se trata de simbolos de las comidas de difuntos.

%1 Hachlili, Jewish Funerary Customs, 449-450. La autora es partidaria de la primera interpretacion.

262 Rainer Albertz - Radiger Schmitt, Family and Household Religion in Ancient Israel and the Levant

(Winona Lake: Eisenbrauns, 2012), 462-469.

263 Stephen K. Catto, Reconstructing the First-Century Synagogue. A Critical Analysis of Current Research

(London - New York: T&T Clark, 2007), 147-148; Rachel Hachlili, Ancient Synagogues - Archaeology and
Art: New Discoveries and Current Research (Leiden - Boston: Brill, 2013), 28-29. El autor de referencia
para las excavaciones de Jericé es Ehud Netzer (http://www.bibleinterp.com/articles/Synagogue.shtml).
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. Sin embargo, y a pesar de esta dificultad, contamos con algunos datos
literarios y arqueolégicos que permiten sostener que los judios de la didspora celebraban

banquetes de difuntos.

Josefo menciona las comidas que los judios de la didspora celebraban en comun, aunque
no deja constancia de que fueran de difuntos (AntJ. XIV, 214-216°%; XV, 164266). Este dato
es coherente con los resultados de la arqueologia, ya que algunas inscripciones
encontradas en sinagogas de Egipto mencionan un espacio designado como TQ
GUYKﬁpovmn en relacion con la Trpooeuxﬁ, término que puede referirse a una sala auxiliar
utilizada para diversos fines, entre ellos comer®®’. Tenemos asimismo otro testimonio
significativo en la sinagoga de Ostia. Segln un grupo de investigadores, el estrato mas
antiguo (s. | d.C.) atestigua el uso del edificio (que podia ser una casa o una construccion
levantada con el fin de ser un lugar de reunién) con fines semejantes a los de los
numerosos collegia de la zona; una de las partes ha sido identificada por algunos autores
con un triclinio®®. Ademas, algunos papiros egipcios del periodo helenistico senalan

264 Noy, "Where Were the Jews", 84.

285 AntJ. XIV, 214-216: “Cayo Julio, pretor, consul de los romanos, a los magistrados, senado y pueblo de

Pario, salud. Se han presentado los judios que habitan en Delo con algunos judios que viven entre
vosotros, estando presentes vuestros legados; nos dijeron que por decreto les habéis prohibido
observar las costumbres y ritos de sus antepasados. No es de mi agrado que se den tales decretos
contra amigos y aliados, ni que se les prohiba vivir de acuerdo con sus normas y reunir dinero para las
comidas en comun (ouvSeittva) y los ritos sagrados (ispd éto«pépsw), especialmente cuando ni en
Roma existen tales prohibiciones. Pues aunque Cayo César, nuestro pretor y cénsul, ha prohibido por
ordenanza la formacién de asociaciones (6idoouc) en Roma, sélo a los judios no se les ha prohibido, asi
como también se les permite reunir dinero y celebrar comidas (oUvettva); igualmente habiendo yo
prohibido otras reuniones, Unicamente a ellos permito congregarse de acuerdo con los ritos y
costumbres de sus padres, y continuar en los mismos. Por lo tanto es conveniente que si vosotros habéis
publicado algo contra nuestros amigos y aliados, lo anuléis, a causa de la benevolencia y méritos que
han conquistado con nosotros”

26 AntJ. XVI, 164: “César Augusto, pontifice maximo, investido del poder tribunicio, decide [...] he

decidido con mi consejo y con la opinidn favorable de del pueblo romano, que los judios puedan
observar sus costumbres conforme con sus antiguas leyes, tal como lo hacian en tiempos de Hircano,
sumo pontifice de Dios todopoderoso; ademds que no se toquen sus contribuciones, sino que se
permita sean enviadas a Jerusalén para ser entregadas a los receptores de esta ciudad; y no se los
obligard a comparecer ante los tribunales el dia sabado ni el dia precedente desde las nueve horas. Si
alguno robare sus libros sagrados o dinero sagrado, sea de una sinagoga (OGBBQTE{OU) o de un lugar de
reunion (&v&pd)vog), una vez detenido, sera considerado sacrilego y sus bienes transferidos
publicamente al pueblo romano”. Una de las acepciones de &v&pd)v es “sala destinada para comer” (cf.
LS/, 118).

%7 Lee . Levine, The Ancient Sinagogue. The First Thousand Years (London: Yale University Press, 22005;

11999), 140 (cita, sin incluir el texto, Tcherikover et al., CPJ Ill, 1433). El dato también en Catto,
Reconstructing the First-Century, 147. Segun LSJ, 1668 una de las acepciones de OUYKGpéw tiene que
ver con el espacio; en este caso, significa “estar al lado de”.

%% Levine, The Ancient Sinagogue, 273-278 ofrece un breve estado de la cuestidon y las diversas

posiciones de los arquedlogos a propdsito de la sinagoga de Ostia. Aunque el autor cree que es
necesario clarificar mas los diferentes estratos del edificio, da importancia a la semejanza que presentan
algunos elementos de la sinagoga con otras construcciones del contexto, lo cual apunta a que la
comunidad judia de la localidad hizo suyas las costumbres de los grupos que existian a su alrededor (cf.
pp. 277-278). Una posicion semejante en Catto, Reconstructing the First-Century, 52-61.145-147, quien
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. . 4269 .
reuniones de collegia en una mpooeuyn™ y otro de Apolonopolis Magna del s. | a.C.
afirma asimismo que una asociacidn organiza banquetes, posiblemente en la sinagoga

7% En dltimo lugar, un dstracon del periodo persa hallado en Egipto indica la practica

local
de un banquete funerario (marzéah) entre la comunidad judia del lugar, un rito que, a
juicio de algunos estudiosos, celebraba que la vida del difunto continuaba tras la muerte vy,

. . 271
consecuentemente, estaba presente junto a los vivos“™'".

3.6. La participacion de las mujeres en los banquetes funerarios

El tema de la participacion de las mujeres en los banquetes funerarios requiere un
tratamiento especial y presenta cierta complejidad, ya que estd en estrecha relacién con
otros, como los relacionados con la forma en la que estaban presentes en los banquetes
en general, y las acciones y posturas corporales que se esperaban de ellas en este
contexto. El hecho, ademas, de que Unicamente contemos con testimonios de fuentes
literarias e iconograficas, plantea la cuestién de cémo reconstruir las practicas histéricas
reales, ya que dichas fuentes estan condicionadas en la mayor parte de los casos por la
ideologia que quieren transmitir; dicho de otro modo, no proporcionan un acceso
inmediato a la realidad sino generalmente a una construccion ideal de la misma, que tiene
una intencionalidad determinada.

Tanto entre los griegos como entre los romanos, reclinarse era un signo de estatus

elevado, y esta postura estaba ligada al ocio y al placer de la comida, de la bebida, de la

~ 272

buena compania y del sexo™ .
. . 273 . . . .

ciudadanos libres”’", y en el caso de que participaran en la comida mujeres respetables, se

274

Entre los griegos, Unicamente podian reclinarse los

esperaba que lo hicieran sentadas®’”. En el periodo romano se observa, sin embargo, un

cambio. Se conoce la existencia de patronas de collegia, de modo que en estos casos

podrian ejercer como anfitrionas de banquetes (incluidos los funerarios organizados por la

275
y

asociacion) participar de la misma postura reclinada de los varones. En este ultimo

cree que hay indicios suficientes para sostener que ya en el estrato mas antiguo (s. | d.C.) el edificio era
una sinagoga que constaba de un triclinio.

269 Levine, The Ancient Sinagogue, 140.

270 Levine, The Ancient Sinagogue, 140; Catto, Reconstructing the First-Century, 147.

7% cf. el dato en Emile Puech, "La conception de la vie future dans le livre de la Sagesse et les manuscrits

de la Mer Morte: un apercu": RevQ 21/82 (2003) 209-232, 214.
72 Matthew Roller, "Horizontal Women: Posture and Sex in the Roman Convivium": AJP 124.3 (2003)
377-422, 380-381.385-386.

273 Klinghardt, "A Typology", 9-10; Dennis E. Smith, "The Greco-Roman Banquet as a Social Institution",

en: D.E. Smith - H. Taussig (ed.), Meals in the Early Christian World. Social Formation, Experimentation,
and Conflict at the Table (New York: Palgrave Macmillan, 2012) 23-33, 25.

274 Smith, "The Greco-Roman Banquet", 25.

27 Tulloch, "Mujeres que dirigen", 241.
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caso, generalmente lo hacian junto a los varones con quienes tenian una relacion sexual
considerada licita?’®. Esta practica, sin embargo, era vista en muchas ocasiones con recelo,
tal y como atestiguan autores como Valerio Maximo, para quien la costumbre era indicio
del declive moral social’”’; su testimonio muestra que la postura de las mujeres en los
banquetes era un indicador de sus costumbres sexuales y, consecuentemente, de su
integridad moral, de modo que las mujeres respetables debian estar en los banquetes en
postura sedente y no reclinada®’®. Curiosamente, la representacion de las mujeres en los
banquetes presenta rasgos muy diferentes si comparamos las fuentes literarias, en las que
se atestigua la costumbre de algunas mujeres de reclinarse, con los monumentos
funerarios, en los que aparecen sentadas o reclinadas a los pies del divan en el que se
encuentran sus esposos. Este hecho se explica porque las representaciones en las tumbas
tienden a ser mas conservadoras que las que aparecen en la literatura, e indirectamente
es un indicio de que la postura y actitud de las mujeres en los banquetes seguian siendo en
el tiempo un elemento de importancia decisiva, en el que estaba en juego la evaluacidn
moral de su conducta®”®.

En lo que respecta a los banquetes funerarios, las mujeres estaban a cargo de su
preparacion, gestidon y direccién, y podemos pensar que su participacion en ellos no seria
diferente a la del resto de banqueteszso. Parece, ademds, que en los casos de los
banquetes celebrados con motivo de fiestas religiosas y de acontecimientos familiares
como bodas o funerales, las restricciones sociales no eran tan estrictas como las que

281
. Los

existian, por ejemplo, respecto a las organizadas por las asociaciones de filésofos
datos que tenemos sobre el tema son escasos. En lo que concierne al mundo griego, una

ley procedente de la isla de Keos, del s. V a.C., que algunos autores creen que depende de

276 Roller, "Horizontal Women", 416; Smith, "The Greco-Roman Banquet", 25.

277 . , . ~
Val. Max. 11,1,2: “Las mujeres solian comer sentadas (sedentes cenitabant) en compaiia de los

hombres (cum uiris), que lo hacian recostados (cubantibus). Esta costumbre del banquete de los
hombres pasé también al de los dioses y asi, en el banquete en honor de Jupiter, éste era invitado al
festin en un lecho mientras que Juno y Minerva eran invitadas a sentarse en sillas. Nuestra época
conserva esta rigurosa costumbre mas cuidadosamente en el Capitolio que en las casas privadas,
naturalmente, porque mantener las normas de conducta corresponde mas a las diosas que a las
mujeres”. Ver también el testimonio de Plutarco, quien describe a dos mujeres fildsofas participando en
un banquete, y cuya simpatia se dirige precisamente a la que no esta reclinada y permanece en silencio;
Plutarco, Conv. sept. sap. 150b: “Después de esto, entré Melisa y se recosté (xotekAifn) junto a
Periandro, y Eumetis se sentd (¢ékdBioe) junto a *** para cenar (Seimrvov)”; 154b: “Eumetis, que
seguramente le hubiera contestado algo gustosamente, segun parecia, se contuvo por verglienza y sus
mejillas se colorearon de rubor”.

278 Roller, "Horizontal Women", 416-417.

279 Roller, "Horizontal Women", 416-417; Tulloch, "Mujeres que dirigen", 242; Standhartinger, "Women

in Early Christian", 90-91.

% Tylloch, "Mujeres que dirigen", 240.

& cf, Standhartinger, "Women in Early Christian", 92-96.98-100. La autora cita a este propdsito a

Cicerdn (Cic. Leg. Il, 35-37) quien, a pesar de ser de costumbres conservadoras, considera que los
sacrificios nocturnos que celebran las mujeres pueden proseguir, lo mismo que los misterios de Ceres.
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la promulgada por Soldn, establecié que sdlo podian acudir a los banquetes funerarios las

mujeres que habian quedado impuras por la muerte, esto es, la madre, la esposa, las
.. . , 282 , . ..

hermanas vy las hijas, y otras cinco mas™*. Demdstenes tiene una norma similar, pero

283
menos detallada

. Si extrapolamos los datos que tenemos sobre su participacién en los
banquetes en general a los funerarios en particular, habria que afirmar que es posible que
en estos Ultimos las mujeres griegas no se mezclarian con los varones y celebrarian su

284 .y
. Esto cambiaria en el mundo romano, momento en el

propia comida aparte, sentadas
que las costumbres se hacen menos restrictivas y a las mujeres se les permite participar en
los banquetes reclinadas junto a sus esposos. Teniendo en cuenta lo dicho mas arriba
sobre el papel de las patronas de collegia en los banquetes en general, cabe pensar que las
mujeres pertenecientes a estratos sociales elevados podrian participar en los banquetes
funerarios de un modo semejante al de los varones, ejerciendo de anfitrionas y en postura

. 285
reclinada”".

4. Teoriaritual y duelo

Una vez descrito el ritual de duelo en el mundo mediterraneo antiguo, nos disponemos a
presentar una teoria ritual que, como tal, utiliza categorias actuales de caracter
transcultural y presenta un nivel de abstraccion mayor. El propdsito que perseguimos con
ello es, como adelantdbamos pdaginas atras, dotarnos de herramientas heuristicas que nos
permitan comprender mejor las respuestas rituales ante la muerte en el mundo antiguo v,
sobre todo, los textos del cuarto evangelio que vamos a interpretar. De ahi que hayamos
elegido los acercamientos, elementos y categorias que a nuestro juicio resultan mas atiles
para los objetivos que pretendemos lograr. Ofreceremos en primer lugar una definicion de
ritual para proponer a continuacion nuestra peculiar vision de la conducta ritual, esto es,
aquélla que pone de relieve su aspecto performativo. A continuacidn presentaremos un
elenco de categorias de analisis que, perteneciendo a las acciones rituales en general, son
especialmente significativas para lo que nos ocupa: por una parte el cuerpo, el espacio, el
tiempo y el lenguaje, y, por otra, las experiencias olfativas y las emociones.

282 Alexiou, The Ritual Lament, 15. La traduccién inglesa del texto dice asi: “In the event that a person

dies, when he is carried out, no women should go to the house other than those polluted [by the death].
Those polluted are the mother and wife and sisters and daughters, and in addition to these not more
than five women, the daughters' children and cousins; no one else” (ver en:
http://www.stoa.org/diotima/anthology/wlgr/wlgr-greeklegal77.shtml). La cita no explicita que se trate
del banquete funerario, pero se presupone, ya que era el rito que se llevaba a cabo tras abandonar el
cementerio.

8 Deméstenes, Macart. 62: “[...] tampoco entre en los aposentos del difunto (ei¢ T TOU

&moBavovrog), después de que hubiere sido llevado a soterrar el caddver, mujer alguna, excepto
cuantas estén dentro del grado de hijos de primos”.

284 Corley, Maranatha, 55-56.

28 Roller, "Horizontal Women", 416-417; Tulloch, "Mujeres que dirigen", 240-243.
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4.1.Una definicion de ritual

En primer lugar, vamos a proponer nuestra propia definicién de ritual, lo cual no es una
empresa facil, ya que es un tema muy discutido entre los estudiosos y que presenta
multiples aspectos y matices’®®. Nuestra definicién no pretende ser exhaustiva ni incluir
todos los elementos que forman parte de las acciones rituales sino una seleccién de
algunos guiada por los siguientes criterios®®: (1) que sea una definicién que proporcione
herramientas Utiles para localizar y explicar elementos significativos tanto del ritual de
duelo como de los textos biblicos que pretendemos interpretar; (2) que refleje nuestra
propia vision del ritual y los aspectos del mismo en los que vamos a fijar nuestra atencién;
(3) en relacién con lo anterior, que sea acorde con las teorias de la performance ritual que
expondremos mds adelante y que, como veremos en su momento, dan prioridad a la
accion en si misma frente a otros elementos, como por ejemplo, los simbolos rituales; y (4)
gue no circunscriba la accidn ritual unicamente al ambito religioso, ya que consideramos
que la conducta ritual es caracteristica del ser humano como tal. Como se observara en lo
qgue sigue, en unos casos hablaremos de ritual y en otros, de accién, conducta o
comportamiento ritual. A nuestro juicio, cualquiera de estas tres uUltimas opciones expresa
la realidad que pretendemos describir en nuestro trabajo: el comportamiento pautado
mediante el cual los miembros de un determinado grupo o sociedad responden a la crisis
ocasionada por la muerte con el fin de superarla. En algunos casos, sin embargo,

IH

s . . . , . . 288
hablaremos unicamente de “ritual” con el fin de hacer mas sencillo el discurso™".

Dicho esto, consideramos la conducta ritual como una secuencia ordenada de acciones y
palabras que son percibidas por quienes la llevan a cabo como extraordinarias®®’ y
caracterizadas por cierto grado de rigidez, repeticién e invariabilidad a lo largo del
tiempozgo; es, asimismo, una accidn eficaz en tanto que su secuenciacién y formalidad
garantiza que los objetivos rituales se lleven a efecto, los cuales incluyen un tipo de
transformacion de los actores®".

286

Jan A.M. Snoek, "Defining 'rituals, en: J. Kreinath - J. Snoek - M. Stausberg (ed.), Theorizing Rituals.
Issues, Topics, Approaches, Concepts (Leiden - Boston: Brill, 2006) 3-14, 3.

287 . . . . . . e s .
Snoek propone un camino a seguir para todo aquel que quiera realizar una definicion de ritual: hacer

un elenco de las caracteristicas del fendmeno como tal que pueden ser utilizadas y elegir aquellas que
sean mas acordes con el objetivo que se persigue (cf. Snoek, "Defining 'rituals', 10-12).

288 . . . . . ™ ; .
Algunos estudiosos mas recientes han puesto de relieve este aspecto y prefieren utilizar términos

diferentes al de “ritual” (aunque en la practica también lo siguen utilizando): asi, C. Bell habla de
“ritualizacion” (Catherine Bell, Ritual Theory, Ritual Practice (New York-Oxford: Oxford University Press,
1992), 74) y Jan Snoek de “conducta ritual” (Snoek, "Defining 'rituals', 13).

289 . . . e . . .y ;
La idea de que la conducta ritual se distingue de la ordinaria y cotidiana esta en muchos autores,

entre ellos Snoek, "Defining 'rituals', 13-14; Bell, Ritual Theory, 74.90.

2% g concepto de rigidez ligado a la accion ritual estd en Stanley J. Tambiah, "A Performative Approach

to Ritual": PBA 65 (1979) 113-169, 119. Asimismo, Roy A. Rappaport, Ritual and Religion in the Making
of Humanity (Cambridge: Cambridge University Press, 1999), 24.32.

21 Rappaport, Ritual and Religion, 30-31.107.115.137-138.
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Segun esta definicién, la accidn ritual es un tipo de conducta humana que sigue una pauta
preestablecida, de modo que los que participan en ella no codifican®®” totalmente las
acciones o palabras que llevan a cabo. Esto significa que, aunque es posible la innovacién
ritual, ésta nunca es completa; los cambios rituales siempre conviven con elementos
recibidos®®. Esto es, en realidad, un rasgo caracteristico de muchas esferas de la accion
humana, en la que es imposible una novedad total ya que cualquier tipo de realidad se
construye sobre la base de algun elemento conocido®”. Por otra parte, el hecho de que los
participantes no codifiquen totalmente sus acciones implica que la accién ritual presente
la caracteristica de la repeticion, de modo que los individuos conocen de antemano qué es
lo que hay que llevar a cabo en cada momento. Todo ello contribuye a la eficacia ritual,
esto es, la conducta ritual conlleva la transformacién de los sujetos que la ejecutan, tema
sobre el que volveremos mads adelante.

4.2. El ritual como accion performativa

Acabamos de definir el ritual como: (1) una secuencia ordenada de acciones y palabras
percibidas por sus participantes como extraordinarias y caracterizadas por cierto grado de
rigidez, repeticion e invariabilidad a lo largo del tiempo; (2) una accién eficaz en tanto que
su secuenciacion y formalidad garantiza que los objetivos rituales se lleven a efecto, los
cuales incluyen un tipo de transformacion de los participantes. Como también deciamos,
esta definicidn es acorde con una visidn del ritual que prioriza la dimensién performativa
del mismo. Sobre este tema vamos a profundizar en lo que sigue, ya que las llamadas
teorias de la performance ofrecen herramientas utiles para comprender la conducta ritual
en general y, mds especificamente y en relacién con el tema que nos ocupa, la que se lleva
a cabo en el duelo.

El término performance tiene diferentes connotaciones. Atendiendo a su raiz latina,
significa literalmente “a través de la forma”, indicando un tipo de accién en la que se sigue
una pauta o forma preestablecida. Adema3s, puede designar una “interpretacidon” ante una
audiencia como, por ejemplo, la que se produce en una obra de teatro, una acepcion, sin
embargo, que no se suele utilizar para hablar expresamente del ritual®”. Por otra parte, a
partir de los estudios de J. L. Austin, el concepto de performatividad ritual ha adquirido
otras connotaciones.

2 Traducimos como codificar el verbo inglés encode utilizado por Rappaport, con el que pretende

expresar el proceso mediante el cual quien participa en una accién ritual acepta y lleva a cabo las pautas
que dicha accidn requiere y que ya estan establecidas de antemano.

293 Rappaport, Ritual and Religion, 24.32.

% paul Connerton, How societies remember (Cambridge: Cambridge University Press, 1989, reimpr.

1994), 9-12.

*® Ronald L. Grimes, "Performance", en: J. Kreinath - J. Snoek - M. Stausberg (ed.), Theorizing Rituals.

Issues, Topics, Approaches, Concepts (Leiden - Boston: Brill, 2006) 379-394, 381.
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Austin, en su conocida obra Cémo hacer cosas con palabras, puso de relieve que hay un
tipo de expresiones verbales, que él designa “realizativas” o “performativas”, con las que
no se pretende enunciar o describir algo y de las que no se puede decir que sean
verdaderas o falsas. Por el contrario, este tipo de expresiones tratan mas bien de “hacer” o
“llevar a efecto” eso que dicen. Ejemplo de ello es la expresidn “bautizo este barco Queen
Elizabeth”, que no se puede considerar informativa sino realizativa o performativa, en
tanto que en el mismo acto de pronunciarse realiza tal accién®®®. Dado gue los estudios de
Austin se centran en la funcién del lenguaje, los tedricos del ritual que asumen su
concepto de performatividad lo hacen en sentido metafdrico, buscando con ello indicar
que la accidn ritual es eficaz: el propio “hacer” de un rito logra unos efectos.

Nuestro trabajo va a asumir esta perspectiva y, consecuentemente, concebir la accidn
ritual en su dimension performativa, es decir, como un tipo de comportamiento
caracterizado por la formalidad que tiene eficacia en su propio ejecutarse. Cuando
hablemos de los tedricos de la performance nos referiremos a todos aquellos estudiosos
del ritual para los que la accién formalizada constituye su principal foco de atencién y
comprenden que es un tipo de accidn performativa en el sentido de Austin; entre los mas
destacados de esta corriente estan Stanley J. Tambiah, Roi A. Rappaport, Ronald L. Grimes
y, dentro ya del campo de los estudios biblicos, Ithamar Gruenwald.

Asi, para estos autores de la performance, el ritual es un evento o un conjunto de
actividades que no simplemente expresa valores culturales o representa cddigos
simbdlicos de la propia cultura, sino que, al llevarse a cabo y por el mismo hecho de
llevarse a cabo, modifica la realidad de los que participan en ellas; con otras palabras, la
accion ritual en si misma tiene capacidad para transformar y construir una nueva realidad
o situacién®”’ cuando los actores aceptan y estan conformes con el conjunto de lo

. 298
ejecutado

. Asi, alejandose de la linea de autores de corrientes de tipo cultural —

simbélico como V. Turner, M. Douglas o C. Geertz, centrados en los simbolos rituales y en
. . s . s ;. . . 299 ;.

el ritual como accién simbdlica con un propdsito comunicativo™, los tedricos de la

performance ritual enfocan el tema desde otra perspectiva.

Las teorias de la performance parten de la observacién de que, tanto en el plano individual
como colectivo, ante determinadas circunstancias, sobre todo en las de cambio y crisis,

296 . , . .
John L. Austin, Cémo hacer cosas con palabras. Palabras y acciones (Barcelona - Buenos Aires -

México: Ediciones Paidds, 1990; original inglés de 1962), 46-47; Grimes, "Performance", 390.

297 Bell, Ritual. Perspectives, 74-75. Para la importancia de la accién ritual en si misma, cf. también

Connerton, How societies, 61.

2%8 Rappaport, Ritual and Religion, 118-119.

299 o . . s . . . .
A propésito del ritual en clave cultural-simbdlica, son importantes las siguientes obras: Victor Turner,

La selva de los simbolos. Aspectos del ritual ndembu (Madrid: Siglo veintiuno editores, 1980; original
inglés de 1967); Victor Turner, El proceso ritual: estructura y antiestructura (Madrid: Taurus, 1988;
original inglés de 1969); Douglas, Simbolos naturales; Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas
(Barcelona: Gedisa, 1988; original inglés de 1973).

77



hay una respuesta de tipo ritual; esto les conduce a concluir que el ser humano como tal,
independientemente de su cultura o sociedad se comporta ritualmente, y que, por tanto,
el evento ritual en si mismo no se explica sdlo a partir de la cultura o de las creencias
religiosas del grupo al que pertenece3°°. Una consecuencia que se extrae de ello es que la
accion ritual no tiene un equivalente social, es decir, no constituye una forma alternativa
de expresidén sino que, por el contrario, sélo mediante el ritual se pueden lograr
determinados significados y efectos como, por ejemplo, un cambio de condicion (transito
de la infancia a la adultez o conversidon de un espacio ordinario en un espacio sagrado) o
de estatus (coronacion de un rey)3°1. Este rasgo se percibe con claridad en el ritual de
duelo ya que, como se puede extraer de la exposicién que hemos realizado mas arriba,
independientemente de las circunstancias socioculturales, todos los grupos y culturas se
hacen cargo de sus muertos y desarrollan un tipo de conducta ritual con caracteristicas
muy semejantes para enfrentarse al hecho de la muerte. Podemos decir, por tanto, que el
ritual de duelo representa un tipo de patrén conductual con el que se pretende y
finalmente se logra, integrar la crisis ocasionada por la muerte y la pérdida, y carece de
equivalente social.

El hecho de concebir el ritual como un pauta de conducta tipicamente humana y de
respuesta a determinadas circunstancias hace que los tedricos de la performance tomen
por objeto de estudio en primer término la accién ritual como tal, dejando en segundo
plano cuestiones referentes al posible significado simbdlico de las acciones o de los
objetos utilizados en ellas; a su juicio, la ejecucidn y la accién es lo que caracteriza en
primer término el ritual y lo que diferencia la conducta ritual de otros tipos de acciones
humanas. Otro aspecto significativo que tendrdn en cuenta es la secuencia ritual, ya que la
eficacia ritual y la consecuente transformacion de los participantes no dependen
Unicamente de llevar a cabo determinadas acciones, sino de hacerlo mediante el orden y
las pautas previamente establecidas®®. Con otras palabras: la légica interna de los
diferentes ritos que conforman la accion ritual, lo que se hace en cada parte y el orden
gue se sigue, son elementos necesarios para que la accidn ritual produzca el efecto

303
deseado™ .

Ademads de los elementos de analisis que ofreceremos a continuacion (corporalidad,
lenguaje, espacio, tiempo, olfato y emociones) la clasica teoria de los ritos de paso de

Arnold van Gennep ayuda comprender el proceso del duelo y la eficacia de las acciones
rituales que se llevan a cabo en él.

300 Tambiah, "A Performative Approach", 120-121; Rappaport, Ritual and Religion, 24-26.188;

Gruenwald, Rituals and Ritual Theory, 1-3.156.
301 Connerton, How societies, 54; Rappaport, Ritual and Religion, 12.107; Gruenwald, Rituals and Ritual
Theory, 14.17.201.

302 Rappaport, Ritual and Religion, 30-31.115.137-138; Gruenwald, Rituals and Ritual Theory, 7.11-
13.174.

303 Gruenwald, Rituals and Ritual Theory, 7.11-13.174.

78



Bajo el concepto de “ritos de paso” se comprenden todos aquellos que se llevan a cabo en
los episodios de transito y de cambio mas importantes de la existencia humana, como el
nacimiento, la pubertad y llegada de la madurez, el matrimonio o la muerte. En el mundo
antiguo, como posiblemente ocurre también en la actualidad, habia dos experiencias
humanas que, por ser eventos que escapan del control humano, generaban gran miedo y
ansiedad tanto en la unidad de convivencia menor (casa - o{Kog) como a mayor escala
(ciudad - TToAig): el nacimiento y la muerte. Por esta razén, ambas experiencias iban
acompafiadas de ritos de paso que lograban el transito de una situacién a otra sin perjuicio
para el individuo o el grupo, y ordenaban, al menos parcialmente, la experiencia de
caos>®.

Segun la tesis de Van Gennep, los ritos de paso constan de tres fases, que él denomina
separacion, margen o liminaridad y agregacién, y en cada una de ellas se llevan a cabo
ritos especificos. Durante la fase de separacidon, el individuo se aparta del grupo o
sociedad. De ésta se pasa a la de liminaridad, que se considera un periodo intermedio,
fronterizo y ambiguo porque el individuo no pertenece ya al mundo del que anteriormente
formaba parte ni todavia al que se incorporara después. La ultima fase, de agregacion, es
aquélla en la que el individuo, ya transformado por el rito, se incorpora a un mundo
nuevo. Dado que la fase de liminaridad se caracteriza por la ambigliedad e indefinicién de
estatus, en las sociedades antiguas se consideraba que las personas que se encontraban
en ella eran especialmente impuras y peligrosas>®.

Segun la teoria de los ritos de paso que acabamos de mencionar, los ritos de duelo se
comprenden como una serie de practicas dirigidas tanto al difunto como a sus
sobrevivientes, que permiten el transito de todos ellos del estado ambiguo y liminar en

. s . .. 306
gue se encuentran a otro de agregacién en el que dicha ambigliedad queda superada™";

%% Arnold Van Gennep, Los ritos de paso (Madrid: Alianza Editorial, 2008; original francés de 1909), 14-

16; Bell, Ritual. Perspectives, 94.

% van Gennep, Los ritos de paso, 25; 30-44. La nocién de impureza en las sociedades antiguas ha sido

ampliamente estudiada por Mary Douglas. En lo que respecta a la atribuida a los muertos, la
antropdloga ha mostrado que proviene del hecho de que se encuentran en una situacién
extremadamente ambigua que va acompafiada de sentimientos de miedo y peligro: ya no forman parte
de este mundo ni han pasado todavia al mds alld, se encuentran en una zona “intermedia”. Estas
sociedades no sélo perciben como ambiguas y marginales las situaciones de muerte, sino otras como el
embarazo, el nacimiento o a la secrecién de fluidos corporales, que tienen en comun con aquéllas su
caracter fronterizo y el hecho de escapar del control humano. Sentimientos de peligro y atribucién de
impureza van, asi, de la mano, una impureza que, ademas, tiene poder para contagiar a todo aquello
con lo que entra en contacto. Los ritos surgen, de tal modo, para lograr superar esta situacién percibida
como ambigua, peligrosa e impura, devolviendo a cada uno al lugar al que pertenece y restableciendo la
normalidad mediante procedimientos establecidos para ello. Cf. Mary Douglas, Pureza y peligro. Un
andlisis de los conceptos de contaminacion y tabu (Madrid: Siglo veintiuno de Espaia editores, 1973;
original inglés de 1966), 130-136. Ver también Lindsay, "Death-Pollution" , 152-153. Para los ritos de
purificacion en el duelo, cf. Kamen, "The Life Cycle", 106.

%% van Gennep, Los ritos de paso, 28; Kearl, Endings, 96-99 especifica los diferentes rituales dirigidos por

una parte a los muertos y por otra a los que hacen duelo. Cf. también Danforth, The Death Rituals, 35-
56; Morris, Death-Ritual, 8-10, donde se vinculan las fases del duelo con el esquema tripartito de Van
Gennep.
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de este modo logran su objetivo de dar respuesta a las crisis y cambios existenciales
provocados por la muerte. El ritual de duelo da inicio en el momento del fallecimiento del
individuo. En lo que respecta a éste, la primera fase ritual consiste en la separacién de la
vida cotidiana y de sus semejantes. En la segunda, la de liminaridad, se comprendera que
el difunto no esta en un mundo o lugar definidos; esto provocara la atribucién de la idea
de impureza: el cadaver es algo impuro, susceptible de contagiar impureza a todo aquel o
aquello con lo que entre en contacto. Por ultimo, una vez acontezca la tercera fase, que
coincidira con el entierro o la incineracidn o, seguin culturas, con la practica del segundo

. . P 307
entierro, se integrara al mundo de los muertos

. En lo que concierne a los sobrevivientes,
sobre todo los familiares y amigos mas cercanos, también ingresan en la primera fase de
separacion en el momento en el que se produce la muerte del allegado, ya que su vida ha
guedado alterada por ella. A continuaciéon pasan por un periodo ritual de transito, liminar,
durante el que no pertenecen de manera normal al mundo de los vivos; es un periodo
ambiguo en el que son considerados personas impuras, algo que se agudiza por el
contacto con el muerto y sus pertenencias. Finalmente realizan unos ritos, entre ellos los
banquetes, que les permitiran volver a su cotidianidad y reorganizar sus relaciones en
ausencia del difunto®®. Estas acciones rituales finales son de gran importancia, ya que
estan dirigidas, ante todo, a afirmar la vida con el fin de contrarrestar el exceso de tristeza
y temor ocasionado por la muerte. En muchas culturas se observan acciones como el baile,
el canto, el sexo o comer, que destacan la continuidad de la existencia. Dado que la vida
humana no puede proseguir en ausencia del alimento o de la sexualidad, este tipo de
actividades son un medio para trascender la muerte y afirmar que la vida debe proseguir

su marcha’®.

4.3.Cuerpo, espacio, tiempo, lenguaje

Estas cuatro categorias (cuerpo, espacio, tiempo y lenguaje) constituyen elementos
significativos de la accidn ritual, cuya observacion y analisis esclarece la forma en la que
operan los ritos en quienes los llevan a cabo.

397 van Gennep, Los ritos de paso, 207-208; Kearl, Endings, 97-99; Morris, Death-Ritual, 8-10. Para el

tema del segundo entierro el autor de referencia es Robert Hertz. Sus conclusiones estan basadas en el
trabajo de campo con tribus de Indonesia, sobre todo de Borneo, pero, tal y como él intuyé y fue
verificado después, son aplicables a un buen numero de culturas. Cf. Robert Hertz, Death and the Right
Hand (London - New York: Routledge, 1960, reimpr. 2004), especialmente las pp. 28-31; 34-39; 54.

%% para los ritos dirigidos a los vivos y su etapa de liminaridad, cf. Van Gennep, Los ritos de paso, 205-

206; Richard Huntinton - Peter Metclaf, Celebrations of Death. The Anthropology of Mortuary Ritual
(Cambridge - London - New York - Melbourne: Cambridge University Press, 1979), 45-51; Maurice Bloch,
"Death, Women and Power", en: M. Bloch - J. Parry (ed.), Death and the Regeneration of Life
(Melbourne: Cambridge University Press, 1982) 211-230, 215; Robert A. Neymeyer - Louis A. Gamino,
"The Experience of Grief and Bereavement", en: C.D. Bryant (ed.), Handbook of Death and Dying I
(Thousand Oaks — London — New Delhi: Sage Publications, 2003) 847-854, esp. 849-850.

% para este tema, cf. Van Gennep, Los ritos de paso, 228-229; Thomas, Antropologia, 437; Huntinton -

Metclaf, Celebrations of Death, 93-96; 110-116; Bloch, "Death, Women", 219; 227; Davies, Death, Ritual
and Belief, 43-44.
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Uno de los aspectos que han puesto de relieve los tedricos de la performance es la
importancia del cuerpo en la accidn ritual. Si algo caracteriza a ésta es precisamente ser
una actividad de tipo corporal, ya que en ella el cuerpo es un elemento decisivo, no
meramente accesorio, que participa activamente en todo el proceso mediante gestos o
acciones concretas como levantarse, arrodillarse, postrarse, lavar, ungir, comer, etc. Con
otras palabras, el ritual no se caracteriza por ser discursivo sino por desarrollar una légica
corporalizada a través de determinadas acciones y movimientos corporales que
contribuyen a la eficacia ritual. Podemos decir, por tanto, que el ser humano, mas que
“pensar en” o “reflexionar durante” acciones rituales, participa activamente en ellas, y es
ahi precisamente, en esta participacion, que es fundamentalmente corporal, donde radica
su eficacia®™®. Asi, por ejemplo, una accién ritual como adoptar una postura que indique
subordinacién (arrodillarse o postrarse) tiene mas poder para afirmar y llevar a cabo dicha
subordinacion que cualquier expresion verbal dirigida al mismo propdsito. El gesto no
Unicamente indica subordinacidn sino que, cuando se realiza y en el mismo hecho de
realizarse, lleva a cabo realmente, ejecuta, una relacién de dichas caracteristicas>**. Por
tanto, un elemento de andlisis util para comprender la accidn ritual es el del tipo de
acciones corporales que se llevan a cabo. Para acceder a ellas algunas de las preguntas
pertinentes son las siguientes: (1) qué se hace y cuando; (2) qué actividades son mas
significativas o se realzan mas; (3) si las diferentes acciones son coherentes entre si o no;
(4) qué acciones parecen incongruentes respecto a otras, o respecto al contexto o a las
palabras que las acompafian; y (5) qué sentidos (vista, olfato, oido, tacto, gusto) se

P . 312
emplean con mas frecuencia™".

Otra categoria de analisis del ritual es la de los espacios en los que éste se lleva a cabo.
Sabemos que las acciones del duelo se desarrollan entre la casa, el sepulcro y el camino
gue une ambos. Los tres espacios son significativos en lo que respecta al género, ya que en
los dos primeros transcurren las principales acciones rituales llevadas a cabo por las
mujeres (el cuidado de los cuerpos, los lamentos y la memoria del difunto); el camino
hacia el sepulcro es un espacio tipicamente masculino (de algin modo también la tumba,
en tanto que en ellos eran comunes las elegias). La casa y el sepulcro son asimismo lugares
liminares, de transito: son los espacios que albergan al cuerpo difunto y a sus familiares
afectados por la muerte, pero son también, posteriormente, aquéllos en los que se afirma
la vida, ya que las tumbas son el espacio en los que el muerto “pasa” a un nuevo tipo de
existencia y donde (al igual que la casa) se pueden celebrar los banquetes de difuntos.
Algunos de los aspectos a tener en cuenta para analizar el espacio ritual son los siguientes:
(1) si las acciones rituales se llevan a cabo en el interior o el exterior; (2) en un lugar
ordinario o en uno especial; (3) si el espacio estda conformado simbdlicamente en relacion

319 Ronald L. Grimes, Beginnings in Ritual Studies (Columbia: University of South Carolina Press, ?1995;

11982), 66-69; 91; Bell, Ritual Theory, 93-100; Morris, Death-Ritual, 31; Gruenwald, Rituals and Ritual
Theory, 159.
3 Rappaport, Ritual and Religion, 139-143.

312 Grimes, Beginnings in Ritual, 36-37.
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con otro o si es analogo o una réplica de otro; y (4) qué tipo de relaciones refleja y/o

legitima dicho espacio o qué tipo de jerarquias favorece®™.

La tercera categoria de analisis que hemos mencionado es la del tiempo ritual. Como toda
accién humana, también la ritual acontece dentro de las coordenadas temporales. Algunos
de los aspectos significativos respecto al tiempo ritual son los siguientes: (1) en qué fecha
se lleva a cabo la accidn ritual; (2) si en ella se conmemoran determinados eventos
paradigmaticos y, en caso afirmativo, cuales; y (3) si algunos acontecimientos del pasado
constituyen un modelo para la accién ritual que se estd llevando a cabo o si el recuerdo de
determinados eventos o personas de épocas anteriores constituye uno de los objetivos
rituales®.

Finalmente, la cuarta categoria a la que hemos de prestar atencién es la del lenguaje
ritual. Aunque nuestra comprension del ritual tiene fundamentalmente en cuenta los actos
que se llevan a cabo en él, no se pueden obviar las palabras, ya que éstas pueden, en
determinadas ocasiones, complementar a los gestos. En este caso sera util analizar de qué
forma se relaciona el lenguaje con el resto de acciones rituales y si hay coherencia entre
ellas®®.

El lenguaje ritual se diferencia del ordinario (ademas de, légicamente, el contexto ritual en
el que se pronuncia), tanto en su forma como en sus efectos. En lo que respecta a la
forma, algunos de los rasgos caracteristicos del lenguaje ritual son el formalismo, la
estilizacién, el uso de un vocabulario reducido y de vocablos arcaicos, y el uso de
estereotipos, entendiendo como tal el lenguaje caracteristico de un grupo, en el que
plasma aquello que le define y por medio del cual expresa elementos de su propia
cosmovision>'®. Las expresiones verbales que toman la forma de sentencia pueden
considerarse lenguaje ritual; en ellas se observa frecuentemente la repeticién de algunos
de sus elementos conformando un paralelismo, recurso estilistico que presenta una
sentencia con diferentes secuencias que contienen notables similitudes entre si, por

313 Grimes, Beginnings in Ritual, 26-27.

314 Grimes, Beginnings in Ritual, 30-32.

3 Grimes, Beginnings in Ritual, 32.

318 E| diccionario de la RAE define estereotipo como “imagen o idea aceptada comunmente por un
grupo o sociedad con caracter inmutable”. Su significado apunta, por tanto, a la visién extendida dentro
de un grupo sobre algo en particular. Por su parte, la sociologia equipara los estereotipos a los
prejuicios, de modo que harian referencia a las ideas negativas cominmente aceptadas dentro de un
grupo sobre los miembros de otro; cf. Darin Weinberg, "Prejuice", en: B.S. Turner (ed.), The Cambridge
Dictionary of Sociology (Cambridge: Cambridge University Press, 2006) 470-472, que define prejuicio del
siguiente modo: “In sociology the concept of prejudice refers broadly to systematic and durable
subjective assessments of groups, or members of those groups, in unfavourable terms”. En todo caso, el
concepto socioldgico de estereotipia también apunta a la cosmovisidon que comparten los miembros de
un grupo por el hecho de serlo.
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H . 317 . s . .
ejemplo, palabras emparejadas™ . También forman parte de este tipo de lenguaje las
, . . , . 318
féormulas que los estudiosos de las formas denominan homologias o confesiones de fe™ ™", y
las expresiones verbales dirigidas a la divinidad, esto es, “oraciones”. Todos estos rasgos

. . . . .. ;. . 319
que caracterizan el lenguaje ritual contribuyen a que se fije facilmente en la memoria™".

En lo que respecta a sus efectos, lo mas destacado del lenguaje ritual es su
performatividad. De la misma forma en la que el caracter performativo de determinadas
acciones rituales (como, por ejemplo, las iniciaticas o las de difuntos) hace que se cumpla
aquello que se realiza (por ejemplo, un joven que toma ritualmente las armas se convierte
necesariamente en caballero, o una joven que forma parte de un rito de iniciaciéon a un
grupo se transforma en miembro de él) lo mismo ocurre con el lenguaje ritual: las palabras
pronunciadas en un contexto ritual tienen eficacia. Esto significa que el lenguaje ritual no
tiene un efecto meramente descriptivo o informativo sino transformador, en tanto que
lleva a cabo aquello que dice. Consecuentemente, el lenguaje ritual es diferente al
discurso teoldgico: la principal finalidad del lenguaje ritual es de caracter performativo y
transformador, no informativa ni descriptiva; el lenguaje ritual no pretende afirmar una
verdad teoldgica sino hacer realidad lo que dice®”.

4.4.Duelo, olor y emociones

Hay dos experiencias asociadas al duelo que presentan conexiones entre si: los olores y las
emociones. En ambas se refleja la relacion entre accion ritual y su eficacia o, con otras
palabras, entre “lo que se hace” y la transformacién que produce el ritual en los que
participan en él. Las dos experiencias, la olfativa y la emotiva, son, por tanto, coherentes
con la perspectiva ritual performativa adoptada en este estudio. Ademas, y como vamos a
mostrar en lo que sigue, tenerlas en cuenta posibilita comprender algunos aspectos de la
manera en la que el ritual de duelo opera en sus participantes y es capaz de
transformarlos.

El concepto de emocion abarca un campo mas amplio que el de los sentimientos vy
sensaciones corporales, ya que, tal y como la sociologia ha puesto de relieve, no se
entiende al margen del contexto social: cada cultura define las circunstancias en las que

7 E| recurso al paralelismo es muy comun en la poesia hebrea. Para este tema sigue siendo referencia
el ya clasico Robert Lowth, Lectures of the Sacred Poetry of the Hebrews (London: Thomas Tegg & Son,
31835; 11787, original latino de 1753), 205-211 (las paginas forman parte de la leccién n? 19). Se puede
ver también James J. Fox, Explorations in Semantic Parallelism (Canberra: The Australian National
University Press, 2014), 57-61, que expone otras teorias posteriores.

318

50.

Destro - Pesce, Cémo nacid el cristianismo jodnico. Antropologia y exégesis del Evangelio de Juan, 47-

3 para el lenguaje ritual en general, cf. Grimes, Beginnings in Ritual, 32-34; Connerton, How societies,
58-60; Rappaport, Ritual and Religion, 114.151-152.

320 Gruenwald, Rituals and Ritual Theory, 254.
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321 . .
. Las emociones no son sélo un

una determinada expresién emocional es apropiada o no
reflejo de sentimientos internos sino que estdn determinadas por variables culturales y
sociales; podemos hablar, por tanto, del caracter construido de las emociones, en tanto
que cada cultura regula cudl es la relaciéon apropiada entre las diferentes situaciones
sociales y los estados emocionales asociados a ellas®?.

Mientras que en la actualidad generalmente consideramos que las emociones son
anteriores a (e incluso independientes de) su expresién externa, en las culturas antiguas
las emociones y su contexto performativo eran inseparables. Como consecuencia de esto,
el poder configurador del entorno sobre las emociones era mayor; en determinados

. . ,_323
contextos sociales se expresaban las emociones de pena y en otros las de alegria™".

Comprender la manera en la que funcionaban las emociones en el mundo antiguo nos
permite entender, a su vez, las que se producian en determinados contextos rituales. En
éstos, unas fases estaban asociadas a las emociones de pena y provocaban un “estado
ritual de pena”, mientras que otras lo estaban a las de alegria, generando a su vez un
“estado ritual de alegria”***. Cada una de las emociones estaba ligada a un determinado
tipo de ritos. Asi, por ejemplo, mientras que el estado ritual de pena estaba asociado a
acciones como el ayuno, la continencia sexual, la lamentacidn, la aplicacién corporal de
ceniza y el uso de vestidos de saco, el estado ritual de alegria lo estaba a los banquetes
(comer, beber), a las relaciones sexuales, a la uncidén con aceite y al uso de vestidos de

. 325
fiesta

. En lo que respecta al duelo, estaba asociado al estado emocional de penay a las
acciones consiguientes (asuncién voluntaria de suciedad, ayuno, lagrimas y lamentos,
etc.); su final, sin embargo, y el consecuente transito al estado emocional de alegria, se
llevaba a efecto mediante acciones de tipo celebrativo (banquetes) y placentero (uso de

perfume)’*.

1 Jack Barbalet, "Emotions", en: B.S. Turner (ed.), The Cambridge Dictionary of Sociology (New York:

Cambridge University Press, 2006) 163-165, 163-164.

322 . Stephen C. Barton, "Eschatology and the Emotions in Early Christianity": JBL 130.3 (2011) 571-

591, 574-577, quien explica las dos propuestas bdsicas en lo que concierne a las emociones: una, que
destaca sus elementos universales y transculturales, y otra que, por el contrario, sostiene su cardcter
construido y dependiente del contexto social y cultural, propuesta con la que él estd mas de acuerdo.
Para este tema y su desarrollo por parte de las principales teorias sociolégicas ver también Gary A.
Anderson, A Time to Mourn, A Time to Dance: The Expression of Grief and Joy in Israelite Religion
(Pennsylvania: The Pennsylvania State University Press, 1991), 3-9; Anderson es asimismo partidario de
las posturas constructivistas.

323 Anderson, A Time to Mourn, 2.

324 Anderson, A Time to Mourn, 14-15.

323 Anderson, A Time to Mourn, 49. Bell, Ritual. Perspectives, 115-128 distingue entre “ritos de afliccién”

y “ritos festivos”, que responden a ldgicas diferentes.

26 Esta perspectiva es muy Util para comprender el significado de pasajes biblicos como el que

encontramos en 2 S 12,15-24, episodio en el que el rey David, al escuchar la noticia del fallecimiento de
su hijo, pone fin a los ritos que estaba llevando a cabo (ayuno, dormir en tierra, lamentos), se levanta
del suelo, se lava, se unge, se cambia de vestido, come y tiene relaciones sexuales con Betsabé. De lo
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Por otra parte, algunos estudios sobre las experiencias olfativas y su relaciéon con las
emociones iluminan el proceso que acabamos de sefalar y, consecuentemente, la
relacion que existe entre el olor y las emociones, y su importancia para la eficacia ritual.

En el mundo antiguo los olores constituian un medio de ordenar la realidad y la vida
humana dentro de ella. En el contexto mediterraneo existia un gran consenso sobre lo que
constituia un buen y mal olor. Los malos olores se asociaban a la mortalidad, la humedad,
la frialdad, la enfermedad, la muerte y la destruccién, mientras que los buenos olores se
vinculaban a la inmortalidad, a la sequedad, al calor, a la salud y a la belleza. Todos ellos,
malos y buenos, afectaban a las personas en tanto que eran capaces de generar
sentimientos de atraccién, gozo, repulsidn, peligro o tristeza®”’. Ademas, los estudiosos
han puesto de relieve que el olor tiene poder para unificar los estados emocionales de un
grupo, lo cual significa que una experiencia olfativa comin era capaz de generar
sentimientos de unidn, o de alegria, pena o peligro compartidos, segin el caso>*.

En la antigliedad el mal olor estaba muy presente en la vida cotidiana a causa de las
enfermedades, los desechos de todo tipo y, por supuesto, la muerte®”. La participacion en
los ritos de duelo, que conllevaba, como se ha puesto de manifiesto anteriormente, un
tiempo de exposicidon del cadaver en las casas, iba acompafiada de la experiencia de un
fuerte hedor. De las visitas posteriores a los sepulcros que acostumbraban a realizar los
judios podemos, asimismo, deducir que la poblacién conocia muy bien el olor a la muerte.
Un olor que, ademas, dificilmente se olvidaria, ya que la antropologia ha mostrado la
capacidad de los olores para persistir en la memoria®®’; asi, la experiencia del olor a
muerte haria evocar anteriores experiencias de dolor y pérdida asociadas al mismo>>".

que da cuenta la escena no es de una transgresion del ritual de duelo, sino del fin de un ritual de
penitencia, marcado por un cambio de ritos. Ver el ejemplo en Anderson, A Time to Mourn, 82-83. El
trabajo de Anderson ha sido retomado y aplicado a otros textos biblicos por Olyan, Biblical Mourning.

7 Susan Ashbrook Harvey, Scenting Salvation. Ancient Christianity and the Olfatory Imagination

(Berkeley - Los Angeles - London: University of California Press, 2006), 1-2.32.

328 para este aspecto, cf. David Howes, "Olfation and Transition", en: D. Howes (ed.), The Varieties of

Sensory Experience. A Sourcebook in the Anthropology of the Senses (Toronto-Buffalo-London: University
of Toronto Press, 1991) 128-147, 133-134; Constance Classen - David Howes - Anthony Synnott, Aroma.
The Cultural History of Smell (London - New York: Routledge, 1994), 140, quien explica como, por
ejemplo, el uso de incienso en acto de culto publico tiene poder para generar sentimientos de
efervescencia y compafierismo.

*° Dennis C. Duling, "Following your Nose: Social-Historical and Social-Scientific Directions in New

Testament Osmology", en: S.K. Black (ed.), To Set at Liberty. Essays on Early Christianity and Its Social
World in Honor of John H. Elliot (Sheffield: Sheffield Phoenix Press, 2014) 145-169, 152-154.

30 ¢f. Dan Sperber, El simbolismo en general (Barcelona: Anthropos, 1978, reimpr. 1988; original francés

de 1974), 144-152, quien se refiere a cdmo la memoria humana es capaz de reconocer un olor que
solamente ha experimentado una vez al encontrarse con otro semejante.

331 . . ... .. .
Los olores tienen la capacidad para hacer revivir individualmente recuerdos y sentimientos, de modo
que cuando olemos de nuevo algo que olimos en el pasado, resurgen en la memoria los eventos que
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Como ya se ha dicho mas arriba, el aseo y preparacion de los cadaveres solia incluir la
uncién de los mismos. El perfume, asimismo, se podia utilizar en las casas o en los
sepulcros con el fin de contrarrestar el mal olor que desprendia el cuerpo. Sin embargo,
algunos estudios han puesto de manifiesto que el uso de perfumes en el duelo podia
tener, en determinadas circunstancias, un sentido mas profundo que los meros propdsitos
higiénicos, como vamos a mostrar a continuacion.

En la antigliedad las fragancias eran utilizadas con frecuencia durante los banquetes vy el
culto, ya que, en un contexto donde imperaba el hedor, el buen olor se asociaba,
respectivamente, al placer y a la presencia de las divinidades®®, de quienes se pensaba
gue a su paso desprendian aromas vy fraganciassss. Las mismas cualidades de los olores
desprendidos por los perfumes, invisibles e incontenibles, hacen de éstos sustancias muy
adecuadas para vehicular la relacién entre las divinidades, también invisibles, y los seres
humanos. Con otras palabras, en ambitos de la existencia humana que escapan de la
percepcion visual, auditiva o gustativa, como la experiencia de lo sagrado, el olfato puede
cobrar especial relevancia®**. Esto explica, a su vez, que los antiguos asociaran el buen olor
con la inmortalidad y la posesion de la vida®®, y que por ello se acostumbrara a utilizar
incienso con sentido religioso en el duelo, con el fin de expresar la participacién del
difunto en la vida divina (Sera. 565f)**°
prefiguracion de la vida del mas alla, y mediante el uso del perfume en el ritual se
expresaba la creencia en que el difunto podia participar ya de ella®’

. El buen olor se comprendia, por tanto, como una

. Como veremos

asociamos a dicho olor, y se generan respuestas emocionales vinculadas a ellos. Para este tema, cf.
Howes, "Olfation and Transition", 132; Classen - Howes - Synnott, Aroma, 2.

32 De esto parece dar testimonio Pablo en 2 Co 2,14-16: “iGracias sean dadas a Dios, que nos asocia
siempre a su triunfo en Cristo, y difunde por todas partes, a través de nosotros, el olor (c’)opﬁv) de su
conocimiento! Pues nosotros somos para Dios el buen olor (eUwbia) de Cristo, que se expande entre los
que se salvan y entre los que se pierden: para los unos, olor ((’)opﬁ) de ‘muerte’ que mata; para los
otros, olor (c’)opﬁ) de ‘vida’ que vivifica”.

333 Duling, "Following your Nose", 152-154. Para el uso de perfume en los banquetes grecorromanos, cf.
Classen - Howes - Synnott, Aroma, 20-26.

34 Béatrice Caseau, EUwéia. The Use and Meaning of Fragances in the Ancient World and their
Christianization (100-900 AD) (Doctoral Dissertation) (Ann Arbor: Princeton University, 1994;
http://search.proquest.com/docview/304138083?accountid=14529), 256; Harvey, Scenting Salvation,
65.71-72.99-100.

3% Classen - Howes - Synnott, Aroma, 42-44.

336 . p .
Plutarco describe el lugar en el que estan las almas de los muertos como un lugar espacioso donde

sopla “brisa blanda y suave que traia olores (60pdg) admirablemente placenteros y la embriaguez que
produce el vino en quienes han bebido con exceso” y donde las “almas regaladas con los buenos olores
(ebwblaig) se dispersaban y trataban amistosamente entre si” (Sera. 565f). Por otra parte, en los
funerales de los emperadores romanos el buen olor se ligaba a su apoteosis y a su consiguiente entrada
en el mundo de los divi ( cf. Caseau, EOwdia, 168-170).

7 Caseau, EUwéia, 272.184.
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después, encontraremos estas ideas también en textos judios y del cristianismo
e 338
primitivo .

A la luz de todo lo dicho, por tanto, podemos establecer la siguiente conexidon de
elementos y la secuencia que presentan: (1) la experiencia del mal olor acontece en el
primer periodo de duelo, hasta el entierro o incineracién, fase en la que el acontecimiento
central es la muerte, y esta asociada a las emociones propias del estado ritual de pena; (2)
por el contrario, la experiencia del buen olor tiene lugar en el fin del duelo, fase en la que
el acontecimiento central es la vida (que se puede experimentar ritualmente mediante los
perfumes y los banquetes) y esta asociada a las emociones propias del estado ritual de
alegrl'assg.

4.5. La funcion social del duelo

Finalmente, hemos de prestar atencidn a un aspecto importante de la conducta ritual: su
funcién social. Como hemos afirmado paginas atras, determinadas acciones rituales no
tienen equivalente social, ya que para afrontar determinados episodios de la existencia
humana (por ejemplo, los de transito, como son el nacimiento o la muerte) se requiere la
ejecucién de determinados ritos. Asi, el ritual de duelo, al pautar la conducta en una
situacién que se percibe especialmente ambigua, amenazante y dolorosa, contribuye a la
superacion de la misma, a la afirmacion de la vida ante el caos originado por la muerte y a
la reintegracién de los supervivientes en sus rutinas cotidianas.

Ademas de la funcion social sefialada, el ritual de duelo tiene otras, que vamos a senalar a
continuaciéon. Nuevamente aqui, las teorias rituales hacen una contribucién muy
significativa y nos van a permitir poner de relieve los procesos sociales generados por el
duelo®®.

En primer lugar, el ritual de duelo es un medio de construccién social. Ya que, como se ha
ido sefialando en diferentes momentos, la muerte rompe el equilibrio social y amenaza la
percepcion de que la vida tiene sentido, las acciones rituales tras la experiencia de la

338 . . . . L
Ademas de los textos que citaremos en su momento, hay testimonios del uso de incienso y perfumes

con este mismo fin en fuentes cristianas mas tardias. Para el tema cf. Caseau, EUwé&ia, 168-170.

339 .y . . . . . e
Para la relacion entre experiencias olfativas y proceso ritual, cf. Howes, "Olfation and Transition",

esp. 136.141.

**° Dado que el ritual de duelo incluye un rito de comida (banquete funerario), a la hora de abordar la

funcién social de los ritos de difuntos hemos de tener en cuenta asimismo la funcién social de las
comidas rituales como tales. Los resultados de los estudios, sin embargo, muestran que, en realidad, las
funciones sociales de unos y otras son muy semejantes. Para la funcién social de las comidas rituales, cf.
el ya clasico en lengua castellana Rafael Aguirre, La mesa compartida. Estudios del Nuevo Testamento
desde las Ciencias Sociales (Santander: Sal Terrae, 1994), 26-35 y otros mas recientes: Smith, "The
Greco-Roman Banquet", 28-29; Klinghardt, "A Typology", 14-17.
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muerte contribuyen a confirmar las definiciones de la realidad y a restablecer ese
341

equilibrio perdido™".

En segundo lugar, contribuye a la definicion de la identidad de los grupos v,
consecuentemente, al establecimiento de fronteras sociales. Participar en el duelo o no
hacerlo indica el tipo de relaciones sociales que existian con el difunto o con sus
supervivientes mas cercanos; compartir las acciones rituales por los muertos, por tanto, es
una manera de mostrar cercania y lealtad, y contribuye a unir a los miembros de un grupo,
fortaleciendo los lazos entre sus miembros; la ausencia, en cambio, es signo de
indiferencia, separacién o enemistad. De ahi que podamos decir que las acciones rituales
provocadas por la muerte reflejan y conforman las relaciones sociales: muestran el
caracter de las mismas y pueden fortalecerlas, debilitarlas o quebrarlas342.

En tercer lugar, el ritual de duelo, al tener que encargarse de la perturbacién ocasionada
por la muerte, pone de manifiesto y refuerza los valores o cosmovisidn que sustentan a los
grupos. De ahi que podamos considerarlo, en cierto modo, como un espejo de la sociedad
de la que forma parte, ya que en él se pueden observar los distintos roles sociales, las
visiones y expectativas sobre las personas en virtud de factores como la edad, el sexo o la
etnia, y otra serie de aspectos que conforman la identidad grupal. Esto explica, por
ejemplo, el contenido de los epitafios o el hecho de que algunos cambios sociales
significativos se reflejen en detalles del duelo (asi, la decisién de que un grupo social pase
de ser considerado de segunda categoria a ciudadano de pleno derecho solia ir
acompafiada en la antigiiedad de cambios en el modo de enterramiento)**.

En cuarto y ultimo lugar, el ritual de duelo refleja y refuerza las creencias de un grupo, v,
dentro de ellas, las que tienen que ver con el destino de los muertos. Este aspecto es
delicado porque la relacidn entre creencias y ritual ha sido un tema muy debatido®**.
Como venimos afirmando, a nuestro juicio la conducta ritual es un tipo de accién
insustituible y que se explica por si misma; no es, por tanto, una simple expresion de ideas
o creencias. Este rasgo se manifiesta en el ritual de duelo, ya que la mayor parte de las
acciones del mismo se mantienen inalteradas en las diferentes culturas,
independientemente de las creencias religiosas. Dicho de otro modo: al margen de las
creencias que existan en una determinada cultura, todo grupo humano se encarga de sus
muertos, los llora, hace signos de duelo, los entierra o incinera, expresando asi un transito
que (sean cuales sean las creencias sobre su destino) pone fin a su estatus ambiguo y
liminar, y finalmente celebra banquetes conmemorativos en los que se afirma la vida. Sin

. Berger - Luckmann, La construccidn social, 193-194; Klingbeil, Bridging the Gap, 210-211.

382 Hope, Death in Ancient Rome, 85.

343 Thomas, Antropologia, 520-521; Huntinton - Metclaf, Celebrations of Death, 2.5; Bloch - Parry,

"Introduction"”, 5; Kearl, Endings, 7.22-24.95-96.100-101; Davies, Death, Ritual and Belief, 6; Hope,

Death in Ancient Rome, 85.
> para el tema de la relacién entre creencias (o mito) y la accidn ritual, y la critica a la postura que
sostiene la primacia de las primeras sobre la segunda, cf. Bell, Ritual Theory, 13-21.182-187.
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embargo, tan verdad como esto es que, dependiendo de las creencias, las culturas
también pueden introducir algunos elementos propios en su ritual de duelo: asi, por
ejemplo, los judios no incineraban a sus muertos debido a su creencia en la resurreccion
de la carne, o la creencia de los romanos en que los muertos podian compartir los placeres
de los vivos se reflejaba en el uso de tubos de alimentacién en sus banquetes de difuntos.
Esto conduce a pensar que, al menos en lo que respecta al ritual de duelo, las creencias, si
bien no explican la actividad ritual en si misma ni le dan origen como tal, pueden influir en

345
. Los

algunos de sus elementos, que, ademas, se reafirman y refuerzan en el propio ritual
datos, asimismo, parecen apuntar a que las creencias que mas pueden influir en el ritual

de duelo son las que tienen que ver con el destino de los muertos.

Este tema, a su vez, nos conduce a otro, que es el de la innovacidn ritual. Como se ha dicho
mas arriba, una de las caracteristicas de la accién ritual es su invariabilidad v,
consecuentemente, los que participan en ella no codifican totalmente lo que hacen o
dicen, sino que realizan todo aquello que ya esta prescrito de antemano. Sin embargo,
esto no significa que la innovacién ritual no sea posible. En efecto, aunque las acciones
rituales tienden a ser invariables y duraderas (mds, posiblemente, que otro tipo de
costumbre social), y se presentan generalmente como inmutables, es un hecho que
cambian por determinadas razones, como, por ejemplo, la interaccion con otros contextos
sociales y culturales, en cuyo caso pueden constituir un medio muy valioso para mediar
entre la tradicion y el cambio social**®. Es preciso, sin embargo, repetir nuevamente aqui
gue innovacién no es invencién. El ritual, como cualquier otro fendmeno social, nunca
puede ser totalmente nuevo y original; en todo caso, Unicamente presenta modificaciones
en algunos de sus elementos®”’. Este aspecto es muy interesante porque, como veremos
posteriormente, nos permitird explicar algunos aspectos novedosos en el ritual que
aparece en los textos del cuarto evangelio que vamos a estudiar y que son consecuencia
de una de las creencias de la comunidad para los que fueron escritos: la resurreccion de
Jesus y sus implicaciones para el destino de los muertos.

5. Duelo, ritual y género

En dltimo lugar, una vez hemos descrito el ritual de duelo en el mundo mediterrdneo
antiguo y hemos explicitado nuestro modelo tedrico ritual, vamos a prestar atencién a
otro aspecto que es muy relevante en los ritos por los muertos y que, como expondremos
en su momento, aparece reflejado en los textos de Juan que nos ocupan: el género.
Asumimos nuevamente, por tanto, una perspectiva etic, es decir, utilizaremos categorias
actuales para comprender determinados procesos del mundo antiguo.

345 . . . . . . .
Este aspecto de la influencia de las creencias en las acciones rituales es reconocido por la misma C.

Bell.

3% Bell, Ritual. Perspectives, 210-252 (esp. 210-211.223.251-252).

el Klingbeil, Bridging the Gap, 211 habla de “traditionalizing innovation dimension” con el fin de

expresar ese aspecto de la conducta ritual por el que se puede crear algo nuevo sin descartar
totalmente lo antiguo.
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La categoria de género hace referencia a la construccion social de los roles de las mujeres
y de los varones, esto es, de lo que llamamos “feminidad” y “masculinidad”, lo cual indica

I"

implicitamente que no hay una forma “natural” de ser varén o ser mujer, sino que la
manera en la que nos comportamos como tales es fruto de determinados procesos
sociales. Asi, la categoria de género pretende mostrar que la diferencia sexual no conlleva
“naturalmente” una distincién de roles y tareas, sino que tal diferenciacién es adquirida,

. . 348
construida socialmente™".

Algunos andlisis feministas han adoptado el concepto de performatividad y han puesto de
relieve que el género es performativo: es siempre un “hacer” en tanto que se construye
precisamente porque se expresa mediante la accidn, signos corporales o practicas
discursivas>". El género no es una identidad estable sino que, para formarse, requiere una
repeticion de actos. No es algo que uno “es” sino algo que uno “hace”. Asi, en este
“hacerse” se consolida y Iegitima35°. Este enfoque del género que tiene en cuenta su
cardcter performativo es especialmente apropiado para el tema que nos ocupa por dos
razones: porque en el ritual de duelo se observa una estricta distincidon de los roles de
género y porque los contextos rituales, por su propio caracter y funcién social, son un
lugar social idéneo para la construccién y consolidacién de los roles de género o, por el
contrario, pueden ofrecer la posibilidad, como diremos mas adelante, de modificar los
existentes y contribuir a la estabilizacién de algunos elementos innovadores.

Como explicamos anteriormente, en el ritual de duelo de la antigliedad se observa: (1)
una divisidon de las tareas y de los espacios en funcidn del sexo: las mujeres se hacian cargo
del cuidado de los cuerpos muertos, asumiendo la contracciéon de impureza, y estaban
especialmente ligadas a las casas y a las tumbas; (2) una expresién diferenciada de las
emociones: los lamentos y las lagrimas se asociaban a las mujeres, mientras que los
varones pronunciaban elogios y, si lloraban, eran sancionados socialmente; (3) una
expresion diversa de la experiencia de la muerte: las mujeres acentuaban la pena por la
pérdida mientras que los varones priorizaban el sentido de una muerte en beneficio del
pueblo (muerte noble); ambas expresiones, sin embargo, eran instrumentos para afrontar
con sentido la crisis ocasionada por la muerte y un medio para encontrar consuelo.

Por otra parte, las mujeres del mundo antiguo, como sigue ocurriendo en gran medida en
la actualidad, estaban especialmente presentes en las fronteras de la vida, acompafiando

los procesos vitales de nacimiento, crianza y muerte, y afrontando la vulnerabilidad y el

351

sufrimiento que ello conlleva™". Este hecho se observa en diferentes culturas y a lo largo

%% judith Butler, E/ género en disputa. El feminismo y la subversion de la identidad (Barcelona: Ediciones

Paiddés, 2007; original inglés de 1990), 54; Virginia Burrus, "Mapping as Metamorphosis: Initial
Reflections on Gender and Ancient Religious Discourses"”, en: T. Penner - C. Vander Stichele (ed.),
Mapping Gender in Ancient Religious Discourses (Leiden - Boston: Brill, 2007) 1-10, 2.

349 Butler, El género en disputa, 84-85.266.

330 Butler, El género en disputa, 273-274. Cf. también Grimes, "Performance", 390-391.

*! Haland, "Greek Women", 51.
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de los siglos, lo cual es sorprendente porque, mientras que alumbrar una nueva vida forma
parte de su biologia, no ocurre lo mismo en lo que respecta al cuidado de los cuerpos
muertos. La pregunta por las razones de esta vinculacidon no tiene una Unica respuesta; de
entre las posibles, destacamos tres. La primera plantea que mujeres y muerte van unidas
porque en muchas culturas (cuya cosmovisidn estd conformada por la visién de los
varones) los procesos biolégicos de menstruacion, gestacién y parto son vistos como
estados liminares, de transicion, y, por tanto, peligrosos e impuros, en los que las fronteras
corporales se quiebran y la identidad es ambigua®’. Visto de este modo, las mujeres
estarian mas dispuestas a enfrentarse a la impureza producida por la muerte porque han
aprendido a asumir y a afrontar las situaciones en las que se cruzan fronteras®>. La
segunda respuesta afirma que las mujeres tienen un papel central en el ritual de duelo
porgue son quienes han aprendido a asumir, lo mismo que ocurre con el nacimiento y la
crianza, un rol de dadoras y cuidadoras de la vida; las mujeres, de este modo, se ocupan
del bienestar de sus familiares difuntos de igual manera que se ocuparon de ellos durante
su vida; es una manera de negar simbdlicamente la muerte, al menos de forma temporal:
cuidan a los muertos lo mismo que cuidan a los vivos>*. La tercera respuesta apunta a la
relacién simbdlica entre el nacimiento y la muerte, ya que ésta es vista en muchas culturas
como un nacimiento a una nueva vida>>". Teniendo esto en cuenta, la presencia de las
mujeres en el duelo puede contribuir a hacer mas patente que la muerte biolégica no
tiene la dltima palabra. Asi como su cuerpo hace posible que surja una nueva vida en este
mundo, ellas, mediante el cuidado de los muertos y su presencia en las tumbas, son

.y T . . . 356
también las que posibilitan y vehiculan el paso de los difuntos al mas alla™".

32 Holst-Warhaft, "Death and the Maiden", 16.

33 Cole, Landscapes, Gender, 104-106; Bernabé, "Duelo y género", 324-325. Cf. también Bloch, "Death,

Women", quien presta atencion a (e interpreta) la relacion entre roles y género en los ritos de duelo de
los Merina de Madagascar, donde la mujer es asociada con la naturaleza y el varén con la cultura; sus
conclusiones son aplicables a otros grupos. Para una visién critica de estos procesos sociales que
etiquetan negativamente a las mujeres, cf. Jill Dubisch, "Culture Enters through the Kitchen: Women,
Food, and Social Boundaries in Rural Greece", en: J. Dubisch (ed.), Gender & Power in Rural Greece (New
Jersey: Princeton University Press, 1986) 195-212.

% Maria Dolors Molas Font, "Mujeres y rituales funerarios en la Grecia antigua", en: M.D. Molas Font -

S. Guerra Lépez (ed.), Morir en femenino. Mujeres, ideologia y prdcticas funerarias desde la Prehistoria
hasta la Edad Media (Barcelona: Edicions Universitat de Barcelona, 2002) 99-126, 124-125. Danforth,
The Death Rituals, 133.136-138 interpreta este hecho de la misma manera, aunque considera que, en el
fondo, se trata de un mecanismo de supervivencia para las mujeres, ya que, dado que su rol principal
tiene que ver con el cuidado de su familia, necesitan continuar haciendo lo mismo cuando se enfrentan
a la muerte. Contra su posicion, cf. Caraveli-Chaves, "The Bitter Wounding", 170-172, quien considera
que el protagonismo de las mujeres en los ritos duelo, como veremos después, es una estrategia para la
expresion de la penay la obtencién de poder.

%> Para este tema, cf. Turner, La selva, 106-110; Thomas, Antropologia, 212; 529-539; Bloch, "Death,
Women", 211-220; Davies, Death, Ritual and Belief, 18; 177-179.

36 Haland, "Introduction", 7-8; Holst-Warhaft, "Death and the Maiden", 20-27.
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Sea cual sea la respuesta mdas adecuada a la pregunta de por qué se observa esta
persistencia de las mujeres en los contextos de muerte, lo que resulta obvio es que es un
hecho y, como se mostrara en las paginas que siguen, vamos a encontrar el mismo vinculo
en el propio cuarto evangelio. Ademas, y como también se pondra de manifiesto, algunos
textos de Juan presentan una ambigliedad en lo que respecta al género, ya que en algunos
momentos hay mujeres que se comportan tal y como se esperaba de los varones y, a la
inversa, hay varones que adoptan comportamientos tipicamente femeninos.

De este modo, tanto el concepto de género como construccién cultural como el caracter
performativo del mismo hacen una contribucién muy significativa a nuestro modelo de
interpretacién porque: (1) van a permitir comprender las diferentes tareas que se asumen
en el duelo y la diversa expresion de las emociones como realidades socialmente
construidas que, precisamente porque se llevan a cabo, contribuyen a que se estabilicen y
se legitimen; y (2) nos van a posibilitar considerar los casos de desvio de comportamiento
respecto al patrén cultural normativo como situaciones en las que se desafia una
determinada construccién del género, tanto de la masculinidad como de la feminidad, y
presenta otra alternativa, la cual, a su vez, se consolidard y rutinizarda mediante su
performance.

6. Resumen y modo de aplicacion

Nos disponemos en este momento a resumir todo lo expuesto en este capitulo, cuyo
contenido sera el modelo tedrico con el que posteriormente vamos a interpretar los textos
elegidos del cuarto evangelio. En lo que sigue, iremos indicando asimismo la manera en la
que utilizaremos los datos al aplicar el modelo con el fin de llevar a cabo la exégesis.

La sociologia y la antropologia han puesto de relieve cdmo la experiencia de la muerte
provoca en los individuos y los grupos un estado de anomia, esto es, una situacion en la
que la propia identidad y todo aquello que da sentido a la vida se ven amenazados.
Aunque éste es un hecho universal, la muerte afecta de un modo mas significativo a los
miembros de las sociedades antiguas o tradicionales. En éstas, dado su caracter
colectivista y su organizacion social simple, los roles que desempeian las personas que las
forman se reemplazan con dificultad y, consecuentemente, la desaparicion de un miembro
conlleva una considerable amenaza para el conjunto. Asi, en las sociedades antiguas la
muerte perturba con mayor crudeza la cosmovision y los valores que la sustentan vy, por
tanto, en ellas se tenderd a desplegar un mayor nimero de mecanismos que la
contrarresten, entre ellos, el ritual de duelo. Dado que estos datos de las ciencias sociales
son de caracter universal, nos permitirdn reconstruir la forma en la que afectd a la
comunidad de Juan la muerte de sus miembros y, consecuentemente, algunos de los
mecanismos con los que afrontd esta situacién.

En lo que respecta al ritual de duelo en el mundo mediterraneo antiguo, destacamos
algunos elementos importantes: (1) inicio del ritual tras el dictamen oficial de la muerte
(llevado a cabo por un vardn) y preparacién del cadaver (llevada a cabo por mujeres); (2)
periodo de exposicién del cuerpo en la casa del difunto, signos externos de duelo y
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restricciones de diverso tipo; (3) procesion hasta el sepulcro; (4) lamentos (mujeres) y
elegias (varones); (4) ritos en la tumba: entierro o incineracion; (5) ritos posteriores:
purificacién y banquetes funerarios. Aunque tradicionalmente era la familia quien asumia
la responsabilidad en el duelo, en el periodo romano también lo hacian, en determinados
casos, las asociaciones voluntarias.

Por otra parte, la teoria que hemos propuesto para interpretar el ritual de duelo de la
antigliedad enfatiza la dimensidon performativa de la conducta ritual. Asi, los elementos
principales que destacdbamos del comportamiento ritual eran los siguientes: (1) es una
secuencia ordenada tanto de acciones como de palabras; (2) dichas acciones y palabras
son percibidas por quienes las ejecutan como extraordinarias; (3) presentan cierto grado
de rigidez, repeticion e invariabilidad; (4) son eficaces, en el sentido de que vehiculan la
transformacion de quienes las llevan a cabo. Estos aspectos de la accion ritual, tomados de
los llamados tedricos de la performance, son especialmente apropiados para comprender
lo que ocurre en el ritual de duelo que, tal y como ha puesto de manifiesto a su vez la
teoria de los ritos de paso, vehicula el transito de una situacion ambigua y peligrosa (tanto
en lo que respecta a los muertos como a sus allegados) a otra de reintegracion (una vida
nueva para los primeros y vuelta a las rutinas cotidianas para los segundos).

Otro aspecto que hemos desarrollado tiene que ver con algunas categorias de analisis
propuestas por las teorias rituales, entre las cuales hemos elegido aquéllas que a nuestro
juicio resultan mas utiles para nuestro objeto de estudio: la corporalidad, el espacio, el
tiempo y el lenguaje ritual asi como la relacion entre las experiencias olfativas y las
emociones.

Como ya se ha indicado, el principal propdsito de los capitulos 3 y 4 del presente trabajo es
mostrar el significado de Jn 11,1-12,11 en su contexto original a la luz de los datos
obtenidos de las ciencias sociales sobre la muerte y el duelo; es decir, nuestro objetivo en
los dos préximos capitulos tiene que ver fundamentalmente con el significado de los
textos y su mensaje a la luz de la teoria ritual expuesta. Asi, los datos presentados en este
capitulo (sobre todo los relacionados con el ritual de duelo de la antigliedad y las
categorias de corporalidad, espacio, tiempo, lenguaje, olor y emociones) serdn utilizados
en el momento de la exégesis del siguiente modo: los datos sobre los ritos histéricos nos
permitirdn conocer en qué momento del proceso ritual esta situada la escena del
evangelio y, mediante la comparacién, nos posibilitardn asimismo detectar los elementos
rituales que se mantienen y los que se quiebran y cambian. Para este segundo aspecto nos
resultaran de gran utilidad las categorias de corporalidad, espacio, tiempo, lenguaje, olor y
emociones, ya que constituiran las lentes a través de las cuales nos acercaremos a las
acciones rituales narradas por los textos, y nos proporcionaran claves para explicar los
elementos rituales que se mantienen y los que cambian. De este modo, el analisis ritual
nos permitird descubrir cudl es la relaciéon entre los aspectos rituales del texto y la
presentacion jodnica de Jesus como aquel que, habiendo muerto y resucitado, da la “vida
eterna” tanto a los vivos como a los muertos. Este serd fundamentalmente el contenido de
los capitulos 3 y 4, que vamos a presentar a continuacion.
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Otro aspecto que hemos desarrollado en estas pdginas es la funcién social del ritual de
duelo, que resumimos asi: (1) permite el transito de una situacién ambigua y amenazante
a otra en la que se reordena el caos; (2) es un medio de construccion social; (3) genera
identidad social y establece fronteras sociales; (4) revela y refuerza los valores y
cosmovision de los grupos que lo llevan a cabo; (5) refleja y robustece sus creencias, sobre
todo las que tienen que ver con el destino de los muertos. Este ultimo aspecto no significa
que dichas creencias expliquen la accién ritual como tal, sino mas bien reconoce que,
aunque la mayor parte de los elementos del duelo son estables en las diferentes culturas,
las creencias particulares son capaces de modelar algunos de ellos. Asi, y en consecuencia,
la innovacidn ritual es un hecho observable en los grupos (pese a que en si misma la accion
ritual tiende a permanecer inalterable en el tiempo) que se explica por determinadas
evoluciones y experiencias de las sociedades y su interaccidn con otras culturas.

Finalmente, hemos puesto de relieve la utilidad de la categoria de género para detectar y
explicar algunos factores del duelo; asimismo, nos proporcionard herramientas para
comprender algunos aspectos del cuarto evangelio. A este respecto son significativos tres
elementos: (1) el protagonismo de las mujeres en las experiencias humanas liminares,
entre ellas los procesos de duelo, un hecho que puede ser explicado de diferentes modos
pero que, en todo caso, se observa en todas las culturas a través de los tiempos; (2) la
manera en la que el ritual de duelo contribuye a construir, legitimar y mantener la division
de las tareas y de los espacios y la diferente manera de responder a la muerte en funcién
del sexo; (3) la forma en la que los contextos rituales pueden, a su vez, contribuir a
construir, legitimar y mantener otros modos de ser varén y mujer y, consecuentemente,
alterar la construccién social de la feminidad y masculinidad.

Estos dos ultimos aspectos, la funcion social del ritual de duelo y la construccion del
género, seran abordados en el capitulo 5 del presente trabajo. En él, como ya anticipamos
mas arriba, propondremos que Jn 11,1-12,11 era proclamado en un contexto ritual y
explicaremos que, bajo determinadas circunstancias, pudo generar en su audiencia una
experiencia analoga a la ritual. En definitiva, y como mostraremos en su momento,
afirmaremos que estamos ante un texto muy particular, con capacidad para generar
confianza en Jesus y en el Dios de Jesus en el seno de una comunidad afectada por la
muerte de uno de sus miembros. De todo ello se deduce que los datos expuestos sobre la
funcién social del ritual de duelo y la construccidn del género serdn utilizados para
reconstruir los efectos que pudo generar el texto al ser escuchado en un contexto ritual,
en concreto, de duelo.
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CAapPiTULO 3

LA RUPTURA DEL DUELO EN BETANIA.
INTERPRETACION RITUAL DE JN 11,1-44







1. Introduccion

El presente capitulo y el siguiente estardn dedicados a la interpretacién de Jn 11,1-12,11
mediante la aplicacion del modelo descrito en el anterior, un procedimiento que, entre
otros aspectos, nos ha ayudado a descubrir las partes en las que esta dividida la escena y
la relacién entre ellas. Por ello, antes de todo ello, vamos a presentar y justificar la
estructura que proponemos del pasaje que nos ocupa. Dicha exposicidon nos servira de
introduccion a la parte exegética.

2. Estructurayelementos deJn11,1-12,11

Para exponer y explicar las diferentes partes en las que se divide el texto>’ vamos a
presentar someramente algunos de los temas principales que aparecen en el mismo, cuya
descripcién mas detallada se desarrollard a lo largo de las paginas que siguen. En concreto,
presentaremos fundamentalmente dos aspectos: la peculiar descripcién que hace el texto
de los hermanos de Betania en los versiculos introductorios y las implicaciones de la
misma, y la manera en que los lugares en los que se encuentra Jesus (“al otro lado del
Jordan” — Betania — Efrain — Betania) configuran la estructura del relato.

En cuanto al primer aspecto, la introduccion a la escena (11,1-3) ha sorprendido con
mucha frecuencia a los estudiosos del cuarto evangelio, algunos de los cuales la han
calificado incluso de “torpe”**. Esta “torpeza” narrativa se debe a dos elementos. El
primero de ellos tiene que ver con los personajes. En 11,1 se da cuenta del vinculo que une

*7 Los estudios proponen diferentes estructuras, que dependen en buena medida de la unidad literaria

que establecen previamente. Entre las que unen la escena de Lazaro a la uncién destacamos: (1) Lee,
The Symbolic Narratives, 192, quien considera una forma quiastica (A: enfermedad y muerte de Lazaro
[11,1-16]; B: conversacion con Marta [11,17-27]; C: conversacion con Maria y los judeos [11,28-37]; D:
resucitacién de Lazaro [11,38-44]; C': reunion de los judeos/condena de muerte de Jesus [11,45-57]; B':
uncién [12,1-8]; A’: decisidon de matar a Lazaro [12,9-11]) cuya virtud es que logra poner de relieve, no
sélo a la salida de Lazaro de la tumba, sino el hecho de que la vulnerabilidad de su vida constituye el
marco a toda la escena; (2) Moloney, "Can Everyone be Wrong", 509, quien divide el texto de un modo
muy parecido (11,1-6; 11,7-16; 11,17-27; 11,28-37; 11,38-44; 11,45-54; 11,55-57; 12,1-8), pero no
explica la relacién entre las diferentes partes.

38 Asi, por ejemplo, Barret, El evangelio, 587.
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a las hermanas (“Habia un enfermo, Lazaro, de Betania, del pueblo de Maria y de Marta,
su hermana”) pero nada dice de Lazaro a este respecto; es en 11,2 donde se afirma que
Maria y Lazaro son hermanos entre si (“Maria era la que ungio al Sefior con perfume y
seco sus pies con sus cabellos; su hermano Lazaro era el enfermo”) dando a conocer por
primera vez la relacién que une a los tres y presentando a Lazaro (varén) a través de sus
hermanas (mujeres), algo extrafio en la antigliedad. Este mismo versiculo, ademas, alude a
Betania como el pueblo de Maria y Marta, como si éstas fueran personajes conocidos,
aunque es la primera vez que son nombradas en Juan®>°. Estos motivos que, de un modo u
otro, destacan los personajes de Marta y Maria, son coherentes con lo que el texto
desarrollara después, esto es, una escena protagonizada por ellas mas que por Lazaro; no

podemos obviar, sin embargo, su caracter peculiar.

El segundo elemento que ha provocado que los estudiosos juzguen como “torpe” la
introduccion al relato es la alusién que hace en 12,3 a la uncién que realizard Maria a
Jesus. Esta presenta los rasgos de lo que podemos denominar “analepsis proléptica”seo, ya
gue recuerda una accidén que se supone que ya ha tenido lugar pero que no sera narrada
hasta después. Sin embargo, lejos de ser consecuencia de una escasa pericia narrativa, lo
gue manifiesta el uso de este recurso literario es la presuncidon de una audiencia
familiarizada con el conjunto de la obra. En un auditorio de este tipo, lo que logra esta
alusién es evocar al comienzo de una historia uno de los elementos de otra; en concreto,
en el texto que nos ocupa, la referencia a la (posible) muerte de Lazaro va acomparfiada del
recuerdo de la uncidn posterior, un acontecimiento que, como justificaremos en el
capitulo 4, estd estrechamente relacionado con la muerte y resurreccidn de JesuUs y sus

. . 361
consecuencias para la vida de los creyentes™".

Un buen ndmero de estudiosos ha tratado de explicar estos dos elementos “extrafos” (la
peculiar presentacion de los personajes y la alusion anticipada a la uncion) a la luz de la
historia de composicion del texto. Sin embargo, a nuestro juicio, y sin negar que el texto
gue nos ocupa es consecuencia de una larga historia de redaccién, la peculiar forma que
presenta puede muy bien responder a la voluntad de crear tensidon narrativa y, mas

359 Brown, El evangelio |, 674; Keener, The Gospel of John I, 838.

300 | concepto de analepsis proléptica es muy apropiado para indicar lo que tenemos en 11,2: la uncidn
se recuerda (analepsis) pero es un episodio que todavia no ha sido narrado (prolepsis). El versiculo
utiliza dos participios aoristos para narrar una accién futura () dG\elyooa TOV KUptov pupe Kai
ékpdEaoa toug Todag autol Taig BpiEiv avtiig), algo no frecuente en griego, y que indica que el
autor esta haciendo una afirmacién desde su propio tiempo y no desde el que narra (Friedrich Blass -
Albert Debrunner - Robert Walter Funk, A Greek Grammar of the New Testament and Other Early
Christian Literature (Chicago - London: The University of Chicago Press, 1961), #339.1). Cf. también
Edwin A. Abbott, Johannine Grammar (London: Adan&Charles Black, 1906), 2276, quien destaca que las
traducciones modernas no pueden pasar por alto este uso del participio aoristo para hablar del futuro.
led Marchadour, Lazare, 78-79, para quien este versiculo es un indicio de la recitacion oral del pasaje,
gue tendria una finalidad retdrica. Por su parte, Conway, Men and Women, 137 sefiala que la alusion a
la uncion en 11,2 hace que ya desde el inicio de la historia de Lazaro se cierna la sombra de la Pasién de
Jesus.
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importante aun, de establecer vinculos con otros lugares del evangelio. Como vamos a
sefialar mas adelante, éste no es el Unico lugar donde vamos a encontrar este recurso.

El segundo aspecto que vamos a presentar tiene que ver, como ya hemos adelantado, con
los lugares donde se encuentra Jesus. Tras la peculiar introduccién del relato, la accién se
desplaza desde Betania hasta donde Jesus esta con sus discipulos (11,4-16). La razén por la
que estdn ahi y su localizacién exacta las proporciona 10,39-40: “Querian de nuevo
prenderle, pero se les escapé de las manos. Se marché de nuevo al otro lado del Jorddn, al

lugar donde Juan habia estado antes bautizando, y se quedd alli”*¢?

. Jesus, por tanto, esta
“al otro lado del Jordan” escapando del peligro que le acecha por el conflicto con los
judeos. En 11,4-16 destacan, ademas, dos aspectos: (1) aparecen por primera vez dos
temas que van a jalonar toda la escena y que el texto presenta vinculados entre si: la
muerte biolégica de Lazaro, que Jesus, sorprendentemente, no considera como tal
(“Lazaro estd muerto”, 11,14; “esta enfermedad no va a conducir a la muerte”, 11,4a) y la
suya propia, que esta dispuesto a afrontar tras ese periodo de ocultamiento (“Vayamos
otra vez a Judea”, 11,7b); y (2) se ofrece una peculiar interpretacion de la muerte de Jesus
como glorificacién (“esta enfermedad [...] es para que se manifieste la gloria de Dios, para

que el hijo de Dios sea glorificado por ella”, 11,4).

Estos dos elementos que acabamos de sefialar son decisivos para comprender todo el
relato, tal y como expondremos en este capitulo. Lo que tenemos aqui es la particular
comprension de la vida y la muerte que propone el cuarto evangelio, realidades que,
segln su cosmovisidn, no se limitan al dmbito bioldgico, y que es consecuencia de la
crucifixion de Jesus, su glorificacidn y resurreccién. Estos aspectos, ademas, son los que
van a explicar lo que se producird en Betania en las secciones siguientes: la ruptura del
ritual de duelo por Lazaro y el desarrollo de acciones rituales novedosas. Por otra parte,
adelantamos ya aqui, aunque lo justificaremos debidamente mas adelante, que la alusion
temporal que realiza 11,17 (“Asi que cuando vino Jesus le encontro llevando ya cuatro dias
en el sepulcro”) va a sefialar que lo que se narra en 11,4-16 (que, como acabamos de ver,
tiene que ver fundamentalmente con la comprensién jodnica de la vida y de la muerte, y
su relacion con la muerte de Jesus) se produce al mismo tiempo que las primeras acciones
rituales por Lazaro, que, consecuentemente, quedan ocultas. Esto es lo que
denominaremos “comienzo ‘velado’ del ritual de duelo por Lazaro”.

Tras este episodio “al otro lado del Jordan”, la accién se sitla nuevamente en Betania
(11,17-44) donde Marta y Maria se encuentran en el periodo ritual posterior al entierro.
Esta seccidn del relato contiene aspectos muy importantes: se quiebran algunas acciones
rituales que cabria esperar (entre ellas, la mas significativa es la salida de Lazaro del
sepulcro, descrita en términos muy similares a la del propio Jesus en 20,1-18), aparecen
otras de caracter muy peculiar, y tanto unas como otras se explican por la interpretacién
que ha hecho el texto de la muerte de Jesus (muerte como glorificaciéon) en 11,4-16.

362 Aunque 10,40 no nombra a los discipulos, el texto informa en 11,7 que estan también “al otro lado

del Jordan” con Jesus.
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La siguiente escena (11,45-57) se situa fuera de Betania y consta de diferentes secciones
unidas entre si mediante un nexo narrativo (11,55-57). El testimonio de muchos judeos
sobre la resucitacion de Lazaro (11,45-46) hace que los sumos sacerdotes y los fariseos
convoquen un consejo en Jerusalén en el que se condena a muerte a Jesus (11,47-53); de
este modo, lo que el texto habia anticipado en 11,1-16 se convierte en sentencia firme.
Estos versiculos, ademas, proporcionan de nuevo una interpretacién del sentido de su
muerte (11,49-52). A continuacidn se produce otra retirada de Jesus con sus discipulos,
motivada, al igual que la primera, por el peligro que le acecha; en esta ocasion el lugar
elegido sera una ciudad llamada Efrain (11,54).

Tras este segundo periodo de ocultamiento, Jesus se dirige otra vez a Betania, escenario
en el que, al igual que en la primera visita a la localidad, se van a desarrollar acciones
rituales. En esta ocasion se trata de una uncidn que se produce en el marco de un
banquete funerario de cardcter muy peculiar: forma parte del ritual de duelo por Lazaro
pero se va a celebrar, a diferencia de lo que se realizaba en el contexto, no en honor del
difunto, sino de Jesus. Esta especificidad y novedad tienen su origen en la forma en la que
Juan comprende la muerte de Jesus y sus consecuencias sobre (el difunto) Lazaro, que
ahora estd vivo. De nuevo, por tanto, la interpretacion de la crucifixion va de la mano con
las particulares acciones rituales que aparecen en el texto.

Finalmente, el relato concluye aludiendo a la condena a muerte de Lazaro por parte de los
sumos sacerdotes (12,9-11). Asi, la amenaza que se cierne sobre él y la vulnerabilidad de
su vida a las que se aluden tanto al inicio (muerte por enfermedad en 11,1-3) como al final
(condena a muerte por los dirigentes judeos en 12,9-11) constituyen el marco de la
escena, conformando una inclusion literaria.

Si dividimos el texto teniendo en cuenta la vulnerabilidad de la vida de Lazaro que se
nombra al principio y al final, los desplazamientos geograficos de Jesus y los lugares donde
se produce la acciéon, se descubre una estructura basica dentro de la cual sus diferentes
partes se desarrollan con una légica interna que, si no total, se mantiene basicamente: los
espacios fuera de Betania estan ligados al peligro de muerte que le acecha a Jesus (o a su
condena firme) y a una interpretacidn de la misma, y Betania es el lugar donde se quiebran
algunas acciones rituales de duelo que cabrian esperarse y se ejecutan otras de caracter
innovador o novedoso. Presentamos a continuacion en forma esquematica los elementos
mas significativos que hemos sefialado hasta ahora y que justifican la estructura que
proponemos paraJn 11,1-12,11.
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Elementos significativos

11,1-3
(Introduccién

363
)

Lazaro amenazado de muerte (por
enfermedad)

11,4-16

Peligro de Jesus y huida “al
otro lado del Jordan”

Muerte de Lazaro

Anticipacién e interpretacién de Ia
muerte de Jesus

11,17-44

. 364
“Betania”

Ruptura del duelo
Salida de Lazaro del sepulcro /
Anticipacién de la salida de Jesus del

sepulcro

Nuevas acciones rituales

11,45-57

Peligro de Jesus y huida a
Efrain

Condena a muerte de JesUs

Interpretacion de la muerte de Jesus

12,1-8

Betania

Lazaro vive

Anticipacién de la muerte y resurreccién
de Jesus

Nuevas acciones rituales

12,9-11
(Conclusién)’

Lazaro amenazado de muerte (condena
de los judeos)

363

Con el fin de simplificar la exposicidon, tanto estos versiculos iniciales (11,1-3) como los finales (12,9-

11) que, segun la estructura que proponemaos, crean una inclusion literaria en torno a la vida amenazada
de Lazaro, los trataremos, respectivamente, junto a la exégesis de 11,4-44 (capitulo 3) y 11,45-12,8

(capitulo 4).

364

Ponemos Betania entrecomillada con el fin de ser fieles al texto ya que, como se vera después, en
esta parte Jesus permanece “en las afueras” del pueblo.
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Como se percibe en este “cuadro-resumen”, la muerte y resurreccion de Jesus son muy
relevantes a lo largo de todo el relato; en realidad, son tan significativas como la muerte y
resucitacion de Lazaro. Este aspecto del texto, que hemos creido conveniente denominar
“doble hilo narrativo”, dota al conjunto de un caracter y significado peculiares. La
superposicién de planos, lograda mediante el recurso a la prolepsis (esto es, adelantando
en Jn 11,1-12,11 elementos de 20,1-18), provoca que los acontecimientos pascuales
(muerte-glorificacidon-resurreccion) estén presentes en Jn 11,1-12,11 desde el inicio, y
establece una relacién causa — efecto entre lo que se produce en el sepulcro de Jesus y en
el de Lazaro. Por tanto, lo que presenta el relato no es simplemente la secuencia “muerte
de Lazaro” — “marcha de Jesus a Betania” — “resucitacidn de Lazaro” — “condena a muerte
de Jesus”, sino otra del estilo “Jesus muere y resucita” - (consecuentemente) - “Lazaro sale
del sepulcro”. A la luz de lo dicho podemos afirmar que el caracter postpascual que bafa
todo el cuarto evangelio adquiere en Jn 11,1-12,11 rasgos mas acusados’®, aspecto que,
por otra parte, se acentta por la reiterada presentacién de Jests como “Sefior” (kup1og,
11,2.3.12.21.27.32.34.39)%°,

Esta serie de elementos, por ultimo, hace que nos preguntemos por el significado de Jn
11,1-12,11. A nuestro juicio, y teniendo asimismo en cuenta otros rasgos del texto
mencionados mas arriba (la peculiar caracterizacion de los hermanos de Betania, la
insistencia en la realidad de la muerte, etc.), el relato tiene un caracter simbdlico, esto es,
representa el intento de expresar cudl es el destino de los que, creyendo en Jesus,
mueren. De ahi que pensemos que lo que en el evangelio aparece como resucitacién de
Lazaro por una accion prodigiosa de Jesus durante el tiempo de su ministerio, es al mismo
tiempo una afirmacién sobre el destino de los muertos de la comunidad creyente. En
concreto, lo que esta presentando Juan es que éstos, los muertos, han pasado a una nueva
existencia en la que gozan de la vida eterna que ya habian comenzado a disfrutar por el
hecho de creer, en espera de la resurreccién final. Todo ello serd abordado con
detenimiento en las paginas que siguen.

36> Tovey, "On not Unbinding", 220-221 explica la estrategia narrativa del autor del cuarto evangelio y su

relacion con el sentido que tiene la historia de Lazaro. Afirma que estamos ante un ejercicio de
interpretacion y explicacion histéricas mediante las cuales el evangelista intenta mostrar las
implicaciones que tiene que Jesus sea Cristo, Sefior, Hijo de Dios y “Resurreccién y Vida”.

%% Ma ry L. Coloe, Dwelling in the Household of God. Johannine Ecclesiology and Spirituality (Minnesota:
Liturgical Press, 2007), 92-94 analiza los diferentes titulos que en Juan se aplican a Jesus. A su juicio,
KUpLOg presenta tanto un sentido “mundano” (8x en Jn 1-10; 5x en Jn 11-19; 1x en Jn 20-21) como un
sentido “teoldgico” (4x en Jn 1-10 [no acepta 4,1, ya que presenta variantes que afectan al término], 18x
en Jn 11-19 y 14x en Jn 20-21). Dado que, a la luz de las frecuencias, se observa que en los ultimos
capitulos del evangelio el sentido “teoldgico” se impone sobre el “mundano”, la autora cree que a partir
de Jn 11 comienza a operar mas explicitamente lo que ella llama “perspectiva hermenéutica
postpascual”. En lo que concierne a Jn 11,1-12,11, la autora considera que kUp1og se utiliza siempre con
“sentido teoldgico”.
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3. Estancia de Jesus “al otro lado del Jordan” (Jn 11,1-16)
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1 ’ ’ . 367 , 2
“*Habia un enfermo, Lazaro, de Betania, del pueblo™" de Maria y de Marta, su hermana.

Maria era la que ungié al Sefior con perfume y secd sus pies con sus cabellos; su hermano
Lazaro era el enfermo. ® Asi que368 las hermanas enviaron a decirle: ‘Sefior, mira que aquel
a quien quieres esta enfermo. * Jesus, al oirlo, dijo: ‘esta enfermedad no va a conducir a la
muerte; es para que se manifieste la gloria de Dios, para que el hijo de Dios sea glorificado
por ella’. ° JesUs queria a Marta y a su hermana y a Lazaro. ® Asi que cuando®® escuché que
esta®’° enfermo, entonces “de hecho” permanecié dos dias en el lugar en el que estaba.’

367 . . ) N ] .1e . . . e
Las dos preposiciones ato y €k se utilizan para designar la procedencia. El evangelio de Juan utiliza la

misma construccién en Jn 1,44 (v &¢ 6 ®ikirmog &mo BnBoaidd, ¢ tiic méhews Avpéou kai
l'[érpou). Cf. Blass - Debrunner - Funk, A Greek Grammar, #209

%8 £ texto repite con mucha frecuencia, como iremos sefialando, oav, que traducimos como “asi que”.
Esta particula tiene la funcidn narrativa de mostrar el progreso de la accidn y genera la impresién de que
el narrador es testigo visual de los acontecimientos que estd relatando, de modo que se logra que la
audiencia se sienta participe de cada uno de los movimientos y actos que esta escuchando (Brant,
Dialogue and Drama, 38-39). Una vision muy similar en Abbott, Johannine Grammar, 2198.2633 (el
autor destaca ademas el gran nimero de veces que se repite la particula en los capitulos 11 y 12 del
cuarto evangelio y lo paraddjico del uso de la particula en 11,6.17.33.38, ya que lo que se narra en estos
versiculos es sorprendente e inesperado); Vern S. Poythress, "The Use of the Intersentence Conjunctions
De, Oun, Kai, and Asyndeton in the Gospel of John": NovT 26 (1984) 312-340, 327-330.

* |3 conjuncién ¢ tiene aqui un sentido temporal (cf. Jn 21,9). Cf. Blass - Debrunner - Funk, A Greek
Grammar, #455.
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. 371 . . , 8 .
Una vez que transcurrieron™ ", dice a los discipulos: ‘Vayamos otra vez a Judea’. ° Le dicen

. , . 372 . , . .
los discipulos: ‘Rabi, recientemente™* los judios buscaban apedrearte, ¢y sales para alli de

373?1

9 . s . . , . .
nuevo Respondio Jesus: ‘éNo son doce las horas del dia? Si uno camina durante el

’ . 10 . .
dia, no tropieza, porque ve la luz de este mundo. Pero si uno camina en la noche,

. . . 11 . , . 374
tropieza, porque la luz no esta en él’. ~ Dijo estas cosas y después de esto les dice™":

12

‘Ldzaro nuestro amigo duerme, pero voy para despertarle’. Asi que le dijeron los

. , ~ . , 13 , , .
discipulos: ‘Sefior, si duerme se salvara’. ~~ JesUs lo habia dicho sobre su muerte, pero ellos

375 376

~ 14 .
pensaron que habla®™” sobre el descanso del suefio. ~" Asi que en este momento™" les

.. 377 < s 15

dijo™"" claramente: ‘Lazaro estd muerto, > y me alegro por vosotros de no haber estado
, .. 378 / 16 , . , s g

alli, para que creais™"". Pero vayamos donde éI’. > Asi que dijo Tomas, Ilamado Didimo, a

|III

los condiscipulos: ‘Vayamos también nosotros para morir con é

370 . .
Traducimos el verbo literalmente, pese a la dureza del texto castellano, para resaltar el uso

simultaneo del aoristo y el presente. El tiempo presente logra evocar mas vivamente en la audiencia los
eventos que se narran, es decir, provoca la impresién de que aquello que dicen o realizan los personajes
esta teniendo lugar en el tiempo y espacio en el que el texto es leido. Asi también lo hace notar Brant,
John, 36.172. Tanto Juan como Marcos utilizan con mucha frecuencia el presente histérico y con ello
logran crear escenas muy vividas para quien las escucha. Asimismo, el cuarto evangelio lo combina en
muchas ocasiones con el aoristo con el fin de destacar las acciones expresadas en tiempo presente. Para
este tema, cf. James H. Moulton - Nigel Turner, A Grammar of New Testament Greek lll. Syntax
(Edinburgh: T&T Clark, 1963, reimpr. 2005), 60-61.

371 Abbott, Johannine Grammar, 2394 llama la atencidn sobre las dos ocasiones en las que se repite psrd
ToUTO en un periodo tan breve (11,7.11); la repeticién es a su juicio un recurso intencionado que
persigue mostrar la progresiéon de la accién antes de que se produzca el signo en la tumba de Lazaro.

2 Edwin A. Abbott, Johannine Vocabulary. A Comparison of the Words of the Fourth Gospel with Those
of the Three (London: Adam and Charles Black, 1905), 1719g considera que éste es el significado aqui, un
equivalente al clasico viv 67.

373 . . s , , . .z .

Es necesario notar la repeticién de TdAiv en dos versiculos contiguos; la segunda ocasién tiene la
funcién de enfatizar el hecho al que se refiere: la vuelta a Judea. Ademads, el uso de kal pretende
mostrar la incongruencia que tiene a los ojos de los discipulos la decision de Jesus. Cf. Abbott, Johannine
Grammar, 2146.2649b.

374 . s . . .y ~ 3 \ N ~ , .z
Traducimos lo mas literalmente posible la expresiéon ToUta €iTmey, Kol peTa TOUTO. Asi también
Abbott, Johannine Grammar, 2394. El texto combina de nuevo el uso del aoristo con el del presente.

375 . . .
Nuevamente nos encontramos en el texto con una combinaciéon entre aoristo y presente. La
traduccion de Brant, John, 173 también lo hace constar.

376 .z . . , ¥ . of: . .

La expresion reiterativa TdTe ouv significa aqui “ahora” o “en el tiempo presente”, en contraste con
el tiempo precedente. Cf. Blass - Debrunner - Funk, A Greek Grammar, #459.2.

377 . . . .
Aqui tenemos de nuevo la idea de presente (“ahora”) junto con un verbo en aoristo.

% Consideramos, por tanto, que STt oUk fpnv ékel depende de yaipw. Cf. Abbott, Johannine

Grammar, 2099-2102.
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3.1.Los hermanos de Betania: una “familia” no convencional

La escena comienza con la presentacidon de unos personajes, Marta, Maria y Lazaro de
Betania, que se encuentran afectados por la enfermedad de este altimo*”. El hecho de
gue aparezca su nombre propio es un fendmeno extrafio en el cuarto evangelio, donde los
personajes que son objeto de una curacién por parte de Jesus son siempre anénimos
(4,46; 5,5; 9,1).

La relacidn que une a los tres se describe paulatinamente y, como ya hemos dicho
anteriormente, de un modo extrafio: Maria y Marta son presentadas como hermanas
entre si desde el comienzo de la escena (c’x&e)\q)ﬁg, 11,1), mientras que sdlo después se
dird que Lazaro es hermano de Maria (éBs)upbg, 11,2)**. Ademas de lo chocante de la
presentacion, es llamativo el hecho de que esta “familia” Unicamente esté formada por

)38

hermanos (&8eAgn, a8ehpoc)*™, ya que no se hace mencién ni de padre o madre, ni de

€sposos 0 esposa, ni de hijos.

En las sociedades tradicionales, el parentesco constituia el medio primario que
estructuraba la vida social®®*; el concepto como tal hacia fundamentalmente referencia al
entramado de relaciones que existia entre determinados individuos en virtud de lazos de
sangre o como consecuencia del matrimonio. Sin embargo, los estudios antropoldgicos
sobre el tema ponen de relieve que, en muchas sociedades, las relaciones de parentesco
presentan un abanico mas amplio de posibilidades. Una de ellas es el denominado
parentesco de sustitucidn, por el que individuos que no relnen las condiciones referidas
de relacidn consanguinea o matrimonial se refieren unos a otros y se tratan entre si como
si lo hicieran®®.

. , . , . , . .. 384
En el cuarto evangelio se observa un uso metafdérico de los términos del ambito familiar
con el fin de designar el tipo de relacién existente entre Jesus y Dios (Hijo — Padre; uidg —

379 » . . .
Para el uso frecuente de 'Hv para introducir un nuevo personaje en el Nuevo Testamento, cf. Abbott,

Johannine Vocabulary, 1774c.
%% Estos rasgos extrafios que presenta la introduccidn a la escena ha sido objeto de atencidn por parte
de los estudiosos, que han visto aqui un indicio de la historia de la composicion del pasaje. Cf. Bultmann,
The Gospel of John, 595-596 n. 4; Fortna, The Gospel of Signs, 76; Schnackenburg, El evangelio Il
394.398.

%1 L os términos 48eAdd6 y a8 aparecen en 11,2.19.21.23.32.

*%2 Halvor Moxnes, "What is Family? Problems in Constructing Early Christian Families", en: H. Moxnes
(ed.), Constructing Early Christian Families. Family as Social Reality and Metaphor (London - New York:
Routledge, 1997) 13-41, 17.19.

% Gwen J. Broude, Marriage, Family, and Relationships. A Cross-Cultural Encyclopedia (Santa Barbara —
Denver — Oxford: ABC - CLIO, 1994)“; Moxnes, "What is Family?", 17; Carmen Bernabé, "La importancia
de la familia en el auge del Cristianismo": CTD 30 (2004) 39-64, 44-45; Joan Cecelia Campbell, Kinship
Relations in the Gospel of John (Washington: The Catholic Biblical Association of America, 2007), 4.

*** Dado el objeto de nuestro estudio, nos cefiiremos al evangelio de Juan, aunque este fendmeno se
observa en la mayor parte de escritos del Nuevo Testamento. Cf. Moxnes, "What is Family?", 19.37.
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)385 )38

matnp)”, entre los creyentes y Dios (hijos — Padre; tékva — Tatnp ¢ v entre los
creyentes entre si (hermanos; éBs)upoi). Segun la cosmovisidn jodnica, las dos ultimas
estan relacionadas entre si y estan asimismo vinculadas a la fe en Jesus (1,12) y a nacer de
Dios (1,13), “de lo alto” o “de nuevo” (3,3)*’. Asi, para Juan, creer en Jesus significa pasar
a formar parte de la “familia de Dios”, transformarse en hijos e hijas de Dios, y pertenecer
a un grupo peculiar de parentesco, una familia de sustitucion formada por hermanos y
hermanas®®. Esta idea aparece también en 20,17 y 21,23, pasajes en los que el grupo de
seguidores de Jesus son designados “hermanos”>®° y constituyen una buena muestra de
cdmo comprende el cuarto evangelio las relaciones dentro del grupo de seguidoressgo:
unas relaciones con una dimensién de verticalidad en lo que tiene que ver con Dios, y de
horizontalidad entre los hermanos; en este ultimo caso las diferencias jerarquicas

desaparecen, de modo que la conducta entre los miembros de la comunidad de creyentes

3 Asi, entre otros, en 3,16.17.18.35; 5,19.20.21.22; 6,40; 14,13.

386 . . . .y - . P e ,
El cuarto evangelio diferencia la relacion filial con Dios de Jesus (para la que utiliza uidc) de la de sus

seguidores (expresada mediante Tékvov), y también da importancia a esta ultima (1,12; 11,52). Es
significativo el hecho de que Tékvov sea un término inclusivo, esto es, que se utilizaba para designar
tanto a los hijos como a las hijas, a diferencia de euydtsp y Uidc que, respectivamente, significan hijas e
hijos (varones). Cf. A. Oepke, “tékvov”, en: GLNT IX, 223-276, col. 229; H.J. Ritz, “Buydtep”, en: DENT |,
1908-1911, col. 1909; F. Hahn, “uidc”, en: DENT I, 1824-1856, cols. 1826-1829.

* In 1,12-13: “Pero a los que la recibieron les dio poder de hacerse hijos de Dios (téxva Beot), a los que

creen en su nombre; éstos no nacieron de sangre, ni de deseo de carne, ni de deseo de hombre, sino
que nacieron (éysvvﬁenoav) de Dios”; 3,3: “Jesus le respondio: ‘En verdad, en verdad te digo que el que
no nazca (stvneﬁ) de nuevo no puede ver el Reino de Dios”.

388 Campbell, Kinship Relations, 4-6; Carmen Bernabé, “Espacio, género y comunidad en el evangelio de
Juan”, en prensa (gentileza de la autora).

¥ In 20,17: “Replicé Jesus: ‘Deja de tocarme, que todavia no he subido al Padre. Pero vete donde mis
hermanos (abeApovg) y diles: Subo a mi Padre y vuestro Padre, a mi Dios y vuestro Dios™; 21,23:
“Corrid, pues, entre los hermanos (&SEXq)oﬁg) la voz de que este discipulo no moriria. Pero Jesus no
habia dicho a Pedro ‘No morird’, sino ‘Si quiero que se quede hasta que yo venga’”. En Juan, ademas, el
sustantivo a8eAdpog aparece con sentido de hermano biolégico en 1,40.41; 2,12; 6,8; 7,3.5.10; asimismo
adeher en 19,25.

3% Adriana Destro - Mauro Pesce, "Kinship, Discipleship, and Movement: An Anthropological Study of
John's Gospel": BibInt 3.3 (1995) 266-284 sefialan cédmo el cuarto evangelio conjuga dos tipos de
relaciones que los sindpticos presentan en conflicto: las de discipulado y las de parentesco. Los autores
llegan a la conclusién de que, segun el imaginario social de Juan, el discipulado se desarrolla en un
ambito donde el parentesco es la matriz social primaria (por ejemplo, en la presentacion de los primeros
discipulos se alude a su linaje y la familia de JesUs aparece en diferentes lugares del evangelio). Este, sin
embargo, es modificado precisamente por el tipo de movimiento que conformaban los seguidores de
Jesus. A su juicio, los cambios se produjeron en los siguientes aspectos: mayor flexibilidad en la
atribucidn de roles y funciones, ausencia de la figura paterna (que, a su vez, puede explicar la flexibilidad
que acabamos de apuntar) y asuncion por parte de las mujeres de funciones generalmente
desempefiadas por varones. Los autores proponen, ademads, que el parentesco también influyé en el
discipulado, en tanto que, entre otros aspectos, otorgd un soporte social al movimiento y contribuyd a
consolidarlo.
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se caracteriza por la solidaridad, la lealtad, la reciprocidad y la igualdad tipicas de los lazos
391
fraternos™".

A la luz de estos datos, parece que los rasgos extrafios que caracterizan a la familia de
Betania, esto es, una familia en la que no hay padre, madre, esposos, esposa ni hijos, y
formada Unicamente por hermanos, indican que la presentacidon de Marta, Maria y Lazaro
de Betania puede estar apuntando, no tanto a una familia bioldgica, sino a una comunidad
de discipulos®” y, dando un paso mas, al tipo de agrupacién que formaba la audiencia del
cuarto evangelio. Dado que, segln los datos que aportan las fuentes, algunas asociaciones
voluntarias (collegia) utilizaban lenguaje de parentesco, en concreto hermanos (c’xSE)upoi),
para designar las relaciones entre sus miembros>>, creemos que es plausible pensar que
las comunidades joanicas, al igual que otras del cristianismo naciente®, adoptaron la
forma basica de los collegia, o, al menos, algunos de sus rasgos, aunque éste es un tema
apenas tenido en cuenta en los estudios sobre el cuarto evangelio.

Hay tres datos que hacen de ésta una propuesta plausible. En primer lugar, el frecuente
uso de éBE)\q)o{ en las cartas de Juan para designar a los que formaban parte de la
comunidad, que, dado el género epistolar de la obra, es un indicador mas directo y

! Eva Marie Lassen, "The Roman Family: Ideal and Metaphor", en: H. Moxnes (ed.), Constructing Early

Christian Families as Social Reality and Metaphor (London - New York: Routledge, 1997) 103-120, 114-
115; Bernabé, "La importancia de la familia", 47-49. Para otras caracteristicas de la relacion entre
hermanos en el mundo grecorromano es importante la vision de Plutarco en su Tratado sobre el amor
fraterno; un estudio pormenorizado de la obra y su relacion con el Nuevo Testamento en Reidar
Aasgaard, "Brotherhood in Plutach and Paul: Its Role and Character", en: H. Moxnes (ed.), Constructing
Early Christian Families as Social Reality and Metaphor (London - New York: Routledge, 1997) 166-182.
Para el tipo de relaciones que existian entre los miembros del cristianismo naciente, cf. John H. Elliott,
"The Jesus Movement Was not Egalitarian but Family-Oriented": Biblical Interpretation 11.2 (2003) 173-
210. El autor considera que no se puede hablar de relaciones igualitarias, tal y como las concebimos en
la actualidad, y que en las comunidades persistieron las diferencias econdmicas, sociales, por género,
edad, etc.; a su juicio, sin embargo, todas ellas fueron relativizadas, de modo que toda persona sin
distincion podia pertenecer al grupo y acceder a Dios.

32 Asi también Esler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 89-91. Los autores, sin embargo, creen que
Juan es mas reticente que los sindpticos a la hora de aplicar términos de parentesco de sustitucion a los
discipulos. A su juicio, los reserva para el tiempo posterior a la resurreccion (20,17; 21,23), y por ello
elige las categorias del amor y de la amistad para el periodo anterior (sobre todo en los discursos de
despedida), categorias que parecen constituir un paso hacia el lenguaje explicito de parentesco que
aparecera al final, de modo que también los hermanos de Betania, amados por Jesus y sus amigos,
anticipan la posterior “elevacidon de estatus” de los discipulos tras la Pascua. Ciertamente, el término
A8eAdOG sélo se usa explicitamente en referencia a los discipulos una vez Jesus ha resucitado, pero, a
nuestro juicio, hay que dar mas importancia que la que otorgan los autores (cf. p. 91 n. 9), tal y como
hemos hecho mas arriba, a lo que el cuarto evangelio afirma en 1,12-13 y 3,3. Por otra parte, pensamos
que el uso de &8eAdpS¢ para designar la “familia sustitutiva de Jests” puede ser un elemento mas
mediante el cual el cuarto evangelio, como iremos sefialando, relaciona Jn 11,1-12,11 con las escenas
pascuales.

3% Philip A. Harland, Dynamics of Identity in the World of the Early Christians (New York - London: T&T
Clark, 2009), 63-81.

39 Harland, Dynamics of Identity, 25-26.
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explicito de la forma en la que los miembros del grupo comprendian las relaciones que
tenian entre si*>. El segundo y tercero, que seran justificados con mayor detalle mas
adelante®®®, nos vamos a limitar a apuntarlos aqui: (a) la “casa” mencionada por el texto
(O{Kog, 11,20; oikia, 11,31; 12,3) no es explicitamente la casa de Marta y Maria, ya que el
sustantivo no va en ninglin momento acompafiado de un posesivo o genitivo; esto parece
apuntar a que no se trata de un espacio doméstico convencional sino de otro tipo, que
quiza esté reflejando el lugar donde se reunia la comunidad jodanica; (b) la comida que se
narrard en 12,1-8, durante la que se produce la uncidn, presenta algunas caracteristicas
peculiares (un banquete funerario en honor de Jesus del que participan Unicamente
personas que creen en él, llevado a cabo en una casa de propiedad indeterminada) y
puede asimismo estar reflejando acciones rituales que celebraba la comunidad tras la
muerte de sus miembros difuntos, tal y como hacian también algunas asociaciones
voluntarias.

3.2.Un contexto de amistad bajo amenaza de muerte (11,1-3)

Ademas de las relaciones de parentesco de los hermanos de Betania, el texto presenta
asimismo las de amistad en lo que concierne a los lazos que les unen a todos ellos con
Jesus. Lazaro es presentado a través de la voz de sus hermanas como un amigo de Jesus
(11,3), algo que se recuerda en diversas ocasiones (11,5.11.36), indicando también la
amistad que une a JesUs con Marta y Maria (11,5), y a Lazaro con los discipulos (11,11)*%.
Los textos contienen los términos iAog, PprAéw y c’xycmdoom, y demandan el anélisis de

3% E| sustantivo c’x&s)\«pbg aparece 16x en referencia a los miembros de la comunidad (cf. 1Jn 2,9-11;

3,10.12-17; 4,20-21; 5,16; 3Jn 3.5.10). Harland, Dynamics of Identity, 45.78-89 alude asimismo al
término Lpl)\ég que encontramos en 3Jn 15 (ot cp{)\m), qgue también puede designar la relacién entre los
creyentes joanicos. La razon por la que sostiene esta afirmacion es que algunas asociaciones voluntarias
de Egipto del periodo romano utilizaban Lpl)\ég como titulo del propio grupo. A su juicio, su uso en 3Jn
podria estar indicando que, tanto la agrupacion a la que pertenece el Presbitero (quien escribe la carta)
como la de Gayo (su destinatario), se designaban a si mismos, corporativamente, (p{)\m. Algunos
testimonios de Asia Menor, afirma también el autor, muestran que los miembros de las asociaciones
voluntarias también se podian llamar entre si gp1Adg.

396 . .z . . .
Los elementos que presentamos a continuacion seran retomados mas adelante en este mismo

capitulo (punto 3.2), en el capitulo 4 (punto 2.3.2) y en el capitulo 5 (punto 3.3).
*7 In 11,3: “[...] Sefor, mira que aquel a quien quieres (qn)\sig) esta enfermo”; 11,5: “Jesus queria
(ﬁydncx) a Marta y a su hermana y a Lazaro”; 11,11: “Lazaro nuestro amigo (¢pihog) duerme”; 11,36:
“Mira como le queria (epiher)”.

% Muchos autores consideran gue en el cuarto evangelio son términos sindnimos, entre ellos Barret, E/
evangelio, 591 y Brown, El evangelio I, 675. J. N. Sanders, ""Those Whom Jesus Loved' (John XI.5)": NTS
1 (1954-1955) 29-41, 33, sin embargo, y aun reconociendo que no divergen totalmente, cree que Juan
reserva c’xyandw para describir el amor especial de Jesus. A nuestro juicio, es razonable suponer que
son sindnimos y que su uso se debe, como se observa en otros autores antiguos, a cuestiones de estilo
(cf. Stauffer, “ayamdw, dyamn, dyorntog”, en: GLNT |, 92-146, col. 99). En el cuarto evangelio en
general y en el texto que nos ocupa en particular, la amistad se expresa mediante qn)\éu) y c’xyandco,
algo, como veremos, que encuentra un paralelismo parcial en la literatura del contexto. Para el uso de
los términos en la literatura griega antigua y en el evangelio de Juan, cf. Abbott, Johannine Vocabulary,
1728m-p.
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dos aspectos: lo que designaba este vocabulario en el mundo grecorromano y lo que
. i’ . . 399
significaba la amistad en ese mismo contexto™".

Entre los griegos, los términos qn)\ég, qn)\éoo % qn)\{on se utilizaban para expresar las
relaciones de amistad y el tipo de vinculo y emociones que les caracterizaban. No eran, sin
embargo, exclusivos de este campo semadntico, ya que, pudiéndose traducir de modo
general como ”amigo”/”querido”4°°, “amar” y “amistad” respectivamente, presentaban un
abanico relativamente amplio de significados; de hecho, <p1)\{a y (PL)\é(o podian utilizarse,
1 Esta
diversidad era incluso mas acusada en el caso de c’xycmdoo, gue se usaba en mas

contextos que los anteriores (p.e., para mostrar agradecimiento o deseo por alguien o por
)402

entre otros, para expresar el vinculo entre los miembros de una misma familia

., . . . 403
algo)™ ", aunque también para expresar sentimientos ligados a la amistad™ . Por su parte,
los romanos utilizaban amicitia y amici, que en este caso si eran exclusivos del campo

semantico de la amistad.

La amistad en el mundo antiguo404 formaba parte de lo que la antropologia denomina
relaciones interpersonales de tipo voluntario, y como tales, se diferenciaban de aquéllas
que se establecian por adscripcion primaria (familia, pueblo, nacidn...), ya que los amigos
se elegian entre ellos con libertad, y esa misma libertad regia en el mantenimiento del
vinculo que les unia. Las relaciones patrén-cliente también eran voluntarias, y en este
contexto era frecuente el uso de vocabulario de amistad, en concreto, qn)\ég y amicus. Asi,
por ejemplo, los patronos podian ser llamados amigos de sus clientes y viceversa (Mem.
2,9,3; Juv. Sat. 5,14.170)405. Sin embargo, mientras que en este caso las dos partes

399 . . . ore .
Aunque, efectivamente, acabamos de afirmar que algunos collegia utilizaban vocabulario de la

amistad para designar a sus miembros, ese dato no lo vamos a tener en cuenta aqui, puesto que lo que
nos proponemos comprender en este momento es el tipo de relacidon que propone el texto entre los
hermanos y Jesus, y sus implicaciones.

400 ®1AS¢ puede ser tanto sustantivo como adjetivo.

% | os términos podian indicar amor, afecto o simpatia, y aplicarse a las relaciones dentro de la familia,
a las de amistad, a las que tenian los ciudadanos entre si por el mero hecho de serlo o a las que
mantenian grupos que compartian un mismo proyecto y perseguian objetivos comunes. Cf. David
Konstan, "Patrons and Friends": CP 90.4 (1995) 328-342, 331.

2 stauffer, “dyamdw, dydmn, dyamntéc”, en: GLNT 1, 92-146, col. 97.

% Asi, por ejemplo, en Is6crates, Demon. 1: “[...] pues unos aprecian a sus amigos (Toug ap{)\oug) sélo
cuando estan presentes; los otros, en cambio, también los aman (c’xyou'r(bm) cuando estan muy lejos
[...]”. En lo que sigue apareceran ejemplos del uso de (pl)\ég, por lo que no damos cuenta de ellos aqui.
%% para lo que sigue, cf. David Konstan, Friendship in the Classical World (New York: Cambridge
University Press, 1997), 1-15.55-56.122-124; Miquel Pericas, Qué se sabe de, 153-163.

405 Asi, Jenofonte, Mem. 2.9.3, donde Sdcrates le dice a Critdn que muchos varones de la ciudad
desearian tenerle como amigo, presentando el término en sentido de patronazgo: “éNo ves que es
mucho mas agradable sacar partido de un hombre como tu haciéndole favores que odiandole? Ten la
seguridad de que aqui hay hombres de esa clase que ambicionarian tenerte por amigo («p{)\({))". Algo
semejante en Juvenal, donde se habla de la amistad en un contexto de banquete en el que parece que
estan en juego relaciones patrén-cliente; Juvenal, Juv. Sat. 5.14: “El fruto de una amistad (amicitiae)
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pertenecian a diferente estatus social y buscaban el propio beneficio, la amistad en
sentido estricto acontecia entre los pertenecientes a uno semejante y se basaba en la
gratuidad. En resumen, aunque tanto en un tipo de relacion como en otra podia utilizarse
terminologia ligada a la amistad, presentaban claras diferencias entre si'%. Ademds,
mientras que (Pl)\ég se utilizaba indistintamente para la amistad y las relaciones de
patronazgo o clientelismo, no ocurria lo mismo con el verbo c’xyanc'xoo, qgue, aunque tenia
un amplio espectro de significados, no parece asociado en las fuentes a los vinculos del
patronazgo o clientelismo. Esto nos conduce a pensar que la relacién de Jesus con los
hermanos de Betania que encontramos en el texto es una relacién de amistad en sentido

. 407
estricto .

La amistad también estaba caracterizada por la confianza, la empatia, el amor y la lealtad.
Esta podia adoptar diversas formas, entre ellas el apoyo mutuo y la obligacién de ayuda en
cualquier circunstancia, especialmente en situaciones dificiles (Eth. Nic. IX, 8; IX, 9%%. g
6,7-8; 12,8409); no hacerlo era signo de ser una falsa amistad. Asimismo, la comunicacién
entre amigos se caracterizaba por la franqueza y claridad (nappno{a); los amigos son
aquellos que comunican “palabras y pensamiento” (Eth. Nic. 1X, 9*'°) porque entre ellos
hay confianza. La amistad, por tanto, implicaba el cumplimiento de determinadas
expectativas y obligaciones.

importante es el alimento”; 5.170: “El que asi usa de ti tiene entendederas: si puedes aguantarlo todo es
que debes. Un buen dia ofreceras tu cabeza pelada al cero para que te den golpes en ella, y no temeras
sufrir duros latigazos, digno como eres de un banquete asi y un amigo (amico) tal”.

4% A este respecto, cf. Konstan, "Patrons and Friends", donde se pone de relieve como el uso un tanto
indiscriminado de estos términos provocaba cierta ambigliedad social y expectativas en muchos casos
equivocadas. Un ejemplo de ello se encuentra en la Satira de Juvenal anteriormente citada.

%7 Citamos a este propésito Zeba A. Crook, "Fictive-friendship and the Fourth Gospel": HTS TS 67.3
(2011) http://dx.doi.org/10.4102/hts.v4167i4103.4997, quien sostiene que la amistad a la que se refiere
Jn 15,13-15 (“Nadie tiene mayor amor que el que da su vida por sus amigos [q){)\o)v]. Vosotros sois mis
amigos [q){)\m] si hacéis lo que yo os mando. No os llamo ya siervos, porque el siervo nunca sabe lo que
suele hacer su amo; a vosotros os he llamado amigos [q){)\oug], porque todo lo que he oido a mi Padre
os lo he dado a conocer”) es, en realidad, una relacidn patrén-cliente. A nuestro juicio, también aqui
(versiculos relacionados con Jn 11,1-12,11) estamos ante una relacion de amistad estrictamente
hablando.

408 Aristételes, Eth. nic. IX, 8: “De otro lado, es verdad, acerca del hombre bueno, que llevard a cabo
buenas acciones tanto en bien de sus amigos (T®v q){)\wv) como de su patria”; IX, 9: “Y si es mas propio
del amigo (q){)\ou) hacer bien que recibirlo, y es propio del hombre bueno y de la virtud favorecer, y mas
noble hacer bien a los amigos (q)i)\oug) que a los extranos, el hombre bueno tendrad necesidad de amigos
a quienes favorecer [...]".

99 g 6,7-8: “Si te echas un amigo (q)i)\ov), échatelo probado, y no tengas prisa en confiarte a él. Porque
hay amigo (q){)\og) que lo es de ocasion, y no persevera en el dia de tu angustia”; 12,8: “No se
demuestra en la prosperidad el amigo (q){)\og), ni queda oculto en la adversidad el enemigo”.

M0 Aristételes, Eth. nic. 1X, 9: “[...] luego es preciso tener conciencia también de que el amigo es, y esto

puede producirse en la convivencia y en el intercambio de palabras y pensamientos (koivwvelv )\éymv
kai dravoiag), porque asi podria definirse la convivencia humana”.
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Por otra parte, la amistad en el mundo antiguo se entendia generalmente como un vinculo
entre personas del mismo sexo, ya que cuando se hablaba de amistad entre varones y
mujeres se aludia a los clientes de las cortesanas; esto provocaba que se tendiera a evitar
el uso de los términos cpl)\ég y cpl)\ia para hablar de las relaciones entre varones y mujeres
que socialmente se consideraran respetables*'. Finalmente, otro valor ligado a la amistad
era la disposicion a dar la propia vida en beneficio del otro (Symp. 208d*'%; Eth. nic. IX, 9**3;
Diog. Laert. X, 120"
algunos de sus escritos alaban a quienes eran capaces de sacrificar sus propias vidas en
bien de sus amigos*™ (ExR 1,27)**°.

). El ideal de morir por un amigo también existia en el judaismo;

A la luz de los términos utilizados, por tanto, a esta peculiar familia de Betania le unen con
Jesls vinculos de amistad, hecho que generaba expectativas de ayuda mutua,
especialmente en circunstancias dificiles, e incluso de disposicion a dar la vida por el otro.
Este contexto es decisivo para descubrir la paradoja que entraia la introduccion de la
escena. Lazaro esta enfermo, algo que en el mundo antiguo equivalia la mayor parte de las
veces a muerte inminente*"’, y por esta razédn Marta y Maria envian mensajeros donde
Jesus para notificarselo (11,3). La noticia, sin embargo, lejos de provocar una marcha
inmediata de JesuUs a Betania, hace que decida quedarse donde esta dos dias mas (11,6)
precisamente por la amistad que le une a todos ellos (11,5). El texto parece afirmar, por
tanto, que la peculiar forma que tiene Jesus de expresar dicha amistad es permitiendo que
Lazaro fallezca en su ausencia, un dato sorprendente y aparentemente sin sentido. Su
significado, sin embargo, ira desentrafidndose de forma paulatina a lo largo de la escena.

a1 Konstan, Friendship, 91.

2 platén, Symp. 208d: “Pues, écrees ti —continué- que Alcestis hubiera muerto por Admeto (‘AAknotiv
Uttep Adpnrtou amoBaveiv), o que Aquiles hubiera seguido a Patroclo a su muerte o que hubiera
anticipado la suya vuestro Codro en defensa de la realeza de sus hijos, si no hubieran creido que iba a
quedar el recuerdo inmortal de su virtud que tenemos ahora nosotros?”.

43 Aristoteles, Eth. nic. IX, 8: “Es también verdad que el hombre bueno hace muchas cosas por causa de
sus amigos (T®v «p{)\mv) y de su patria, hasta morir por ellos (OnspcnoevﬁOKstv) si es preciso [...] Este
es igualmente el caso de los que dan su vida por otros (0Tr5p0(1T09Vﬁ0K0u01): eligen, sin duda, un gran
honor para si mismos (péya kAAOV €auToig)”.

a4 Didgenes Laercio X, 120 dice lo siguiente sobre el sabio: “Por un amigo llegara a morir si es preciso
(Utep pihou trote TeBviEecBon)”.

> Keener, The Gospel of John II, 1004-1005.

M8 EXR 1,27: “Sucedié por aquellos dias de Moisés se hizo mayor (2,11). Moisés tenia entonces veintiun
afos, pero hay quienes dicen que tenia cuarenta. Moisés se hizo mayor [...] Fue a donde sus hermanos
(2,11). En dos ocasiones salié aquel justo y (ambas) han quedado registradas por El santo, bendito sea
[...] Y observo su servidumbre (2,11) ¢Qué quiere decir ‘y observd’? Que vio todos sus trabajos y lloré
diciendo: ‘jLo siento por vosotros! jQuién me permitiera morir en vuestro lugar! Pues no hay trabajo
mas penoso que el del barro”.

a7 Hope - Marshall, "Introduction”, 1.

111



3.3.El comienzo velado del ritual de duelo por Lazaro

Cuando Marta y Maria mandan avisar a Jesus del peligro de muerte que se cierne sobre

He huyendo del peligro a

Lazaro, él se encuentra, segun 10,40, al otro lado del Jordan
causa del conflicto con los judeos. Teniendo en cuenta que cuando a Jesus le llega el
mensaje permanece dos dias donde esta (11,6), que cuando llega a Betania Lazaro lleva
cuatro dias en el sepulcro (11,17), que “el otro lado del Jordan” distaba de Betania un dia
de camino y que los judios enterraban a sus muertos el mismo dia del fallecimiento, se
deduce: (1) en el momento en que Jesus recibe la noticia de la enfermedad de Lazaro y
pronuncia las palabras de 11,4 (“Esta enfermedad no va a conducir a la muerte; es para
que se manifieste la gloria de Dios, para que el hijo de Dios sea glorificado por ella”) el
fallecimiento ya ha tenido lugar*™® ; y, consecuentemente, (2) que la escena de Jesus con
sus discipulos narrada en 11,4-16 acontece en el mismo tiempo narrativo que el comienzo
del duelo por Lazaro en Betania, esto es, el dictamen de la muerte (conclamatio mortis) y
el mandato de un vardn de la familia de iniciar el periodo de duelo, la preparacién del
cadaver llevada a cabo por las mujeres de la familia (lavado, uncién, vestido), los signos de
duelo, la procesién hasta el lugar de enterramiento y el entierro mismo. Esto va a provocar
que dichas acciones rituales queden “veladas” para el oyente del evangelio por las
palabras de Jesus y el didlogo que mantiene con sus discipulos (11,4-16), ya que el foco de
la accidn se encuentra al otro lado del Jordan, donde éstos se encuentran, y no en Betania.
Curiosamente, como vamos a exponer a continuacién, de las declaraciones que Jesus va a
realizar en esta parte destacan dos aspectos: (1) presentan un particular modo de
comprender tanto la muerte de Lazaro como la suya propia; (2) parte de su contenido es el
resultado de la interpretacién de algunos textos veterotestamentarios mediante la cual se
muestran las consecuencias beneficiosas de su muerte.

3.4.Una enfermedad que no es para la muerte sino para la gloria (11,4)

Cuando llega a oidos de Jesus la noticia de la muerte de su amigo hace la siguiente
declaracion: “Esta enfermedad no va a conducir a la muerte (Trpbg Bdvatov); es para que
se manifieste la gloria (60Enc) de Dios, para que el hijo de Dios sea glorificado (BOEaceﬁ)

8 E| versiculo no proporciona la localizacion exacta de la escena. Los autores discuten sobre en qué
lugar se produce, ya que 1,28 nombra asimismo “el otro lado del Jordan” (“TadTa év Bneav{q éyévero
mtépav 10U Topddvou, &tou nv 6 Twdvvng Pattilwv”) y parece identificar el lugar, dependiendo de
los mss., bien con una Betania diferente de la de Judea (variante mayormente aceptada: Brown, E/
evangelio I, 221; Morris, The Gospel, 213-214; Keener, The Gospel of John I, 450) o bien con Bethabara.
Por su parte, Wendy E. Sproston North, "'Bethany beyond the Jordan' (John 1:28) in Retrospect: the
View from John 10:40 and Related Texts", en: B.J. Koet - S. Moyise - J. Verheyden (ed.), The Scriptures of
Israel in Jewish and Christian Tradition. Essays in Honour of Maarten J.J. Menken (Leiden - Boston: Brill,
2013) 129-140 ha propuesto recientemente, retomando parte de la posicién anterior de P. Parker, que
Jn 1,28 se refiere a Betania de Judea. La autora cree que la escena del Bautista (1,19-34) se sitla en esta
localidad, no en el lugar del bautismo de Juan; es decir, lee el texto del siguiente modo: “Esto ocurrié en
Betania, al otro lado del Jordan [hace caso omiso de la coma, en coherencia con el original griego,
aunque generalmente introducida en las traducciones modernas] donde Juan estaba bautizando”.

419 Keener, The Gospel of John I, 839-840.
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por medio de ella (11,4)”. En ella aparecen dos temas importantes del cuarto evangelio: su
peculiar forma de comprender la muerte, y la idea de la gloria o glorificacion.

El primero de estos temas lo encontramos en la alusion al tipo de enfermedad que aqueja
a Lazaro, que, segun Jesus, “no conduce a la muerte (ouk €oTiv TTpog Bdvatov)”. Esta
expresion es poco usual en el Nuevo Testamento, apareciendo Unicamente aqui y en 1Jn
5,16-17. En estos versiculos de la primera carta de Juan la muerte tiene un sentido
figurado, no biolégico42°, y se relaciona con el pecado: es el estado en el que se encuentra
todo aquel que no cree en Jesus; por tanto, creer tiene como consecuencia no morir**. El
sentido de la expresion en 1Jn ilumina la de Jesus en el evangelio (11,4): ante la muerte
bioldgica de Lazaro (que, aunque el texto no lo ha afirmado todavia explicitamente, ya se
ha producido, como indicaremos después) Jesus se refiere, no a ésta, sino a un tipo de
muerte de caracter figurado (la muerte que sufren los que no tienen fe), que a Lazaro no le
va a alcanzar. Jesus, asi, alude a la misma muerte que aparece en 8,51, cuyo significado no
comprenden los judios: “En verdad, en verdad os digo, si uno guarda mi palabra, no vera la
muerte (&vatov) que no acaba (ei¢c TOV aidva)” (8,51)*.

El segundo tema al que apuntan las palabras de Jesus en 11,4 es al de la gloria o
glorificacion. En el evangelio de Juan son centrales los términos &0Ea y S0EACw; la
comprension de su significado requiere tener en cuenta el trasfondo veterotestamentario
de los mismos asi como su uso y sentido dentro del mundo grecorromano.

El término hebreo que la versién de los LXX traduce como 86Ea es ‘ﬁ:?. ‘ﬁ:; se utiliza
en la Biblia hebrea en referencia al prestigio, honor o dignidad tanto de los seres humanos
como de Dios. De estos dos significados, privilegia sin embargo su uso en relaciéon con
Dios, utilizdndose sobre todo para resaltar su gloria, poder y dominio sobre la naturaleza y
la historia, su magnificencia y esplendorm, algo que ha quedado reflejado en la
Septuaginta, que gusta de utilizar 56Ea para hablar de la majestad divina, la grandiosidad

9 1)n 5,16-17: “Si alguno ve que su hermano comete algun pecado que no conduce a la muerte (TTpog

Bdvatov), que pida, y Dios le dara vida (Cwrjv) —esto a los que cometan pecados que no conducen a la
muerte (tpog Bdvatov), pues hay un pecado de muerte (1tpog Bdvatov); por ése no digo que pida-.
Toda iniquidad es pecado, pero hay pecados que no conducen a la muerte (Ttpog BdvaTov)”.

*! para una discusién sobre el significado de la expresién en 1Jn 5,17-18, Judith M. Lieu, The Theology of
the Johannine Epistles (Cambridge - New York - Melbourne: Cambridge University Press, 1991), 58-65.

*2 para la interpretacién de la expresion Tpog BdvaTov a la luz de 1Jn y otros pasajes de Juan, cf.
Sproston North, The Lazarus Story, 91-94. Ver también Barret, El evangelio, 591; Keener, The Gospel of
John 11, 839.

2 G. Kittel, “S6Ea”, en: GLNT II, 1348-1358; G. Kittel, “S6Ea nei XX e nella letteratura giudeo-
ellenistica”, en: GLNT Il, 1370-1378, cols. 1372-1373.
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. 424 , , . . q . ..
con la que Dios se revela™". Asi, podriamos definir 7132 como la presencia divina que se
425

hace visible en obras poderosas .

Por otra parte, en el mundo helenistico y grecorromano 60Ea tenia que ver con la
reputacién, el honor y el estatus, ya que rendir honor a alguien era un medio de atribuirle
un estatus aIto426; un sentido que, como hemos sefialado, estaba también presente en el
término hebreo T132. En este contexto, SGEa es sinénimo de Tipr] y kA€og. Los términos
nos situan ante un valor central en el mundo mediterraneo antiguo, en el que el honor era
“una reclamacion del propio valor junto con el reconocimiento social de ese valor” que
podia ser, bien asignado, por ejemplo, por nacer en una familia honorable o haberlo
recibido de alguna persona notable o del mismo Dios, o bien adquirido mediante
determinadas acciones o practicas virtuosas. Esta adquisicion de honor conllevaba siempre
un grado de competitividad427.

El significado que presentan en el cuarto evangelio 86Ea y 6oEalw queda iluminado a la
luz de ambas concepciones ya que, por una parte, en algunos de los lugares en los que
aparecen se esta aludiendo al Antiguo Testamento y, por otra, dado el contexto
grecorromano en el que surgié el cuarto evangelio, no podemos obviar el sentido que los

P . ’ 1428
términos tenian en él™*".

429
. En

1,14 se presenta al Logos como el Hijo Unigénito de Dios que recibe de El la gloria y pone

En Juan las alusiones a la gloria y a la glorificacién aparecen a lo largo de toda la obra

24 Margaret Pamment, "The Meaning of Doxa in the Fourth Gospel": ZNW 74 (1983) 12-16, 12.
42 Raymond E. Brown, El evangelio segun Juan (XIII-XXI) Il (Madrid: Cristiandad, 1979; original inglés de
1978), 1475.

*®H. Hegermann, “S6Ea”, en: DENT |, 1045-1055, cols. 1045-1047; L&N, 84.4-5.

*7 Malina, El mundo, 49.51-52; Jerome H. Neyrey, The Gospel of John (New York: Cambridge University
Press, 2007), 216-217. Jan G. van der Watt, "Double Entendre in the Gospel According to John", en: G.
Van Belle - J.G. Van der Watt - P. Maritz (ed.), Theology and Christology in the Fourth Gospel. Essays by
the Members of the SNTS Johannine Writings Seminar (Leuven: Leuven University Press, 2005) 463-481,
466-467 también tiene en cuenta esta acepcidén de la gloria como honor y reputacion en el cuarto
evangelio.

428 Algunos autores han puesto de manifiesto que la interpretacién de estos términos en Juan se ha
realizado en la mayor parte de los casos teniendo Unicamente en cuenta la idea de la gloria en la Biblia
hebrea, pasando por alto la dimensidn del honor y perdiendo parte de su sentido en su contexto (asi,
Ronald A. Piper, "Glory, Honor and Patronage in the Fourth Gospel: Understanding the Doxa Given to
Disciples in John 17", en: J.J. Pilch (ed.), Social Scientific Models for Interpreting the Bible. Essays by the
Context Group in Honor of Bruce J. Malina (Leiden - Boston - KéIn: Brill, 2001) 281-309, 282-283; Brant,
Dialogue and Drama, 240). Cf. también Neyrey, The Gospel, 216-218, quien revisa las principales
alusiones a la gloria a partir del valor grecorromano del honor. En Moloney, El evangelio, 97, sin
embargo, se observa el proceso contrario, ya que el autor hace una critica a los biblistas que aplican los
datos sobre el valor mediterrdneo del honor a los textos joanicos en los que aparece el tema de la
“gloria” y no tienen en cuenta las tradiciones veterotestamentarias.

2 G, Van Belle, "The Death of Jesus and the Literary Unity of the Fourth Gospel", en: G. Van Belle (ed.),
The Death of Jesus in the Fourth Gospel (Leuven: Leuven University Press, 2007) 3-64, 19 observa, tal y
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.. ._430
su morada entre “nosotros”, un “nosotros” que contempla asimismo esa gloria~. El

versiculo presenta diferentes ecos veterotestamentarios, de los cuales resaltamos™': (1)
dos textos del libro del Exodo, significativos por el hecho de presentar a un tiempo las
ideas de la Tienda y de la gloria: Ex 40,34-35, donde aparece la gloria de Yahvé que llena la
Tienda del Encuentro® y Ex 33,18-34,9, donde Yahvé muestra su gloria, no su rostro, a
Moisés™**; vy (2) 1 R 8,10-11, donde aparece la gloria de Yahvé habitando esta vez el
Templo de Jerusalén®™®. A la luz de estas referencias veterotestamentarias y los dos
elementos que conforman el sentido de 'ﬁ:; se ilumina el significado de Jn 1,14. El texto
presenta un lugar alternativo de la morada divina: el lugar donde Dios habita no es la
Tienda del Encuentro del antiguo Israel ni el Templo de Jerusalén posterior, sino el Logos
divino hecho carne en Jests de Nazaret, el Hijo Unico de Dios*>; en este Logos encarnado

se hace visible y manifiesto el esplendor divino.

Otra alusidn significativa la encontramos en 2,11, donde se habla de la gloria tras el signo
de Cana: el signo es ocasion de la manifestacion de la gloria de Jesus y de conducir a la fe a
.. 436 . . 437
los discipulos™". Nuevamente, descubrimos en el texto ecos veterotestamentarios ™ ': por

como vamos a exponer a continuacion, que la “gloria” en Juan tiene que ver tanto con los signos de
Jesus como con su sufrimiento y muerte.

"% Jn 1,14: “Y la Palabra se hizo carne y puso su Morada (¢o0xfjvwoev) entre nosotros; y hemos
contemplado su gloria (8§6Eav), gloria (86Eav) que recibe del Padre como Unigénito, lleno de gracia y de
verdad”.

L En lo que respecta a la relacion de este versiculo de Juan con textos del Antiguo Testamento hay
mucha coincidencia en los autores. Cf. Barret, E/ evangelio, 248-249; Brown, El evangelio |, 211-212;
Lindars, The Gospel of John, 94-95; Morris, The Gospel, 167; Moloney, El evangelio, 62-63; Keener, The
Gospel of John I, 409-410. Algunos observan algunas otras referencias veterotestamentarias que no
vamos a presentar aqui (p.e., Si 24,8.10).

32 Ex 40,34-35: “La nube cubrié entonces la Tienda (‘?ﬂ&"?&, LXX: oknvnv) del Encuentro y la gloria
de Yahvé (MM T9323; LXX: 86En¢ kupiou) llend la Morada. Moisés no podia entrar en la Tienda del
Encuentro (bﬂ’&'b;’f;'LXX: oknviv), pues la Nube moraba sobre ella y la gloria de Yahvé ( 'ﬁ:?ﬂ
MITY; LXX: 86Eng kupiov) llenaba la morada”.

3 Ex 33,18-23: “Entonces Moisés dijo a Yahvé: ‘Déjame ver tu gloria (ﬂjﬁ;'ﬂg; LXX: SSEav)'. El le

contestd: ‘Yo haré pasar ante tu vista toda mi bondad (’;ﬁL’)"??; LXX, sin embargo, traduce como Tf]
SéEU pou) y pronunciaré delante de ti el nombre de Yahvé; pues concedo mi favor a quien quiero y
tengo misericordia con quien quiero’. Y afiadié: ‘Pero mi rostro no podras verlo, porque nadie puede
verme y seguir con vida’. Yahvé afadio: ‘Aqui hay un sitio junto a mi; ponte sobre la roca. Al pasar mi
gloria ("'f:?; LXX: 86Ea), te meteré en la hendidura de la roca y te cubriré con mi mano hasta que yo

m

haya pasado. Luego apartaré mi mano para que veas mis espaldas, pero mi rostro no lo veras’”.

PR 8,10-11: “Cuando los sacerdotes salieron del santuario, -pues la nube habia llenado el templo de

Yahvé-, los sacerdotes no pudieron permanecer ante la nube para completar el servicio, pues la gloria
de Yahvé (iTITY7T7122; LXX: 86Ea kupiov) llenaba el templo de Yahvé”.

33 Mary L. Coloe, God Dwells with Us. Temple Symbolism in the Fourth Gospel (Minnesota: The

Liturgical Press, 2001), 26-27; Keener, The Gospel of John I, 409-410.

436 z . . . s ’ P . , . ,
Jn 2,11: “Este fue el comienzo de los signos que realizd Jesus en Cana de Galilea; asi manifestd su

gloria (8GEawv) y creyeron en él sus discipulos”.
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una parte a LXX Ex 15,1, versiculo en el que se une el sigho portentoso de la divisidn del
mar con la gloria de Yahvé, interpretando el texto hebreo que no hacia referencia explicita

ala gIoria438, y por otra, a Ex 16,6-7, texto en el que la gloria de Yahvé se manifiesta en la

439

provisidon milagrosa de comida para el pueblo de Israel que no cree™". A la luz de estas

referencias se ilumina el significado de Juan: en los signos de Jesus se hace manifiesto el
poder divino (cf. 17,4).

Finalmente, otro grupo de textos de Juan utilizan 66Ea y S0EACw para referirse a la

. 440 441 . . ’
muerte en cruz de Jesus " y a “su hora”™"": (1) en 7,39 el evangelio afirma que todavia no

habia Espiritu porque Jesus no habia sido glorificado442; (2) en 12,16 encontramos una idea
similar: los discipulos no comprenden el episodio de la entrada de Jesus en Jerusalén hasta
el momento en el que es glorificado443; (3) en 12,23 Jesus afirma que ha llegado la hora en
el que el Hijo de hombre sea glorificado, poniendo a continuacion el ejemplo del grano de
trigo que requiere morir para dar fruto™; (4) en 12,28, después de que Jesus hable de la
turbacidn de su alma por la llegada de la hora, pide al Padre que glorifique su Nombre y asi

lo hace una voz del cielo™>; (5) en 13,31-32 se repite la idea de la glorificacion del Hijo del

B7 ¢t Brown, El evangelio I, 1475; Keener, The Gospel of John I, 515-516. Por su parte, Lindars, The

Gospel of John, 132, aunque no se fija en las referencias al Antiguo Testamento, considera que en 2,11
Juan presenta la gloria de Jesus como el poder para hacer obras maravillosas y revelar al Dios que se
despliega en ellas.

8 IXX Ex 15,1b: “Cantemos al Sefior, porque ha sido espléndidamente glorificado (6edoEaoTau);
caballo y jinete arrojé al mar”.

9 Ex 16,7: “[...] mafiana veréis la gloria de Yahvé (MY TI227NY; LXX: v §6Eav kupiou), porque
ha oido vuestras murmuraciones contra El”.

*9 En los versiculos joanicos sefialados (1,14 y 2,11) también aparece la crucifixion de Jesus, aunque no
de un modo explicito: el tema de la odpE (1,14a) se liga en 6,51 a la muerte y resurreccion (cf. Coloe,
God Dwells with Us, 25) y la mencién de la hora (1) 63pcx) tras el signo de Cand (2,4) apunta al mismo
hecho (Keener, The Gospel of John |, 515).

*1 El motivo de “la hora de Jesus” en Juan estd asociado en numerosas ocasiones a su muerte en cruz
(7,30; 8,20; 12,23.27; 13,1; 17,1; cf. también 2,4; 4,21.23; 5,25.28; 16,2.4.21.25.32). Cf. Keener, The
Gospel of John |, 507, quien aporta bibliografia sobre el tema.

442 ., _y ;. . ape , ’
Jn 7,39: “Esto lo decia refiriéndose al Espiritu que iban a recibir los que creyeran en él. Porque aun no

habia Espiritu, pues todavia Jesds no habia sido glorificado (¢60EcaBn)”.
*3 Jn 12,16: “Esto no lo comprendieron sus discipulos de momento; pero cuando Jesus fue glorificado
(€60EA0BN), cayeron en la cuenta de que esto estaba escrito sobre él”.

* Jn 12,23: “Ha llegado la hora de que sea glorificado (60§a09f]) el Hijo de hombre”.

*3 Jn 12,28: “’Padre, glorifica (86Eaodv) tu Nombre’. Vino entonces una voz del cielo: ‘Lo he glorificado

m

(é66Eaoa) y de nuevo lo glorificaré (SoEdow)™”.
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hombre y de Dios™; (6) en 17,1.5.24 aparece nuevamente la glorificacion de Jesus ligada a

la hora*"’.

En el cuarto evangelio el motivo de la glorificacion de Jesus vinculado a la Pasién presenta
una peculiaridad: es una categoria que abarca al mismo tiempo los eventos de la
crucifixion, la muerte y la posterior resurreccién de los muertos. Para Juan, por tanto, la
glorificacidn de Jesus no se produce sélo después de la muerte, como un acto posterior de
reconocimiento y vindicacién de Dios, sino ya en el hecho mismo de la cruz. Todos estos
acontecimientos conforman la “hora de Jesus” y esta hora es la hora de su gIoria448.

Esta peculiaridad jodnica, a saber, el hecho de presentar la crucifixion como glorificacidn,
hace que se minimicen los rasgos de sufrimiento y humillacién del desenlace de la vida de
Jesus, algo que, ademas, se acentua en otros lugares del relato de la Pasidn, en los que el
texto jodnico presenta notables diferencias respecto a los sindpticos: Jesus conoce en todo
momento lo que va a suceder (13,27; 18,4), no es un hombre humillado en la cruz sino
triunfante (19,28-30), que tiene dominio sobre la situacién (18,33-38), no se narra el
sufrimiento de la escena del huerto de Getsemani ni hay alusiones explicitas a la
crucifixion salvo en los capitulos finales, y un largo etcétera™. A partir de lo dicho no se ha
de inferir que Juan tenga un escaso interés en la muerte de Jesus o que intente eliminar el
dato de la obra, ya que el cuarto evangelio repite desde el comienzo de los motivos de la
hora, la elevacion y glorificacion, recordando al lector en todo momento la futura Pasién;
lo que muestran mas bien estos datos son un intento de explicar y presentar con sentido
dicha muerte, adoptando una estrategia.

Segun lo dicho mas arriba sobre el significado del término 66Ea en el contexto helenistico
y grecorromano (el honor y el alto estatus que una persona posee por nacimiento o
atribucién de una persona notable o por Dios, o bien adquiere mediante acciones o

#® Jn 13,31-32: “Ahora ha sido glorificado (650EGo®n) el Hijo del hombre y Dios ha sido glorificado

(€60EA0Bn) en él. Si Dios ha sido glorificado en él (€50EAaBn), Dios también le glorificara (SoEdoet) en
si mismo vy le glorificara pronto (8oEdoet)”.

*7 Jn 17,1: “Padre, ha llegado la hora; glorifica (56Eacdv) a tu Hijo para que tu Hijo te glorifique a ti
(b0EdoT)”; 17,5: “Ahora, Padre, glorificame (86Eaoév) td, junto a ti, con la gloria (tf) SSEN) que tenia a
tu lado antes de que el mundo fuese”; 17,24: “Padre, los que tu me has dado, quiero que donde yo esté
estén también conmigo, para que contemplen mi gloria (trjv d6Eav)”.

& Un dato del propio evangelio justifica esta afirmacién: el uso que hace Juan del adverbio 0BUc en
13,31 (“Ahora ha sido glorificado [viiv €60EAdoBn] el Hijo del hombre y Dios ha sido glorificado
[260EGoBn] en él”), que estaria indicando, no episodios separados (muerte — resurreccién/glorificacién),
sino uno solo. La mayoria de autores avala esta afirmacién. Cf. Barret, El evangelio, 498.642.684-685;
Brown, El evangelio 11, 853; Lindars, The Gospel of John, 301-302.462; Pamment, "The Meaning of Doxa",
13-14.16; John Ashton, Understanding the Fourth Gospel (New York: Oxford University Press, 22007;
11991), 471.484; Morris, The Gospel, 606; Moloney, El evangelio, 270.397-398.469-470; Keener, The
Gospel of John I, 729; Keener, The Gospel of John I, 872.920.1053; van der Watt, "Double Entendre",
469.

49 Raymond E. Brown, La muerte del Mesias. Desde Getsemani hasta el sepulcro Il (Estella: Verbo
Divino, 2005; original inglés de 1994), 76-78; van der Watt, "Double Entendre", 476-477.
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practicas virtuosas), se nos revela uno de los propdsitos del cuarto evangelio: afirmar que
hay una fuente de honor alternativa a la de los pardmetros sociales que rigen
cotidianamente el mundo, la de Dios, quien da honor a quien le es negado. De este modo,
el conjunto de la presentacién joanica de la pasion de Jesus es fruto de una interpretacion
por medio de la cual se acentia mas la elevacidn que la humillacién o, mejor, esta ultima
se presenta como la primera. En la cruz, ejemplo claro de humillacidn, Dios ha glorificado u

450
. Como

honrado a Jesus; Dios da honor a Jesls en su crucifixion y a causa de ella
sefialaremos después, a nuestro juicio estos motivos estan reflejando una interpretacién

de la muerte de Jesus a partir del Cuarto Cantico del Siervo de Yahvé (Is 52,13-53,12).

Concluyendo, el conjunto de usos y significados de los términos de 6Ea y S0EALw que
acabamos de sefalar, esto es, la manifestacion visible del esplendor divino a través de
hechos portentosos, una imagen fuertemente anclada en el Antiguo Testamento, y la
muerte en cruz de Jesls como el lugar donde Dios se manifiesta y le otorga su gloria,
retando los parametros convencionales del honor, iluminan el sentido de 11,4: “Esta
enfermedad no va a conducir a la muerte; es para que se manifieste la gloria de Dios, para
que el Hijo de Dios sea glorificado por ella”. En este versiculo confluyen ambas
dimensiones, confluencia que sera un enigma para quienes escuchen el cuarto evangelio
por primera vez pero no para los familiarizados con él, quienes, por el contrario, podrian
percibir los diversos temas evocados por la formulacién de Jesus. El versiculo es una
prolepsis tanto de datos posteriores de 11,1-12,11 como del relato de la Pasidn, por la que
se anticipan los siguientes temas: (1) el signo en el que se manifestaran la gloria y poder
divino a través de obras portentosas, esto es, la salida de Lazaro del sepulcro por la
actuacién de Jesus (11,43-44); (2) la consecuencia que dicho signo tendra para Jesus: la
decisién del Sanedrin de acabar con su vida (11,47-53), que provocara lo que el cuarto
evangelio concibe como glorificacion, esto es, su crucifixién y vindicacién divina; (3) quien
contemple con ojos de fe dicha glorificacion recibira lo que, como indicaremos después, es
llamado por Juan “vida eterna”, un tipo de vida que invierte los conceptos ordinarios
(bioldgicos) de vida y muerte, de modo que la enfermedad de Lazaro no le hard morir en
realidad.

3.5.La disposicion de Jesus a afrontar un peligro de muerte (11,5-16)

Tras la sentencia de 11,4, el relato vincula mediante la particula oUv los dos elementos
. . . , . 451 . .

aparentemente contradictorios a los que hemos aludido mas arriba™": Jesls es amigo de

Marta, Maria y Lazaro, y cuando se entera de la enfermedad del uUltimo no acude

450 Brown, La muerte del Mesias |, 78; Jerome H. Neyrey, "Despising the Shame of the Cross: Honor and

Shame in the Johannine Passion Narrative": Semeia 69 (1996) 113-137, 114-115; Neyrey, The Gospel,
216-218; Piper, "Glory, Honor and Patronage", 284. Por su parte, van der Watt, "Double Entendre", 472-
478, llega a una conclusién similar, aunque se aproxima al tema aplicando a los textos la categoria de
“juego de palabras” (double entendre).

1 Raimo Hakola, "A Character Resurrected: Lazarus in the Fourth Gospel and Afterwards", en: D.
Rhoads - K. Syreeni (ed.), Characterization in the Gospels: Reconceiving Narrative Criticism (Sheffield:
Sheffield Academic Press, 1999) 223-263, 237.
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rapidamente donde él, sino que decide permanecer dos dias “al otro lado del Jordan”. En
este contexto, se produce un didlogo con los discipulos que le acompaiian (11,7-16).

Dicho diadlogo va a girar en torno a dos temas. El primero de ellos es la disposicion de Jesus
a afrontar el peligro de muerte por el conflicto con los judeos, cuyo antecedente mas
inmediato es 10,31.39. La centralidad de este motivo viene dada por la inclusion literaria
que forma la expresion “vayamos” (Eiyoopev) en 11,7 y 11,16, que se repite asimismo en
11,15, y que en todo momento va unida a Judea. JesUs estd decidido a abandonar su

L.

refugio “al otro lado del Jordan” y dirigirse a la regidn. El hecho de que el texto nombre

Judea en lugar de la localidad de Betania acentla aln mas esta voluntad de Jesus452, la
cual, sin embargo, los discipulos no entienden. Ellos no ven mas alld del peligro, y Jesus,
mediante las imagenes del dia y la noche caracteristicas del dualismo joa’mico453 (11,9-10),
insiste en que deben seguirle a él (la luz) y aceptar su decision de encarar el conflicto con
los judeos, aunque pueda conducirle a la muerte*”; segin indica el uso de la primera
persona del plural (“vayamos”), lo que propone es que todos ellos han de recorrer el

mismo camino.

El segundo tema del didlogo trata sobre la realidad del hecho de la muerte, y se desarrolla
segln el tipico recurso joanico del malentendido (presentacion de una afirmacion ambigua
de Jesus que puede ser entendida de diversos modos, incomprensién de su interlocutor o
interlocutores, que la comprenden en sentido literal, y su explicacién posterior) mediante
el cual se busca profundizar en algin aspecto455. Jesds afirma que Lazaro duerme

452 Schnackenburg, El evangelio I, 401; Rochais, Les recits de resurrection, 114 ; Morris, The Gospel, 776.

3 E| recurso al dualismo es muy frecuente en la literatura del judaismo del Segundo Templo y la
rabinica (1 Hen 108,13-15; 1Q27, frag.1 col.l,5-7; GnR 3,8), y se caracteriza por presentar dos ideas
opuestas (luz-oscuridad; vida-muerte) y relacionarlas, respectivamente, con los justos y los malvados. El
cuarto evangelio utiliza en diferentes ocasiones las imagenes de la luz y la oscuridad, o del dia y la noche
(1,3-5; 3,19; 8,12; 9,4-5; 11,9-10; 12,46), asociando el primer elemento de cada par con Jesus y el
segundo con las fuerzas que se oponen a él o lo rechaza, que generalmente es el grupo designado como
“judios”. Cf. Ashton, Understanding the Fourth Gospel, 388-395; Reinhartz, Befriending the Beloved, 66-
70.
as4 Asi, Moloney, El evangelio, 341; Keener, The Gospel of John II, 840; Neyrey, The Gospel, 192. Para
Schnackenburg, El evangelio I, 402-403, sin embargo, la imagen del “camino del dia” se refiere al propio
camino de Jesus, de su ministerio, que no estd amenazado por ningun dafo, y tiene el propdsito de
convencer a los discipulos de que se dirijan con él a Judea. A su juicio, el v. 10 significa que si los
discipulos se niegan a caminar con Jesus perderan la salvacion. La luz, segun él, se refiere a “la
iluminacidn interior que guia al creyente”. Este autor no tiene en cuenta, por tanto, la funcién social que
estos versiculos podrian desempefiar en la audiencia joanica, ya que establecen una oposicién entre los
judios de la comunidad jodnica y otros grupos también judios con los que ésta estd en conflicto. Para
otros autores como Rochais, Les recits de resurrection, 114, Schneiders, "Death in the Community", 49y
Stibbe, "A Tomb with a View", 51 las palabras de Jesus indican que él cree que todavia no corre todavia
peligro (es la hora de la luz) porque su “hora”, el tiempo de la noche y de la oscuridad, alin no ha
llegado; ese momento, sin embargo, llegard en el futuro, porque el tiempo del dia estd limitado por la
llegada de la noche.

>3 para el malentendido joanico en general, cf. Culpepper, Anatomy of the Fourth, 152. Muchos autores
entienden Jn 11,11-15 a partir del malentendido: Culpepper, Anatomy of the Fourth, 158.162; Morris,
The Gospel, 778-779; Hakola, "A Character Resurrected", 237-238; Keener, The Gospel of John I, 840-
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(KEKoipnTm)456 y va a ir a despertarle (éEUTrvicoo)457, utilizando dos verbos que, al poder
comprenderse tanto en sentido literal (dormir y despertar, en relacién al sueiio) como
metafdrico (morir y resucitar de la muerte), provocan la incomprension de los discipulos,
que lo entienden del primer modo: “Senor, si duerme (KEKoipntm) se salvara
(cwBhoeTan)”*? (11,12).

Tras la aclaracién del narrador de que los discipulos no han comprendido a Jesus (11,13),
el pleonasmo™® téte ouv alerta de que a continuacion la accién va a adquirir tintes mas
dramaticos (11,14)*° a6t
que Lazaro ha muerto, poniendo asi fin al malentendido e indicando asimismo que
anteriormente se referia al binomio muerte-resurreccién, y no al del suefio-despertarse. Y

. En primer lugar, Jesus afirma abiertamente (Trappnciq, 11,14)

afiade después que se alegra (Xon{poo) de no haber estado alli (11,15). Como sefialaremos
con mayor profundidad mas adelante, no es ésta la Unica ocasion en la que el cuarto

841; Neyrey, The Gospel, 194. En el caso del texto que nos ocupa, el propio narrador afirma en 11,13
gue estamos ante un malentendido.

% E| verbo Kmpém, aunque significa literalmente “dormir” (cf. Mt 28,13; Lc 22,45), es utilizado con
frecuencia por el Nuevo Testamento de modo metaférico para hablar de la muerte (Hch 7,60; 1 Co 7,39;
1 Ts 4,13). El mismo hecho se observa asimismo en el Antiguo Testamento y en la literatura
intertestamentaria, donde lo encontramos en sentido literal (LXX Ex 22,26; Lv 15,4; 1S 3,9; Job 7,4) pero
también aludiendo a la muerte (LXX 1 R 2,10; Job 14,12; Testls 7,9; TestZab 10,6) y a la muerte con
esperanza de despertar de nuevo (Si 48,11). Esta relacion entre muerte y suefio es muy comun, no solo
en la tradicion biblica, sino en el mundo antiguo en general; un ejemplo claro de este fenémeno lo
encontramos en la mitologia griega, donde Hypnos (el dios del suefio) y Thanatos (el dios de la muerte)
son hermanos entre si (Plutarco, Cons. Apoll. 12). Cf. R. Bultmann, “Bdavatog, Bvijokw, amoBvijokw,
ovvamBvijokw, Bavardw, Bvnrdg, dBavagia (dBavarog)”, en: GLNT IV, 159-196, cols.175-176; n. 60;
Keener, The Gospel of John Il, 841; Brant, John, 173.

*7 El verbo ¢Euttvifw es un hapax neotestamentario que significa despertar. La raiz de la que procede

(uTtv) significa “suefio”, en el sentido de “dormir” (Lc 8,23; 9,32; Hch 20,9), por lo que literalmente
vendria a decir “sacar del suefio”. En la Septuaginta lo encontramos con sentido literal en Jc 16,14.20y 1
R 3,15, y con sentido metafdrico para expresar que no se revive de la muerte en Job 14,12. En TestJud
25,5 se utiliza asimismo para designar la esperanza en la resurreccion de los muertos.

458 . .y . , .
Esta asociacién entre dormir y curarse o salvarse era muy comun en el mundo antiguo; de hecho, en

el culto del dios Asclepio o Esculapio, muy extendido en la cuenca mediterrdnea, las curaciones se
producian mientras el enfermo dormia, un proceso llamado éYKo{pnmg o incubatio. Cf. Brant, John,
173.

459 ;. . ~ . . . .
Un pleonasmo es un recurso retérico que consiste en afiadir mas palabras de las necesarias con el fin

de lograr una mayor expresividad.
0 Asi también en Jn 19,1.16; 20,8. Cf. Derek M.H. Tovey, Narrative Art and Act in the Fourth Gospel
(Sheffield: Sheffield Academic Press, 1997), 180.

1 William Klassen, "MAPPHSIA in the Johannine Corpus", en: J.T. Fitzgerald (ed.), Friendship, Flattery,
and Frankness of Speech. Studies on Friendship in the New Testament World (Leiden - New York - KdIn:
Brill, 1997) 227-254 se centra en el estudio de este tema en los escritos joanicos, en los que encuentra
un frecuente uso del término Toppnoia, aunque su principal foco de atencién es comparar la
presentacion de este motivo en Juan con los cinicos. Destaca su relacion con la ética de la amistad y
descubre tres significados en Juan: un discurso claro vs. un discurso oscuro (10,24; 11,14; 16,25.29),
publico vs. privado (7,4.13.26; 11,54), con coraje vs. timido (7,26; 18,20).
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evangelio une las ideas de la muerte y la alegria; apareceran de nuevo en 14,28 en relacion

con la muerte del propio Jesus, de la cual deben alegrarse los discipulos porque volverd
462

con ellos™.

La alegria de Jesus en 11,15 estd ligada asimismo al hecho de que, debido a la muerte de
Lazaro, los discipulos creeran (iva mioTevonte). Ya que TioTeUwm estd aqui en aoristo de
subjuntivo (tiempo que expresa una accion puntual, a diferencia del presente de
subjuntivo, que denota la continuacién de algo que comenzé en el pasado, o el perfecto de

. . . . .2 463
subjuntivo, que indica una accién completa cuyo resultado perdura)

, se podria pensar
gue Jesus se refiere a que la fe de los discipulos dé comienzo. Sin embargo, en tanto que el
cuarto evangelio presenta un uso flexible de los tiempos, la expresidon podria asimismo

T 464
indicar un avance en su proceso de fe

. Por otra parte, aunque el texto no explicita qué
es lo que los discipulos van a creer®®, dado gue nos encontramos al final del didlogo se
puede inferir que se trata de los dos temas de éste: los discipulos entenderdn que Jesus ha
de afrontar su propia muerte porque de ello depende que Lazaro, ya muerto, vuelva a la

vida.

462 s , . , . . ..
Jn 14,28: “Habéis oido que os he dicho: Me voy y volveré a vosotros. Si me amarais, os alegrariais

(éxo'tpnrs) de que me vaya al Padre, porque el Padre es mas grande que yo”.
463 Abbott, Johannine Grammar, 2524-2538; Herbert W. Smyth, A Greek Grammar for Colleges (New
York - Boston - Cincinnati - Atlanta - Chicago: American Book Company, 1920), #1859-1860.

% |a discusion sobre cémo interpretar el aoristo de subjuntivo en Juan ha estado muy ligada a la
exégesis de 20,31, versiculo con dos variantes: unos mss. leen TrioTEUNTE (‘ABGG"id X* B ©, et alii), otros
leen TrioTEVONTE (&2, ACDLW W33 M). Dado que ambas lecturas tienen un fundamento antiguo
sélido, las ediciones criticas representan ambas mediante el uso de corchetes y no toman una posicién
definitiva al respecto; cf. Bruce M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament
(London - New York: United Bible Societies, 1971), 256. Algunos estudiosos creen que de la variante que
se elija depende el significado del versiculo y, consecuentemente, el tipo de destinatarios de Juan, ya
que el aoristo de subjuntivo sugeriria que el evangelio se ha escrito para los que todavia no creen en
Jesus, mientras que el presente de subjuntivo indicaria que su propésito es consolidar la fe a aquellos
que ya creen en él; asi, por ejemplo, Brown, El evangelio Il, 1376; Lindars, The Gospel of John, 617;
Keener, The Gospel of John II, 1215-1216, quienes creen que la obra fue escrita para creyentes y aceptan
la variante que contiene presente de subjuntivo. Algunos autores, sin embargo, sostienen que Juan
estaba dirigido a personas que todavia no creian en Jesus (asi, p.e., John A.T. Robinson, "The Destination
and Purpose of St John's Gospel": NTS 6 117-131, para quien sus destinatarios eran judios de la
diaspora). Finalmente otros autores argumentan que Juan no presenta un uso rigido de los verbos, esto
es, que utiliza el aoristo con sentido similar al presente (D.A. Carson, "Syntactical and Text-Critical
Observations on John 20:30-31: One More Round on the Purpose of the Fourth Gospel": JBL 124.4
(2005) 693-714, 693-694.697-698.704-708); ésta es la opcidon que hemos tomado. Para lo que concierne
a la interpretacién de 11,15, cf. Farelly, The Disciples, 176-181; Susan E. Hylen, "The Disciples: The
"Now" and "Not Yet" of Belief in Jesus", en: S.A. Hunt - F.D. Tolmie - R. Zimmerman (ed.), Character
Studies in the Fourth Gospel. Narrative Approaches to Seventy Figures in John (Tubingen: Mohr Siebeck,
2013) 214-227, 221-222.

> Ya que TrioTeU® tiene aqui un sentido absoluto. El cuarto evangelio utiliza el verbo de las siguientes
formas: (1) seguido de €ic (36x); (2) en sentido absoluto (30x); (3) seguido de dativo (18x); (4) seguido de
Ot1 (13x); (5) seguido de v (1x). Cf. Keener, The Gospel of John I, 326.
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Finalmente, son las palabras de Tomas las que cierran la escena: “Vayamos también
nosotros a morir (&mofdavwypev) con él (pet’altol)” (11,16). La forma en la que esta
construida gramaticalmente la expresion de Tomds hace que podamos comprender
ps‘r’m’rroﬁ tanto en referencia a Jesus como a Lazaro*®. Sin embargo, el hecho de que en
esta seccién (cf. 11,7.15) c’iyoopsv acompafie a la idea del destino de muerte que Jesus se
dispone a afrontar yendo a Betania, hace que la interpretacidn mas probable sea la
primera. Asi, Tomas, asumiendo el papel de portavoz del grupo de discipulos, anticipa y
explicita que la decisién de Jesus de ir a Judea va a acarrearle la muerte, se muestra
decidido a acompaiiarle en ese camino y afirma estar dispuesto a morir por ello si es
necesario. Sin embargo, en sus palabras late la tipica ironia jodnica, utilizada para indicar la
incapacidad de algunos personajes para comprender a Jesus, de modo que sus
afirmaciones apuntan precisamente a lo contrario de lo que afirman®®’. El recurso provoca
que la disponibilidad de Tomas y, con él, del resto de los discipulos, permanezca como una
realidad incierta (de hecho, la mayoria de ellos no estard junto a la cruz), algo que, al
mismo tiempo, se convierte indirectamente en una exhortacion a estar dispuesto a dar la
vida por JesUs si es necesario; de ello sera prototipo Lazaro, condenado a muerte al final
de la unidad narrativa (12,11). Asi, la disposicidn de Jesus a afrontar un peligro de muerte
y su vinculo con la resucitacién de Lazaro afectan a la actitud que los discipulos han de
tener hacia su vida y su muerte. Estos han de aceptar los conflictos derivados del
seguimiento a Jesus, incluso morir (algo a lo que se aludird también en 16,2, versiculo que
abordaremos en su momento), y, como se ird descubriendo paulatinamente, han de
confiar asimismo en que la muerte no tendra la Ultima palabra para los que mueren por

fidelidad al Dios de Israel proclamado por y manifestado en Jesus*®.

466 Moloney, El evangelio, 351.

*7 para el recurso en el cuarto evangelio en general y en este versiculo en particular, cf. Culpepper,
Anatomy of the Fourth, 166-167.179. También Keener, The Gospel of John I, 842. Para Barret, E/
evangelio, 596-597, la expresién de Tomas es indicio del entusiasmo por Jesls y también de una
incomprension del significado de su muerte. Por su parte, Moloney, El evangelio, 341.351-352 piensa
que hay que entender las palabras de Tomas a la luz del equivoco persistente que manifiestan los
discipulos; pese a lo admirable de sus palabras, él tampoco ha entendido la decisién de Jesus de ir a
Judea. Brant, John, 174 cree que la incomprensién de Tomas viene dada porque se centra en la muerte,
mientras que Jesus da mas importancia al hecho de la resurreccion.

“8 Diferimos en este aspecto de Moloney, El evangelio, 341; Moloney, "Can Everyone be Wrong", 512,
quien cree que otro aspecto que muestra la incomprensién de Tomas es que Jesus sélo les ha pedido la
fe y en ningdn momento “les habia pedido que se le unieran en una mision suicida”. A nuestro juicio,
esta interpretacion no tiene suficientemente en cuenta los versiculos del evangelio que hemos
sefialado, que presentan la muerte como consecuencia de seguir a Jesus, ni el uso reiterado de &Ympsv,
que incluye a los discipulos en la marcha a Judea.
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3.6.La muerte y resurreccion de Jesus en el cuarto evangelio como origen
de la vida eterna: interpretacion de las Escrituras de Israel y creencias
escatoldgicas

Llegados a este punto nos vamos a centrar en un tema de importancia decisiva para
comprender el texto que nos ocupa: la escatologia jodnica y las creencias del cuarto
evangelio en lo que concierne al destino de los muertos.

Hasta ahora hemos sefialado algunas afirmaciones y asociaciones entre ideas que
aparecen en Jn 11,1-12,11 y presentan algunos rasgos enigmaticos: (1) el concepto de
muerte no se reduce al nivel biolégico, ya que el fin de la vida natural de Lazaro no se
considera muerte en realidad; (2) este hecho se vincula a la muerte del propio Jesus, quien
la afronta libremente por ir a sacar del sepulcro a su amigo; (3) la relacién entre la salida
de Lazaro del sepulcro y la gloria de Jesus no se reduce al hecho portentoso en si mismo
sino a la definicidn joanica de la Pasién como glorificacién. La razén de ocuparnos de la
escatologia y las creencias sobre el destino de los muertos del evangelio de Juan se debe a
gue ambos temas esclarecen estos tres aspectos enigmaticos que acabamos de senalar.
Creemos, ademds, que los dos, tal y como vamos a exponer a continuacién, son el
resultado de la interpretacion jodnica de algunos textos del Antiguo Testamento, es decir,
que la propuesta escatolégica que encontramos en Juan es una relectura de algunas
tradiciones veterotestamentarias. Aunque algunas de las cuestiones que vamos a
presentar a continuacién no aparecen explicitamente en los versiculos que estamos
abordando ahora (11,4-16), si que, sin embargo, se evocan mediante los motivos que
hemos sefialado mds arriba (el concepto jodnico de la muerte, las consecuencias de la
muerte de Jesus, la relacién entre la salida de Lazaro del sepulcro y la glorificacion de
Jesus), e iran reapareciendo de diversos modos a lo largo de la narracion.

La exposicidon seguird los siguientes pasos. En primer lugar, describiremos cdmo se
vinculan dos temas centrales del cuarto evangelio con sendas tradiciones
veterotestamentarias: (a) la relacién de uno de los sentidos que presenta la gloria (a saber,
el que tiene que ver con la muerte y resurreccion de Jesus) con el Cuarto Cantico del
Siervo de Yahvé de Isaias (52,13-53,12); (b) la relacién del concepto de vida eterna con Dn
12,2. La razdn por la que hemos escogido estos motivos y su consiguiente vinculacién con
textos del Antiguo Testamento es que son clave para comprender los versiculos que
estamos estudiando y, en relacién con ellos, la concepcidon escatoldgica en Juan y sus
creencias respecto al destino de los muertos.

En segundo lugar, presentaremos como el Cuarto Cantico del Siervo de Yahvé (52,13-
53,12) fue retomado e interpretado por algunas obras judias; en concreto, prestaremos
atencién al modo en que fue entendido por la Septuaginta y la influencia que ejercio en los
libros de Daniel y Sabiduria. Este es un punto largo y complejo pero pertinente, ya que nos
va a permitir constatar varios aspectos importantes, a saber: (a) que dicho Cantico fue
clave para que algunos grupos afrontaran situaciones de injusticia y sufrimiento desde la
fe en el Dios de Israel; (b) que constituyd uno de los puntos de arranque para afirmaciones
de cardcter escatolégico; (c) que algunos de los motivos del Céntico y de sus
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interpretaciones en el judaismo son muy semejantes a algunos rasgos del cuarto
evangelio.

En tercer lugar, nos centraremos en la escatologia joanica y su vinculacién con la muerte y
resurreccidon de Jesus. Expondremos lo mads caracteristico de ella, esto es, su afirmacidn
simultanea de la vivencia anticipada de la plenitud final y la espera en la intervencion
definitiva y futura de Dios. A continuacion mostraremos como en otros textos judios (en
concreto, algunos de Qumran y de Sabiduria) encontramos creencias similares. Esto nos
permitira: (a) mostrar que, aunque efectivamente el cuarto evangelio contiene su propia
peculiaridad en lo que concierne a la escatologia, tiene caracteristicas en comun con otros
escritos; (b) descubrir que la experiencia de la escatologia anticipada va en estas obras
unida a una particular creencia sobre el destino de los muertos, afin a lo que generalmente
definimos como “inmortalidad”, algo que también aparece en Juan. Finalmente
explicaremos que esa anticipacién de la plenitud escatolégica, que el cuarto evangelio
denomina “vida eterna”, tiene su origen en una de las interpretaciones que hace la obra
de la muerte de Jesus.

3.6.1. El trasfondo veterotestamentario de la gloria y la vida eterna
jodnicas

Como hemos explicado mas arriba, el motivo de la gloria en Juan tiene diferentes
significados; uno de ellos estd vinculado a la Pasién, que es entendida como glorificacidn.
Tomados en este sentido, los términos “gloria” (86Ea) y “glorificar” (S50EACw) nos
conducen a otra imagen: la muerte de Jesus como “elevacion” o “ser levantado” (quc')co),
que encontramos en 3,14; 8,28; 12,32—34469
c’xvaﬁaivmm (3,13; 6,62; 20,17)*"*. Aunque Uyow significa literalmente “levantar”,

, que, a su vez, funciona como sindnimo de

“exaltar” o “engrandecer”, el cuarto evangelio lo utiliza con un sentido doble: la

“elevacion” de Jesus al ser alzado fisicamente en la cruz conlleva su exaltaciéon o
e .. 472 . . ’

glorificacion™*, algo que aclara la propia obra en 12,33, donde, tras decir Jesus que va a

469 . s . 2 . . oL
Jn 3,14: “Y como Moisés elevd (()q;(oosv) la serpiente en el desierto, asi tiene que ser elevado

(UywBijvar O¢i) el Hijo del hombre”; 8,28: “Cuando hayais levantado (Uycomnte) al Hijo del hombre,
entonces sabréis que Yo Soy”; 12,32-34: “Y yo cuando sea elevado (fnpo)ecb) de la tierra, atraeré a todos
hacia mi. Decia esto para significar de qué muerte iba a morir. La gente le respondié: ‘Nosotros sabemos
por la Ley que el Cristo permanece para siempre. ¢Cémo dices tu que es preciso que el Hijo del hombre
sea elevado (&¢et UywBijvon)?””.

470 Ashton, Understanding the Fourth Gospel, 468.

** Jn 3,13: “Nadie ha subido (avaPéPnkev) al cielo, sino el que bajoé del cielo: el Hijo del hombre”; 6,62:
“¢&Y cuando veais al Hijo del hombre subir (c’xvchcxivovrcx) adonde estaba antes?”; 20,17: “Replicd Jesus:
‘Deja de tocarme, que todavia no he subido (c’xvchéBnKa) al Padre. Pero vete donde mis hermanos y
diles: Subo (avaPaivw) a mi Padre y vuestro Padre, a mi Dios y vuestro Dios’”.

2 G. Ludeman, “Uyow”, en: DENT I, 1910-1912. Para el uso del verbo Uydw en Juan, cf. Ashton,
Understanding the Fourth Gospel, 468-469.
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ser elevado (f}\pooed)) de la tierra, afirma: “Decia esto para dar a entender de qué tipo de
»473

muerte (Bavdte) iba a morir (&roBvioketv)
Algunos autores que observan la relacion entre 86Ea y S0EACw con Uyéw vinculan todas
estas categorias joanicas con Dn 7,13-14. La razén para ello es que, como se puede
observar en las citas anteriormente sefialadas (Jn 3,14; 8,28; 12,32-34), el cuarto evangelio
utiliza el verbo f}\pém junto con “Hijo de hombre”, un titulo que encontramos también en
la versién griega Dn 7,13-14, donde, ademas, va acompafiado del término 60’&0(474. Otros
autores, sin embargo, han propuesto que Juan no depende aqui de Daniel sino mas bien
de la version de los LXX del Cuarto Cantico del Siervo de Yahvé (Is 52,13—53,12)475; esta
postura es razonable tanto por el hecho de que el evangelio presenta otras alusiones al
profeta Isafas’’® como porque la Septuaginta combina SoEalw e 014}600 (a diferencia de
Daniel, que no utiliza f}\pém en la cita sefalada) en el primer versiculo de dicho Cantico
(52,13)"7. A nuestro juicio ambas propuestas no tienen por qué ser totalmente

473 . . , . .
En este caso, hemos hecho nuestra propia traduccion del versiculo para que sea mas fiel al texto

griego.
% Lindars es uno de los autores que relaciona la gloria joanica con Dn 7,13-14 (Lindars, The Gospel of
John, 301-302). Mientras que en el texto hebreo de Dn 7,13-14 no aparece 'ﬁ:?, en la Septuaginta si
encontramos la gloria que le es dada al Hijo del hombre. Como podemos comprobar a continuacién en
la expresion sefalada en cursiva, la versidn de los LXX modifica en gran medida la Biblia hebrea. Asi, Dn
7,13-14: “Yo seguia mirando, y en la visidn nocturna vi venir sobre las nubes del cielo alguien parecido a
un ser humano, que se dirigié hacia el anciano y fue presentado ante él. Le dieron poder (]tgbl‘g), honor
(OP™) y reino (ﬂD'??;ﬂ), y todos los pueblos, naciones y lenguas le servian (LXX: Y se le dio a él una
autoridad real, y todas las naciones de la tierra por linajes y toda la gloria [rdca 86Ea] estaba a su
servicio). Su poder es eterno y nunca pasara, y su reino no sera destruido”.

45 Entre ellos, Brown, El evangelio |, 344-345.740-741; Pamment, "The Meaning of Doxa", 16; Keener,
The Gospel of John I, 872; Catrin H. Williams, "Isaiah in John's Gospel", en: S. Moyise - M.J.J. Menken
(ed.), Isaiah in the New Testament: the New Testament and the Scriptures of Israel (London - New York:
T&T Clark, 2005) 101-116, 113-115 (el autor observa asimismo influencia de Is 6,10); Van Belle, "The
Death of Jesus", 20-21; John A. Dennis, "The 'Lifting Up of the Son of Man' and the Dethroning of the
'‘Ruler of This World': Jesus’ Death as the Defeat of the Devil in John 12,31-32", en: G. Van Belle (ed.),
The Death of Jesus in the Fourth Gospel (Louvain: Peeters Publishers, 2007) 677-692, 686; Andreas J.
Kostenberger, "John", en: G.K. Beale - D.A. Carson (ed.), Commentary on the New Testament Use of the
Old Testament (Michigan: Baker Academic, 2007, edicién digital 2011) 1289-1577, 1352-1353. la
opinién opuesta en Ashton, Understanding the Fourth Gospel, 470-471 n. 25, quien no cree que el texto
de Isaias haya influido en estos motivos del cuarto evangelio. A su juicio, aunque la cita LXX Is 53,1 en Jn
12,38 podria hacer pensar en lo contrario, el hecho de que Juan nunca utilice juntos 66Ea y Oqjé(o hace
desaconsejable sostener la influencia del Cantico.

476 ¢t Williams, "Isaiah", 101-102.116, quien sefiala que Juan contiene cuatro citas explicitas en 1,23 (Is
40,3); 6,45 (Is 54,13); 12,38-39 (Is 6,10; 53,1) ademas de otros motivos, expresiones y temas en los que
se percibe la influencia que ha ejercido Isaias (sobre todo el texto de la versidn de los LXX) en el cuarto
evangelio. Cf. también Kdstenberger, "John", 1194-1211.1358-1363.

7 LXX 52,13: “Mira, mi siervo tendrd noticia de ello y serd exaltado (Otp(oeﬁosrou) y glorificado
(boEaoBnoetat) en extremo”. Esta afirmacién no implica, sin embargo, negar que la idea de la gloria en
Juan pueda proceder de otras tradiciones judias; de hecho, estamos convencidos de ello. Como ya vimos
paginas atras, la gloria y la glorificacién jodnicas tienen multiples significados, muchos de ellos
procedentes de tradiciones judias diversas. Aqui, por tanto, en relacidon con LXX Is 52,13-53,12, vamos a
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excluyentes, ya que la Unica dependencia del texto de Isaias no explicaria la unién de las
categorias de “glorificacion” e “Hijo del hombre” que aparece en Jn 12,23. Hemos de
tener, por tanto, en cuenta el libro de Daniel.

Ademas de las alusiones al Hijo del hombre (p.e., Jn 3,14; 12,23 [LXX Dn 7,13])478, hay otros
motivos de Daniel que parecen haber sido utilizados por el cuarto evangelio479: asi, el tema
de la “hora” (p.e., Jn 4,21; 13,1a [LXX Dn 12,1])*°
Jn 5,28-29 y que, entre otros lugares veterotestamentarios, evoca LXX Dn 12,2

, 0 la doble resurreccion que aparece en
L 0otro
tema jodnico que podria proceder de Daniel es el de “vida eterna” (Cwnv aiwviov) que
encontramos asimismo en LXX Dn 12,2. Como explicaremos después, esta formula se
extendid notoriamente en el periodo intertestamentario para expresar la vida plena que
se esperaba disfrutar en el mas alld en los ultimos tiempos, de modo que formaba parte
del judaismo que conocié Juan. Sin embargo, dado que otros lugares del cuarto evangelio

. . . . .z . 482
reflejan el recurso al libro de Daniel, la relacién también en este caso resulta plausible™".

3.6.2. Lainterpretacion de Is 52,13-53,12 en el judaismo
3.6.2.1. Lainterpretacion de ls 52,13-53,12 en la Septuaginta

La traduccién al griego del texto hebreo de lIsaias se llevd a cabo probablemente en

483

Alejandria en el s. Il a.C."". Las diferencias que se aprecian entre las versiones hebrea y

griega en lo que concierne al Cuarto Cantico del Siervo han conducido a pensar que el

tener en cuenta Unicamente uno de esos sentidos, no todos; en concreto, el que tiene que ver con la
muerte en cruz de JesUs y sus consecuencias.

478 In 3,14: “Y, del mismo modo que Moisés elevd la serpiente en el desierto, asi tiene que ser elevado el
Hijo del hombre (tov viov ToU avBpwTou)”; 12,23: “Jesus les respondio: ‘Ha llegado la hora de que el
Hijo del hombre (6 viog ToU avBpyTrou) sea glorificado™; LXX Dn 7,13: “Yo observaba en una visién de
la noche y, mira, sobre las nubes del cielo iba como un hijo de hombre (uiog c’xvepdmou), y llegd hasta
el anciano en dias, y los que habian ayudado llegaron junto a él”.

9 En Mihalios, The Danielic Eschatological, 4-7 se aporta un breve estado de la cuestidn sobre el tema.

0 Jn 4,21: “Jesus le contesto: ‘Créeme, mujer, que llega la hora ((ch) en que ni en este monte ni en
Jerusalén adoraréis al Padre’”; 13,1a: “Antes de la fiesta de la Pascua, Jesus sabia que habia llegado su
hora ((ch) de pasar de este mundo al Padre”; LXX Dn 12,1: “Y en esa hora ((chv) pasara Mikhael, el
gran mensajero, el establecido sobre los hijos de tu pueblo. Ese dia serda de angustia como no hubo
desde que surgieron hasta ese dia. Y ese dia se salvard todo el pueblo que se halle inscrito en el libro”.
! Jn 5,28-29: “No os extrafiéis de esto: llega la hora en que todos los que estén en los sepulcros oirdn
su voz; y los que hayan hecho el bien saldrdn para una resurreccién de vida (dvdotactv Zwfic), y los
que hayan hecho el mal, para una resurreccién de juicio (GvaoTtooiy kpioewg)”; LXX Dn 12,2: “Y
muchos de los que duermen en lo ancho de la tierra se levantaran (dvaoTtfjocovtat), unos para una vida
eterna (Cwnv aiwviov), y otros para denuesto (6v51610pév), y otros para la dispersién [y vergilienzal
eterna (aioyUvnv aicviov)”.

482 Mihalios, The Danielic Eschatological, 109-110.

8 Antti Laato, Who s the Servant of the Lord? Jewish and Christian Interpretation on Isaiah 53 From

Antiquity to the Middle Ages (Eisenbrauns: Abo Akademi University, 2012), 78-80.
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traductor, bien dispuso de un texto diferente al hebreo que ha llegado hasta nosotros o
bien quiso insertar en él cambios de forma intencionada con el fin de interpretarlo; la

oy . s . / 484
ultima parece ser la hipétesis mas probable™".

Nuestro interés en la forma en la que la Septuaginta comprendié el Cantico se debe, sobre
todo, a que fue posiblemente la versidon que llegd a manos de Juan y la que influyd en el
libro de la Sabiduria, que abordaremos después. Presentamos a continuacién algunas de

las diferencias mas significativas que presenta respecto al texto hebreo.

Biblia hebrea LXX

52,13 | “Veréis a mi Siervo (*T73Y) | “Mira, mi siervo (Ttadc) tendrd noticia (ouvnoet)
prosperar (‘7"3?@72); serd | de ello y serd exaltado (Qq;oo@ﬁoerm) y glorificado
enaltecido (B37?), levantado (boEaoBnoetat) en extremo”.

(XW17) y ensalzado (21
sobremanera”.

53,8 “Detenido, sin defensor y sin | “En su humillacién (Tameivawoel) se le quitd
juicio, équién se ocupd de su (ﬁpen)485 su juicio (kpioig); équién contard
generacion? Fue arrancado (61nyﬁostm) su generacion (yeveav)? Porque su
de la tierra de los vivos, | vida (Cwn) esta siendo arrebatada (ai’pera1)486 de
herido por las rebeldias de su | la tierra, fue conducido a la muerte (ei¢c Bavatov)
pueblo;” a causa de las iniquidades (évopu:)v) de mi

pueblo (tol Aaol pou)”.

53,9 “pusieron su tumba entre | “Y pondré a los malvados (Ttovnpo{Jg) en lugar de
malvados, su sepultura entre | su sepultura (QvTi Tfi¢ Tagiic autol) y a los ricos
malhechores. Por mas que | (Trhouoiouc) en lugar de su muerte (&vTi TOU
no cometié atropellos ni | Bavdatou altoU); porque no cometid iniquidad
hubo nunca mentiras en su | (Qvopiav), ni se encontré engafio (56\og) en su
boca” boca”.

8 Asi Martin Hengel - Daniel P. Bailey, "The Effective History of Isaiah 53 in the Pre-Christian Period",

en: B. Janowski - P. Stuhlmacher (ed.), The Suffering Servant. Isaiah 53 in Jewish and Christian Sources
(Cambridge: William B. Eerdmans Publishing Company, 2004) 75-146, 75. Por su parte, y pese a las
diferencias entre el texto hebreo y griego, Darrel D. Hannah, "Isaiah within Judaism of the Second
Temple Period", en: S. Moyise - M.J.J. Menken (ed.), Isaiah in the New Testament: the New Testament
and the Scriptures of Israel (London - New York: T&T Clark, 2005) 7-33, 9-11 considera que el texto de
Isaias de la Septuaginta presenta una destacable estabilidad respeto al hebreo si se compara con otros.
*® E| verbo c’itpoo, que hemos traducido como “quitar”, tiene aqui el sentido de “anular” (Amador A.
Garcia Santos, Diccionario del griego biblico. Setenta y Nuevo Testamento (Estella: Verbo Divino, 2011),
40). Al estar en voz pasiva indica que el juicio del Siervo es anulado/quitado por una accién de Dios.

486 Aqui, sin embargo, c’itpoo significa “mover hacia arriba, levantar, alzar” y “transportar, llevar” (cf.
Garcia Santos, Diccionario del griego biblico, 40). Nuevamente estamos ante una “pasiva divina”: el acto
de elevacion y vindicacién del Siervo pertenece también a Dios.
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53,10 | “Yyahvé quiso quebrantarlo | “Y el Sefior quiere ([50\3)\51011) purificarlo
con males. Si se da a si| (kaBopioar) de la injuria (tAnyfig). Si hacéis una
mismo en expiacién, vera | ofrenda (éav &&te) por el pecado (mepi
descendencia, alargard sus éxpcxptiag) vuestra alma (Lpuxﬁ) verd una
dias; su mano ejecutard el | descendencia  (oméppa) de larga  vida
designio de Yahvé”. (pakpoPiov).

Y el Sefior quiere (Bouletar) librarlo (ageleiv)
de...”

53,11 | “Después de sufrir, vera la | “...Ia fatiga (Tr6vou) de su alma (yuxfg), mostrarle
luz, el justo se saciara de su | (Oei€ai) la luz (pég) y moldearle (tAdoai) con
conocimiento. Mi  Siervo | inteligencia (ouvéoet), hacer justicia (Sikai®oai)
justificard a muchos, pues las | al justo (Sikatov) que sirve (Soulevovta) bien a
culpas de todos ellos | muchos, y él en persona cargara (&voioet) con los
soportard”. pecados (&paptiag) de ellos”.

La versién de los LXX resume en 52,12 los tres verbos hebreos 037 (enaltecer), xrg;
(levantar) y M331 (ensalzar) en UywBioetar y doEacbnoetal, ambos en voz pasiva o
pasiva divina, omitiendo asi &@7; Esta pareja de verbos griegos es una expresion tipica del
texto de Isaias de la Septuaginta; de entre los diferentes lugares en los que la encontramos
resulta significativo 33,10. En este versiculo, los dos términos tienen por sujeto a Yahvé,
juez escatolégico de las naciones que se levanta y sera glorificado, y hace que las naciones
sean castigadas y finalmente escuchen todo lo que El ha realizado™’. La semejanza entre
52,13 y 33,10 conduce a pensar que el autor de la version de los LXX comprendié el Cuarto
Cantico del Siervo de Yahvé a la luz del tiempo final en el que se produciria la intervencién
definitiva de Dios en la historia*®®.

Otro de los cambios importantes lo encontramos en 53,9. Mientras que el texto hebreo
describe en tercera persona la situacidn actual del Siervo como aquel que tiene “su tumba
entre malvados, su sepultura entre malhechores”, enfatizando su humillacién, en la
version de los LXX es el Sefior quien toma la palabray, erigido en juez, promete juzgar a los
malvados y ricos, y darles su tumba y su muerte, ya que el Siervo es inocente. En el texto
de la Septuaginta, por tanto, se suaviza el sufrimiento del Siervo y se alude de nuevo a la

idea de Dios como juez escatoldgico que ya aparecia en 52,13%°,

XX Is 33,10: “Ahora me levantaré (c’xvcxotﬁoopm), dice el Sefior, ahora seré glorificado

(SOaneﬁoopm), ahora seré exaltado (\'Jq,v(oeﬁoopm)”. Aunque el versiculo forma parte de lo que los
estudios criticos consideran “primer Isaias”, a juicio de J. Jeremias este hecho no resultaba relevante en
la antigliedad; podemos presuponer, por tanto, que el judaismo antiguo y/o el cristianismo primitivo
consideraban el libro de Isaias como una unidad literaria. Cf. Hengel - Bailey, "The Effective History", 79.

488 Hengel - Bailey, "The Effective History", 121-122; Laato, Who Is the Servant, 81.

489 Hengel - Bailey, "The Effective History", 123.
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El tercer cambio significativo aparece en el versiculo siguiente: 53,10. Mientras que el
texto hebreo afirma que Yahvé quiere “quebrantar con males” al Siervo, en la versién de
los LXX desea purificarlo de un mal, de la injuria. Asimismo, la indicacién de un acto
sacrificial del Siervo (“Si se da a si mismo en expiacién”) que le hara tener descendencia y
larga vida (“vera descendencia, alargara sus dias”), se transformard en la version griega en
una ofrenda que deberd hacer el “grupo nosotros” en virtud del cual seran sus almas/vidas
(pl.), no la del Siervo, las que veran una larga descendencia, un motivo que también
encontramos en 53,8, pero aplicado al Siervo, no al “grupo nosotros”. En lo que respecta a
53,8, el texto hebreo contiene las ideas del arresto del Siervo y su arrebato de la tierra de
los vivos; asimismo, menciona sus heridas a causa de las rebeldias del pueblo. La versién
griega, sin embargo, convierte el juicio en un acto de vindicacién de Dios, quien lo anula®®,
afirmando a continuacién, como ya hemos adelantado, que la descendencia del Siervo
serd tan grande que nadie puede dar cuenta de ella. Este va a morir por las transgresiones
del pueblo, pero la muerte no tendrd la dltima palabra, ya que va a ser arrebatado

, . 491
(levantado, cx’lpercn) de la tierra

. A la luz de las afirmaciones de ambos versiculos (LXX Is
53,8.10) parece que los dos destinos, el del Siervo y el del pueblo, se vinculan en virtud de
la ofrenda que hace el pueblo por los pecados. Con otras palabras, dicha ofrenda se
convierte en el medio por el que el “grupo nosotros” podra participar del mismo destino
del Siervo. Algunos estudiosos dan un paso mas, y contemplan la posibilidad de que el
texto griego esté afirmando la vida eterna tanto del Siervo como del “grupo nosotros”***.
En todo caso, y aunque quiza sea ir demasiado lejos (sobre todo en lo que se refiere a este
grupo, del que no se afirma explicitamente que va a “ser levantado” por una accion
divina), ésta va a ser la interpretacion que hard posteriormente el libro de la Sabiduria,

como veremaos.

490 ~ , . , .
Como hemos sefialado supra, nota 485, el verbo ’oupoo tiene aqui el sentido de “anular”.

1 Tal y como hemos indicado supra, nota 486, aqui ’o'upoo, sin embargo, significa “mover hacia arriba” o
“levantar”.

2 cf, Hengel - Bailey, "The Effective History", 125-126. Los autores consideran la posibilidad de que las
dos alusiones (53,8.10) a la posteridad o descendencia del Siervo y del “grupo nosotros” se estén
refiriendo a la vida eterna del Siervo y a la restauraciéon de Israel a través de la resurreccién de los
muertos (“The ‘we’ group of verses 1-7 will participate in the eternal life of the Servant [..] The
statement about congregation’s seed or posterity in verse 10c corresponds to the Servant’s generation
in verse 8b [...] The restoration of Israel through the resurrection of the dead is presupposed. That the
Servant himself has received a share in God'’s eternal life may already be hinted at in verse 8c”). Otros,
sin embargo, afirman que el tema del que se trata es Unicamente el de la restauracion de Israel (cf.
Korinna Zamfir, "'A Man in Suffering, Acquainted with the Bearing of Sickness'. The New Testament
Reception of Isa 52-53 as a Reading of the LXX": Sacra Scripta XI.1 (2013) 112-136, 117). Laato, Who Is
the Servant, 85-87 pone de manifiesto el debate sobre el tema y desarrolla la propuesta de D.A. Sapp
(“The LXX, 1Qlsa, and Mt Versions of Isaiah 53 and Christian Doctrine of Atonement”, en: W.H. Bellinger
— W.R. Farmer (eds), Jesus and the Suffering Servant: Isaiah 53 and Christian Origins (Harrisburg: Trinity
Press, 1998) 170-192), quien afirma que de la version de los LXX, a diferencia del TM, no se puede inferir
la muerte del Siervo y, por tanto, deja fuera del debate el tema de la vida eterna. Laato da a entender en
algunas partes de su estudio (pp. 89.100) su acuerdo con Hengel en que en LXX Is 53,8.10 se apunta a la
vida eterna.
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En cuarto lugar, tras la mencién en 53,10 de la prosperidad del “grupo nosotros”, el texto
griego introduce varios cambios en el hebreo hasta la primera parte del versiculo
siguiente: (1) se enfatizan diferentes actos de vindicacién de Yahvé hacia el Siervo
mediante una serie de infinitivos que dependen del verbo Boﬁ)\opm y cuyo sujeto es Dios:
librarle de la fatiga de su alma, mostrarle la luz, moldearle con inteligencia y hacer justicia
al justo que sirve a muchos; y (2) mientras que el sujeto principal de la accién en el texto
hebreo es el Siervo, que justificard a muchos, en los LXX es el Sefor, cuya actividad se
dirige al Siervo; esta accion divina, a la luz del conjunto, es el requisito para que se
produzca el perddn del pueblo a través de la muerte del Siervo™®.

En sintesis, destacamos los siguientes elementos de la versién de los LXX del Cantico del
Siervo de Yahvé: (1) se eliminan las alusiones del texto hebreo a que los sufrimientos del
Siervo proceden de Yahvé; (2) afiade el motivo del juicio divino hacia los que rechazan al
Siervo; (3) se acentua la idea de la vindicacién divina del Siervo; (4) aunque persisten los
motivos del sufrimiento y muerte vicarios del Siervo (cf. LXX 53,4—7.8c.11)494, aparecen
atenuados, de modo que se observa un cambio sutil en el tema: del sufrimiento vicario del
Siervo (texto hebreo) al sufrimiento del justo e inocente (LXX)*; adems, la version griega
introduce la idea de que la ofrenda del “grupo nosotros” constituye un medio para
participar del mismo destino que el Siervo; (5) asi, Siervo y pueblo pueden compartir un
destino de “larga vida”; como vamos a presentar a continuacién, este motivo, todavia
incipiente aqui, sera desarrollado e interpretado mas claramente por los libros de Daniel y
la Sabiduria en relacién con el destino de aquéllos que han muerto de forma injusta por

ser fieles a Yahvé.

3.6.2.2. Lainterpretacion dels 52,13-53,12 en el libro de Daniel**®

. , , . . , 497
El libro de Isaias fue una de las obras mds utilizadas en el judaismo del Segundo Templo™".

En lo que se refiere al Cuarto Cantico del Siervo de Yahvé, fue un pasaje retomado e

493 Hengel - Bailey, "The Effective History", 126-128.

% En LXX Is 53,4-7 (versiculos no incluidos en el cuerpo del texto con el fin de simplificar la exposicién)
se afirma lo siguiente: “Este lleva nuestros pecados y sufre por nosotros, y nosotros pensamos que
estaba en apuros, atribulado y maltratado. Pero él en persona fue herido por nuestras iniquidades y esta
debilitado por nuestros pecados; sobre él esta la instruccion de nuestra paz y con sus contusiones
nosotros fuimos curados. Todos anduvimos errantes como ovejas, cada uno se ha extraviado en su
camino; y el Sefor lo entregd a nuestros pecados. Y él, a pesar de haber sido maltratado, no abre la
boca. Fue llevado como oveja al degtliello, y como cordero ante el esquilador, enmudecido, asi no abre
su boca”.

495 Hengel - Bailey, "The Effective History", 123-124; Laato, Who Is the Servant, 76.84.

496 Aunque Daniel utilizo la versidon hebrea de Isaias, presentamos este libro profético a continuacion de
LXX 52,13-53,12 para hacer mas clara la exposicion, ya que tanto él como Sabiduria van a utilizar el
Cantico con una finalidad similar, esto es, desarrollar aspectos escatoldgicos, proceso que no aparece
tan claramente en la Septuaginta.

497 Hannah, "Isaiah within Judaism", 7.
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interpretado por diferentes obras biblicas y extrabiblicas a partir del periodo macabeo a
causa de la persecucion sufrida por el pueblo. Su huella se percibe, entre otros, en el libro
de Daniel, en el segundo libro de los Macabeos y en la Sabiduria de Salomén498, obras
todas ellas que tratan de responder a una situacion de hostilidad. Dada la datacidon que
hemos propuesto para la traduccidn griega de Isaias, el texto del Cantico que influyé en
Daniel fue el hebreo™®.

En el periodo helenistico algunos grupos judios comenzaron a identificar a la figura del
Siervo con los sabios y maestros de la Ley. Una de las razones para ello fue una particular
comprension de Is 52,13, que traducia el verbo hebreo 52@7 como “comprender” o “ser
sabio” en lugar de “tener éxito” o “prosperar”. Esta interpretacion se hizo particularmente
significativa en el s. Il a.C., cuando los lideres de Israel comenzaron a ser perseguidos por
Antioco IV Epifanes; en este momento, la vindicacion y exaltacion del Siervo (Is 52,13) se
convirtieron en paradigma de los maestros perseguidos. En Daniel encontramos esta
particular interpretacion del Cantico al utilizar el sustantivo D"?DTL:??; y hacer un juego de
palabras mediante 737 y 707, términos que pueden significar tanto “brillar” y
“esplendor” por una parte, como “ensefiar” por otra. El profeta Daniel, ademas, modifica
el sentido de Is 53,11b (“Mi Siervo justificara [P722] a muchos, pues las culpas de ellos

L0

soportard”), identificando la justificacion que llevard a cabo el Siervo con la ensefianza de

. 500
los maestros que conduce a muchos a ser justos™ .

Los maestros (D’b:f@?@tﬂ) brillaran (177712) como el resplandor (73T2) del firmamento,
y los que ensefiaron a muchos a ser justos (Y2777217), como las estrellas para siempre
(Dn 12,3)

Daniel, sin embargo, no se limita a ensalzar la figura de los maestros en su contexto hostil.
Afirma, asimismo, su resurreccion en el dltimo dia®®* mediante la expresion D‘?ﬁ:] ”»e,
Unica en la Biblia hebrea, a partir de otro pasaje de Isaias, 26,19, versiculo que utiliza la
imagen de los muertos saliendo de los sepulcros metaféricamente para afirmar la futura

498 George W.E. Nickelsburg, Ancient Judaism and Christian Origins. Diversity, Continuity, and

Transformation (Minneapolis: Fortress Press, 2003), 18. Otra obra en la que ejercié influencia es 1 Hen
62-63.

* | aato, Who Is the Servant, 80 cree que es posible que la vision que presenta Daniel del Cantico de
Isaias influyera en la traduccion griega de éste.

300 Nickelsburg, Resurrection, Immortality, 38-39; Nickelsburg, Ancient Judaism, 18. Por su parte,
Mihalios, The Danielic Eschatological, 50-51 observa la conexidn de este versiculo con el Cantico de
Isaias, y cree que, aunque el término “sabio” no se refiere explicitamente al Mesias, Daniel puede estar
haciendo una interpretacion mesidnica del pasaje. A mi juicio, la interpretacion de Nickelsburg resulta
mas convincente y menos forzada.

201 Aunque propiamente Dn 12,2 no se refiere al ultimo dia, si lo hace 12,4: “Y tu, Daniel, guarda estas
palabras y sella el libro hasta el momento final. Muchos lo consultaran y aumentaran su saber”.
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502

restauracion de Israel” . Introduce asimismo la idea de una resurreccion de juicio para los

503
malvados™ .

Revivirdn tus muertos, tus caddveres resurgiran, despertaran (13%Di7) y daran gritos de
jubilo los moradores del polvo (72Y); pues tu rocio es rocio luminoso, y el pais de las

sombras parira (Is 26,19)

Muchos de los que descansan en el polvo (72Y) de la tierra se despertaran (13%2?), unos
para la vida eterna (D'?ﬁ:] ’?Ub), otros para la verglienza y horror ('[’l&j'[b) eternos
(Dn 12,2)

De este modo, el libro de Daniel, en un contexto de hostilidad que conduce incluso a la
muerte a los fieles judios precisamente por su fidelidad a Yahvé, retoma e interpreta de un
modo particular la figura del Siervo de Isaias y la desarrolla teoldgicamente, hasta llegar a
afirmar la resurreccién de los muertos el Ultimo dia. De este modo proporciona una salida
a la crisis de estos israelitas que contemplan el sinsentido de la muerte que sufren los
justos y la vida de la que, por el contrario, siguen gozando sus perseguidores y los que
reniegan de su fe. En un contexto de persecucidn anuncia que Dios vindicara a su pueblo el
ultimo dia resucitando a los muertos y juzgando a sus perseguidores.

3.6.2.3. La interpretacion de Is 52,13-53,12 en el libro de Ila
Sabiduria

En el caso del libro de la Sabiduria, la obra utiliza, a diferencia de Daniel, la versidn griega
del Cuarto Cantico de Yahvé. En Sabiduria se detecta un considerable nimero de
influencias tanto de las Escrituras de Israel como de su propio contexto helenistico®®, y
esta constituida por tres partes: (1) Sb 1-5, centrada en el tema de la escatologia e
inmortalidad; (2) Sb 6-9, que desarrolla el tema de la sabiduria; (3) Sb 10-19, dedicada a la

. . 505
historia de Israel>™".

502 . . . . . . .2
Es posible, como sostiene Nickelsburg, Resurrection, Immortality, 33, que el motivo de la resurreccion

de juicio proceda de Is 66,24, ya que en toda la Biblia hebrea, el sustantivo 73877 Unicamente aparece
aqui (“Y, al salir, podran ver los cadaveres de aquellos que se rebelaron contra mi; pues su gusano no
morird, ni su fuego se apagara, y seran el asco [1187)7] de todo el mundo”) y en Dn 12,2.

> Nickelsbu rg, Resurrection, Immortality, 30-38; Mihalios, The Danielic Eschatological, 48-50.

%% Lester L. Grabbe, Judaic Religion in the Second Temple Period. Belief and Practice from the Exile to
Yavneh (London - New York: Routledge, 2000), 86-87; John J. Collins, "La reinterpretazione delle
tradizioni apocalittiche nella Sapienza di Salomone", en: G. Bellia - A. Passaro (ed.), Il libro della
Sapienza. Tradizione, redazione, teologia (Roma: Citta Nuova, 2004) 157-171, 162-163.

>% Shannon Burkes, "Wisdom and Apocalypticism in the Wisdom of Solomon": HTR 95.1 (2002) 21-44,
24. En otros autores encontramos estructuras diferentes: George W.E. Nickelsburg, Jewish Literature
between the Bible and the Mishnah. A Historical and Literary Introduction (Minneapolis: Fortress Press,
22005; 11981), 205 propone Sb 1,1-6,11; 6,12-9,18; 10-19; por su parte, M. Gilbert, "Wisdom Literature",
en: M.E. Stone (ed.), Jewish Writings of the Second Temple Period. Apocrypha, Pseudepigrapha, Qumran
Sectarian Writings, Philo, Josephus (Philadelphia: Fortress Press, 1984) 283-324, 301-303 sefiala Sb 1-6;
7-9; 10-19.
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La influencia de la versidon griega del Cuarto Cantico del Siervo de Yahvé aparece en la
primera de ellas, en la que la obra presenta a un justo injustamente perseguido por un

grupo al que la obra llama “impios” (éoeﬁeig). De entre los elementos comunes que se

. . . 506
perciben, destacamos los siguientes™ " :

LXX Is

Sb

Ambos son llamados

“siervos del Sefior”

52,13: “Mira, mi siervo (0
TTaiG pou) tendrd noticia de
ello”

2,13b: “se presenta como hijo
del Sefior (Ttaida kupiou)"

El Siervo/justo posee el
conocimiento “del Senor”

53,11: “Y el Sefior quiere ...
moldearle (TAdoat) con
inteligencia (cuvéoet)”

2,13a: “Presume de conocer
(Yv@ouv) a Dios”

Ambos son condenados a
muerte

53,8: “... fue conducido a la
muerte (ei¢c BavaTov)”

2,20: “Lo condenaremos a
una muerte (Bavaro)
humillante”

“Muchos”/los
perseguidores  quedan
asombrados ante Ia
inesperada exaltacion o
del

Siervo/justo. Este revela

vindicacion divina
que lo que se percibe a
simple vista (humillacion,
fracaso, muerte) es falso.
Dios vindica al Siervo
contra toda expectativa o
lleva consigo a los justos,
otorgdndoles un destino

._507
feliz

53,4b: “Nosotros pensamos
que estaba en apuros,
atribulado y maltratado”

52,13b-14:"...serd exaltado
(UywOnoetar) y glorificado
(boEacBnoeTat) en extremo.
De igual manera que muchos
quedaran pasmados
(éxoThoovTai) ante ti, tu
apariencia sera tenida en baja
estima por los hombres y tu
gloria (50Ea) despreciada por
los hombres”

53,2: “Crecié delante de él
como un infante, como raiz
en tierra sedienta, no tiene

3,1-3: “En cambio, la vida
(yuyai) de los justos
(S1kaiwv) estd en manos de
Dios (év xetpt Beoll), y ningun
tormento (Baoavog) les
afectara (Gyntat). Los
insensatos (Appovwv)
pensaban que habian muerto
(teBvdvan); su transito les
parecia una desgracia y su
partida de entre nosotros, un
desastre; pero ellos estdn en

la paz (év elprvn)”

4,17-18: “ven la muerte
(teheutnv) del sabio (cogol),
pero no comprenden
(vonoouotv) su propdsito, ni

506

Para este tema, cf. Nickelsburg, Resurrection, Immortality, 83-87; Hengel - Bailey, "The Effective

History", 129-133; Collins, "La reinterpretazione", 159-160; Laato, Who Is the Servant, 81.88-101.

507

Burkes, "Wisdom and Apocalypticism ", 30-32.
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figura ni gloria. Y lo vimos, y
no tenia forma ni belleza”.

por qué el Seior lo ha puesto
asalvo.Lovenylo
desprecian, pero el Sefior se
reira de ellos”

5,2: “Al verlo, quedardn
sobrecogidos de espanto,
desconcertados
(éxoThoovTai) por la
increible salvaciéon
(cwtpiag)”. Cf. 5,3-4

El Siervo/justo es
vindicado por Dios

53,8: “En su humillacion se le
quito juicio
(pBn); équién contard su

(kpioig) su

generacidon? Porque su vida

esta siendo arrebatada

(fpBn) de la tierra”

5,5: “éCémo es que ha sido
incluido entre los hijos de
Dios (uioic Beol) y comparte
su herencia (kAfjpog) con los
santos (v ayloig)?”

Los
malvados/perseguidores
recibiran un castigo y
seran juzgados

53,9: “Y pondré (5c)ow) a los
malvados  (movnpoug) en
lugar de su sepultura (&vtl
Tig Tagfic avtol) y a los
ricos (Tthouaioug) en lugar de
su muerte (avti ToU BavdTou

autoU)”

3,10: “Los impios (aoefeig),
en cambio, seran castigados
por sus razonamientos, por
despreciar al justo (Sikaiov)
y apartarse del Sefior”

4,16a: “El justo (&ikatog) que
muere (kap®v) condena
(xaTakpivel) a los impios
(aoePeig) que viven
(Covtag)”. Cf. también 5,3-
4.6b-7a.13

El destino del
Siervo/justo (larga
generacion, arrebato al
cielo, descanso eterno)
abre una posibilidad
nueva a “otros justos”

53,8: “En su humillacion se le
quitd (fpbn) su juicio; équién
contara su generacion
(yeveav)? Porque su vida
(Cwn) estd siendo arrebatada

(aipetat) de la tierra”

53,10: “Si hacéis una ofrenda

4,7: “El justo (bikatog),
aunque muera (TeAeutiioai)
prematuramente, tendra
descanso (&vatravoet

4 ”

€0TOL)

5,15: “Los justos (Oikatot), en
cambio, viven (Co1v) para
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(larga generacion, vivir por el pecado vuestra alma | siempre (eic TOV ai®va),

508
eternamente)

(yuyn) verd una descendencia | encuentran su recompensa
(Onéppa) de larga vida | en el Sefior, y el Altisimo

(pakpoProv)” cuida de ellos”

Como se puede observar en los elementos que acabamos de presentar, los puntos de
contacto entre Sabiduria y la versidn griega del Cantico son notables. Con esta afirmacién,
sin embargo, no pretendemos obviar otras ideas del contexto helenistico que
indudablemente influyeron en la obra, por ejemplo, en lo que respecta a la inmortalidad,
gue mencionaremos mas adelante, aunque a nuestro juicio LXX Is 52,13-53,12 pudo muy
bien constituir el fundamento judio que permitié al libro de la Sabiduria expresar un
concepto griego dentro de unos esquemas mas semiticos.

Por otra parte, la semejanza entre la version del Cantico de la Septuaginta y el libro de la
Sabiduria no debe hacernos pasar por alto las diferencias, entre las que destacamos dos.
En primer lugar, Sb da mayor importancia a un aspecto que ya habia apuntado LXX Is, pero
en menor medida: el juicio divino por el que se condena a los malvados y se vindica al

509

justo™”. En segundo lugar, omite un tema que, pese a estar mitigado ya en la versidn

griega de lsaias respecto al texto hebreo, todavia aparece en ella con claridad: el
.. . . 510

sufrimiento del Siervo para el perdén de los pecados del pueblo™.

En lugar de desarrollar cdmo el sufrimiento del Siervo es fuente de perdén para el pueblo,

Sabiduria privilegia la idea del justo inocente que sufre injustamente y muere a manos de
. . . . . 511 . . .

los impios; pese al escepticismo de éstos (3,2)°" ", él disfruta de un descanso y vida eternos,

igual que todos los justos (3,1), porque Dios hizo al hombre inmortal (3,4) o incorruptible

208 Laato, Who Is the Servant, 89, comentando Sb 2,1-5, sefiala que, mientras los enemigos del justo no

creen en la vida mads alld de la muerte, los justos tienen esperanza en ella; esto indica a su juicio que la
obra interpreta que el final de LXX Is 53 apunta a la vida eterna del Siervo y del “grupo nosotros”.
Asimismo, afirma (p. 100) que Sb 5,15 tiene relacion con la idea de que el Siervo de Isaias vivira (53,10-
11).

9 cf, Nickelsburg, Ancient Judaism, 75-76.132-133; Laato, Who Is the Servant, 101. Este proceso se
observa también en otras obras, como 1 Hen 62-63.

>1% como ya hemos sefialado en el punto anterior, la mitigacidon del tema del perddn de los pecados por
el sufrimiento del Siervo en la versién griega se percibe sobre todo en 53,10. En la version hebrea, este
versiculo afirma que si el Siervo se da a si mismo en expiacidn (que procede del sufrimiento infringido
por Dios mismo) se alargara su vida y descendencia. La Septuaginta, sin embargo, omite aqui el motivo
expiatorio, aludiendo en su lugar a una ofrenda para el perdén que debe hacer el “grupo nosotros”,
aunqgue lo mantiene de algun modo en LXX Is 53,4-7.

11 Cf. también Sh 2,16-17: “Nos considera moneda falsa y nos evita como a apestados; celebra el

destino de los justos y presume de que Dios es su padre. Ya veremos si lleva razén, comprobando cual es
su desenlace: pues si el justo es hijo de Dios, él lo rescatard y lo librara del poder de sus adversarios”.
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(2,23)512, de modo que las vidas del justo y la de todos los justos estan en manos de Dios y
no acaban aunque mueran biolégicamente. La vida eterna’®, por tanto, es, segin la
Sabiduria, el destino que espera a los justos en el momento de su muerte. Asi, en su
relectura del Cantico de Isaias (en la que, como ya hemos sefialado, también influyeron
otras obras e ideas tanto de la tradicidn biblica como del contexto helenistico), la Sabiduria
de Salomoén desarrolla ampliamente el motivo de la vida eterna e inmortal del justo
inocente que sufre vy, vinculada a ésta, la de todos los justos. El tema, ya apuntado en la
versién griega de Is 52,13-53,12, presenta aqui un desarrollo mayor y ya desvinculado de la
idea de la ofrenda: el justo de la Sabiduria no sufre ni muere vicariamente y a los justos no
se les exige una ofrenda para participar de la misma vida eterna de la que él disfruta. La
idea que presenta Sabiduria es mas bien que el destino inmortal del justo hace descubrir o
revela que ese mismo destino es el que espera al resto de los justos. En las pdginas que
siguen desarrollaremos mdas ampliamente este tema y mostraremos como va a ser uno de
los elementos que aparecen en el cuarto evangelio aplicado a Jesus y a los que creen en él.

3.6.3. Muerte y resurreccion de Jesls, y creencias escatologicas del
cuarto evangelio

Una vez expuesta la relacion de las categorias joanicas de “gloria” y “vida eterna” con LXX
la 52,13-53,13 y Dn 12,2, respectivamente, y descrita la forma en la que fue interpretado
el Cuarto Céantico del Siervo de Yahvé en algunas obras judias, descripcidn que saca a la luz
su comprension en clave escatoldgica y su relacion con el surgimiento de creencias sobre
el destino de los muertos, nos disponemos a abordar los rasgos que presenta la
escatologia del cuarto evangelio y su vinculacién con la muerte y resurreccién de Jesus, ya
gue los acontecimientos pascuales provocaron una determinada relectura de los textos de
Isaias y Daniel mencionados. Para una mejor comprension del tema, expondremos
asimismo las creencias escatoldgicas que aparecen en algunos textos de Qumran y en el
libro de la Sabiduria.

3.6.3.1. Simultaneidad entre escatologia anticipada y futura en el
evangelio de Juan

)514

El concepto de “vida eterna” (Cwn aiwviog), o simplemente vida (Cwn)>™, es central en el

. 515 . . . .y . ,
cuarto evangelio®”. Es un término fuertemente anclado en la tradicién judia (su

>12 5 2,23: “Porque Dios cred al hombre para la inmortalidad (c’xcpeolpoiq) y lo hizo a imagen de su

mismo ser”; 3,4: “Aunque la gente pensaba que eran castigados, ellos tenian total esperanza en la
inmortalidad (&d8avaciag)”.

513 . . . , . . . .
Aunque propiamente el libro de la Sabiduria, a diferencia de lo que hara el cuarto evangelio, no
utiliza la expresién Cwrj aiwviog, creemos que es legitimo utilizarla porque la obra afirma que los justos
viven (C&o1v) para siempre (gi¢ TOv aidva) (5,15).

>1% | os dos términos son sinénimos en Juan. Cf. Dodd, Interpretacion, 153.

* Lo aicdvioc (20x); Tor (16x). Ademds contiene Ldw (17x) y CwoTrotéw (3x).
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equivalente hebreo es D?ﬁl? ") cuyo significado, sin embargo, fue sufriendo
modificaciones. Algunos textos del Antiguo Testamento lo utilizan de forma metafdrica
con el fin de expresar el destino feliz de los justos dentro del ambito de la vida terrena™®
(Dt 30,15-16a; Ez 3,18; Pr 13,14)517. En la literatura apocaliptica, sin embargo, y con el
surgimiento en Israel de la creencia en la vida después de la muerte, su significado se
amplia y comienza a asociarse con la existencia en el mas alla>® (Dn 12,2; 4 Mac 15,1-3;
TestAs 5,2; SalSl 3,11-12; 1 Hen 40,9)°".

El dato sorprendente del cuarto evangelio es presentar esta vida eterna como una
posesion actual de aquéllos que creen en Jesus, algo en lo que difiere de los sinépticosszo.
Esto significa que, segln su cosmovision, esa “vida de la proxima era”, de los ultimos
tiempos, puede ser experimentada anticipadamente en el tiempo de la comunidad.

*'® H.G. Link, “Vida”, en: DTNT IV, 354-364, 356-357; Bultmann, “Caw”, en: GLNT I, 1410-1417, cols.

1410-1411; Von Rad, “Caw”, en: GLNT IlI, 1394-1410, cols. 1400-1401.

> Dt 30,15-16a: “Mira, yo pongo hoy ante ti vida (@YJ7708; LXX: Cwnv) y felicidad, muerte y

desgracia. Si escuchas los mandamientos de Yahvé tu Dios que yo te prescribo hoy, si amas a Yahvé tu
Dios, si sigues sus caminos y guardas sus mandamientos, preceptos y normas, viviras (77717; LXX:
CrioeoBe) y multiplicaras”; Ez 3,18: “Cuando yo diga al malvado: ‘Vas a morir’, si ti no le adviertes, si no
hablas para advertir al malvado que abandone su mala conducta, a fin de que viva (ﬁﬂ'-’fj'?; LXX: Choat),
él, el malvado, morira por tu culpa, pero de su sangre yo te pediré cuenta a ti”; Pr 13,14: “La leccién del
sabio es fuente de vida (B7777; LXX: Cwfig), para sortear las trampas de la muerte”.

> Bertram, “Cdw”, en: GLNT Ill, 1417-1427; Dodd, Interpretacion, 154-155.

> DPn 12,2: “Muchos de los que descansan en el polvo de la tierra se despertaran (12727; LXX:
AvaoTnoovTat), unos para la vida eterna (D'?ﬁ:] ’?U‘?/LXX: Cwnv aicviov), otros para la vergiienza y
horror eternos”; 4 Mac 15,1-3: “iOh razén, dueia de los afectos maternales! jOh piedad, mas preciosa
para aquella madre que sus propios hijos! La madre, al tener que elegir entre la piedad y la
momentdanea salvacién de sus siete hijos segun las promesas del tirano, prefirié la piedad, que salva
para la vida eterna (ei¢c aiwviav Cwrv) seglin las promesas de Dios”; TestAs 5,2: “A la vida (Cwnv)
sucede la muerte; al honor, la deshonra; al dia, la noche, y a la luz, las tinieblas. Todas las cosas estan
bajo el dia, y las justas bajo la vida (Cwrv). Por ello a la muerte le aguarda la vida eterna (aicviog)”;
SalSl 3,11-12: “La perdicién del pecador es para siempre, de él no se acordara Dios cuando visite a los
justos, ésta es la suerte del pecador para siempre. Mas los que son fieles al Sefor resucitardn
(&vooTtioovtat) para la vida eterna (gic Cwrnv ai@viov), su vida (Cwn), en la luz del Sefior, no cesara
(E—‘,K)\sixpa) nunca”; 1 Hen 40,9: “El primero es Miguel, el misericordioso y longanimo; el segundo, Rafael,
encargado de las enfermedades y heridas de los hijos de los hombres; el tercero, Gabriel, encargado de
todo poder, y el cuarto, llamado Fanuel, encargado de la penitencia para la esperanza de los que
heredaran la vida eterna”. En los targumim la vida eterna también se liga a la vida tras la muerte. cf.
Josep Ribera Florit, "La escatologia en el targum Jonatan (Tg Jon) y su relacién con el targum
palestinense (Tg Pal)", en: V. Collado-Bertomeu - V. Vilar-Hueso (ed.), /I Simposio biblico espafiol
(Valencia - Cérdoba: Publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros de Cérdoba, 1987) 487-499,
492-493.

520 . T ™" , . s .
Los evangelios sindpticos utilizan esta férmula para referirse al futuro escatoldgico. Cf., entre otros,

Mc 10,17.30 (par.); Mt 19,29; 25,46.
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Y, del mismo modo que Moisés elevo la serpiente en el desierto, asi tiene que ser elevado
el Hijo del hombre, para que todo el que crea tenga (’E’XU) en él la vida eterna (Cownv

aidviov) (Jn 3,14-15)°*"

La vida eterna es asimismo una realidad que, segln Juan, la muerte no es capaz de
arrebatar. De esta afirmacién se deriva que, segun el imaginario del cuarto evangelio, la
muerte bioldgica no es muerte en realidad, puesto que todo el que cree en Jesus y muere
seguird poseyendo la misma vida eterna que ya tenia antes de morir.

Este es el pan que baja del cielo, para que quien lo coma no muera (kN c’xrroedvg). Yo soy
el pan vivo (C&v), bajado del cielo. Si uno come de este pan, vivird (Cfoet) para siempre
(eig TOv aiddva); y el pan que yo le voy a dar es mi carne, para vida del mundo (UTtep Tiig

10U KOOopoU Lwiig) (In 6,50-51)

En verdad, en verdad os digo que si alguno guarda mi palabra, no gustara (Gsmpﬁog) la

muerte (BdvaTov) jamas (eic Tov aidva) (Jn 8,51)

Yo les doy (616wpit) vida eterna (Cwnv aiciviov) y no pereceran (aoAwvTot) jamas (eig

1OV aidva) (Jn 10,28)°%

El que ama su vida (yuynv), la perderd (armroA\Uet); pero el que odia su vida (&rtoAAer)

en este mundo la guardard (puldEet) para una vida eterna (Cwnv aicdviov) (Jn 12,25)*%

Sin embargo, junto a estas afirmaciones sobre la vida eterna presente, en Juan
encontramos otras que apuntan a un cumplimiento y plenitud de caracter futuro
expresadas mediante la categoria de resurreccidn el ultimo dia.

Y ésta es la voluntad del que me ha enviado: que no pierda nada de lo que él me ha dado,

sino que lo resucite (dvaotiow) el dltimo dia ([¢v] Ti) éoydTn fpepa). Esta es la voluntad

>21 Cf. también Jn 3,36: “El que cree en el Hijo tiene (é’xa) vida eterna (Cwnv ai®viov)’; 5,24: “En

verdad, en verdad os digo que el que escucha mi palabra y cree en el que me ha enviado, tiene (é’xa)
vida eterna (Cwnv aicviov)”; 6,47: “En verdad, en verdad os digo que el que cree, tiene (é’xa) vida
eterna (Cwnv aiwviov)”; 6,54: “El que come mi carne y bebe mi sangre tiene (é’xa) vida eterna (Cwnyv
aicviov)”.

>?2 para un estudio de los términos que utiliza Juan para hablar de los diferentes tipos de muerte
(Bavartog, vekpdg, amoBviokw y dméMup), cf. Culpepper, "Realized Eschatology", 263-264. También
Clark-Soles, "I Will Raise", 42; Sandra M. Schneiders, "The Resurrection of the Body in the Fourth
Gospel", en: S. Schneiders (ed.), Jesus Risen in Our Midst. Essays on the Resurrection of Jesus in the
Fourth Gospel (Minnesota: Liturgical Press, 2013) 61-96, 66-67.

> Creemos que en este versiculo también hay un sentido de presente en lo que se refiere a la vida
eterna. El propdsito aqui es mostrar que ésta es de una cualidad diferente a la bioldgica, expresada
mediante \puxﬁv; cf. Schnackenburg, El evangelio Il, 420. Ademas de los textos jodnicos sefialados, otros
lugares contienen ideas semejantes, por ejemplo, 14,1-3: “No se turbe vuestro corazon. Creéis en Dios,
creed también en mi. En la casa de mi Padre hay muchas mansiones; si no, no os habria dicho que voy a
prepararos un lugar. Y cuando haya ido y os haya preparado un lugar, volveré y os tomaré conmigo, para
que donde esté yo (eipi £y®) estéis también vosotros (Upeig nre)”.
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de mi Padre: que quien vea al Hijo y crea en él tenga (’E’XQ) vida eterna (Cwnv aicviov), y

que yo le resucite (dvaotiiow) el tltimo dia ([év] i) éoydrn Npépq) (In 6,39-40)

Nadie puede venir a mi, si el Padre que me envia no lo atrae; y yo le resucitaré

(avaotiow) el dltimo dia (v Tf) oyaty fpépq) (Jn 6,44)

El que come mi carne y bebe mi sangre tiene (é’xa) vida eterna (Cwnv aicviov) y yo le

resucitaré (Avaotnow) el dltimo dia (tf) éoyartn Npépa) (Jn 6,54)

Como ya hemos seiialado en la historia de la investigacion de Jn 11,1—12,11524, la tesis de

Bultmann, quien explicé esta tensidn entre la anticipacién de la plenitud en el tiempo
presente y el cumplimiento en el Ultimo dia a partir de la historia de la composicion del
evangelio, ejercié una enorme influencia en los estudios posteriores. La tendencia actual,
sin embargo, es intentar acceder al sentido que pudo tener para la audiencia original del
cuarto evangelio esto que venimos llamando “tension” entre el presente y el futuro, aun
cuando hoy pueda parecernos contradictoria.

A nuestro juicio, los textos expuestos mas arriba muestran que en Juan conviven dos
creencias respecto al destino de los muertos: (1) una cercana a lo que comiUnmente se
denomina “inmortalidad”, y que va pareja a la idea de que en el tiempo presente se
experimenta de forma anticipada la plenitud futura, ya que afirma que hay continuidad
entre lo que se recibe de Dios en esta vida y la existencia tras la muerte, y (2) otra que
afirma la resurreccién el dltimo dia, esto es, que a pesar de la afirmaciéon anterior, se
espera un acontecimiento futuro en el que Dios intervendra definitivamente en Ia

5

. . 52 . . . .
historia®”. Como iremos exponiendo paulatinamente, ambas creencias van a estar

presentesenlJn 11,1-12,11.

En algunos de los textos de Qumran y fragmentos del libro de la Sabiduria que vamos a
presentar a continuacién aparecen afirmaciones semejantes. Estas obras contribuyen a
una mejor comprensidon de los aspectos del cuarto evangelio que acabamos de seialar vy,
ademas, atestiguan que las creencias de Juan (aunque, como indicaremos en su momento,
tienen unos rasgos particulares) son plausibles en el contexto judio de la época.

3.6.3.2. Simultaneidad entre escatologia anticipada y futura en el
judaismo: textos de Qumran y Sabiduria de Salomén

El cuarto evangelio no es la Unica obra judia que combina la imagen de la posesién actual
de la “vida eterna” con la de un cumplimiento futuro de las esperanzas. Estos rasgos los
encontramos también, aunque utilizando una terminologia diversa, en la literatura de
Qumran y en la Sabiduria de Salomodn.

>4 cf. supra p. 25.

> Coloe, "The End is Where", 192-197.
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Antes de seguir adelante, es pertinente realizar una aclaracion metodoldgica sobre la
forma en la que utilizaremos estos escritos para comprender el cuarto evangelio. En lo que
respecta a los de Qumran, los tendremos en cuenta como fuente para conocer el judaismo
de la época y la forma en la que, al menos algunos grupos, se comprendian a si mismos y
las Escrituras de Israel. De hecho, hoy se cree que muchos de los manuscritos hallados en
las cuevas del Mar Muerto no son en realidad representativos de la propia comunidad sino
de los esenios en general e, incluso, de otros grupos judl'ossze. En lo que concierne a la
Sabiduria de Salomdn, compuesto en Alejandria pocas décadas antes que Juan, algunos
elementos que tiene en comun con éste hacen pensar que el evangelista lo conocié e hizo

1527
uso de él

. De esta afirmacion no se deriva necesariamente la localizacidn del evangelio
en Alejandria (de hecho, no situamos la obra ahi) ya que, dada la presencia de judios de la
Diaspora en Palestina, podemos presuponer que utilizarian sus escritos cuando se

encontraban en Israel.

Los qumranitas afirmaban gozar de un estatus semejante al de los angeles y vivir ya
anticipadamente la plenitud del tiempo final, tal y como se percibe en la Regla de la
Comunidad, que comienza definiendo su tiempo como el tiempo “de los ultimos dias” y
denomina posteriormente a sus miembros como “los hijos de los cielos”8,

Y esta es la regla para toda la congregacién de Israel en los ultimos dias, cuando se reunan
[en comunidad para mar]char (1Q28a [1QSa] |, 1])

Mis ojos han contemplado lo que es por siempre, un saber que ha sido ocultado al ser

humano, conocimiento y comprensién (ocultados) a los hijos de hombre, manantial de

>2® Para el tema, cf. Paul N. Anderson, "John and Qumran: Discovery and Interpretation over Sixty

Years", en: M.L. Coloe - T. Thatcher (ed.), John, Qumran, and the Dead Sea Scrolls. Sixty Years of
Discovery and Debate (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2011) 15-50, 50 (articulo que proporciona
datos muy valiosos sobre los principales hitos en la historia de la investigacion en lo que concierne a los
manuscritos de Qumrdn y la literatura jodnica e indica asimismo pistas para la investigacion futura). Cf.
también James H. Charlesworth, "A Study in Shared Symbolism and Language: The Qumran Community
and the Johannine Community", en: J.H. Charlesworth (ed.), The Bible and the Dead Sea Scrolls Ill. The
Scrolls and Christian Origins (Waco: Baylor University Press, 2006) 97-152, 97.131; el autor es uno de los
estudiosos que sostienen la influencia de loa esenios de Qumrdn en el cuarto evangelio (cf. pp. 143-150
de la obra citada) ya que, a su juicio, dadas las caracteristicas de Juan y las circunstancias socio-politicas
del contexto, es razonable pensar que algunos esenios que huyeron en el periodo de la primera guerra
judia pudieran pasar a formar parte de los grupos joanicos.

7 A este respecto, hay diferencias entre los estudios. Algunos prestan atencién a la relacion entre el
cuarto evangelio y la literatura sapiencial en general, mientras que otros se centran especificamente en
los vinculos con la Sabiduria de Salomdn. Por otra parte, mientras algunos estudios toman el conjunto
de Juan, otros seleccionan algunos pasajes. Cf. bibliografia en Coloe, "The End is Where", 185. La autora
considera que la literatura sapiencial judia, y especialmente Sb, ejercid influencia en el cuarto evangelio;
igualmente Ashton, Understanding the Fourth Gospel, 384-386. Cf. también la obra reciente dedicada
totalmente a este tema: Cornelis Bennema, The Power of Saving Wisdom. An Investigation of Spirit and
Wisdom in Relation to the Soteriology of the Fourth Gospel (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2002).

>28 Collins, Apocalypticism in the Dead Sea, 117-118; Heikki Raisdnen, El nacimiento de las creencias
cristianas (Salamanca: Sigueme, 2011; original inglés de 2010), 130.
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justicia y cisterna de poder y fuente de gloria (ocultados) a la asamblea de carne. A
quienes Dios ha escogido, se las ha dado como posesion eterna; hace que las hereden en
el lote de los santos. El une su asamblea a los hijos de los cielos para (formar) el consejo
de la comunidad y el fundamento de la casa de santidad para ser una plantacion eterna

durante todos los tiempos futuros (1QS XI, 5-8)°%.

Sin embargo, también encontramos en sus escritos alusiones a un tiempo futuro, ultimo,
en el que todo sera consumado y se producira una guerra de tipo escatolédgico entre los
hijos de la luz y los hijos de las tinieblas.

Y en el dia en el que caigan los Kittim habra un combate y destruccion feroz ante el Dios
de Israel, pues este sera el dia fijado por él desde antiguo para la guerra de exterminio
contra los hijos de las tinieblas. En este (dia) se enfrentaran para gran destruccion la
congregacion de los dioses y la asamblea de los hombres. Los hijos de la luz y el lote de las
tinieblas guerrearan juntos por el poder de Dios, entre el grito de una multitud inmensa y
el clamor de los dioses y de los hombres, en el dia de la calamidad. Sera un tiempo de
tribulacién pa[ra to]do el pueblo redimido por Dios. De todas sus tribulaciones, ninguna

sera como esta (1QM 1, 9-12)°*°

Esta simultaneidad entre la creencia en el cumplimiento presente de las promesas vy las
expectativas de cara a la plenitud final se percibe también en lo que respecta a las
creencias de los qumranitas sobre el destino de los muertos. Aunque durante las primeras
décadas tras el descubrimiento de sus manuscritos se pensd que éstos no contenian la
idea de la resurreccion el ultimo dia (algo logico a los ojos de los estudiosos, dado que la
comunidad se consideraba a si misma semejante a los angeles), factores como el
conocimiento de sus enterramientos y el estudio detallado de algunos de sus textos han
conducido a conclusiones diferentes. Sobre los enterramientos, hoy sabemos que estos
esenios eran enterrados en direccién Sur (cabeza) - Norte (pies), hecho que algunos

. . . 531 .
estudiosos relacionan con la creencia (basada en 1Hen 77,3°"") de que el paraiso estaba

> Una idea semejante en 1QH XI, 19-23: “te doy gracias, Sefior, porque has salvado mi vida de la fosa, y

del Sheol Abaddn tu me has alzado a una altura eterna, para que marche en una llanura sin fronteras. Y
sé que hay esperanza para quien tu has modelado de la arcilla para ser comunidad eterna. Al espiritu
perverso lo has purificado del gran pecado, para que pueda ocupar su puesto con el ejército de los
santos, y pueda entrar en comunidn con la congregacion de los hijos de los cielos. Haces crecer el lote
eterno para el hombre con los espiritus del conocimiento, para que alabe tu nombre junto en regocijo y
cuente tus maravillas ante todas sus obras”; también en 1QH XIX, 3-4.10-14, todos ellos textos que J.
Collins interpreta del mismo modo. Para Wright, La resurreccion, 244, sin embargo, el ultimo pasaje
citado es indicio de la creencia en la resurreccion de los muertos y no una afirmacion del cumplimiento
actual de las esperanzas escatoldgicas.

> | a idea de la batalla final es el tema central del documento (de caracter apocaliptico) denominado
“Regla de la Guerra” (1QM); un anélisis detallado del mismo en Collins, Apocalypticism in the Dead Sea,
93-109.

31 1 Hen 77,3: “El cuarto punto, llamado norte, se divide en tres partes, una de las cuales es morada de
hombres”.
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. 532
situado en el Norte™".

En lo que concierne a los textos, contamos con diversos
testimonios. Por una parte, dos manuscritos encontrados en la cueva 4 que afirman la
resurreccion futura de los muertos, aunque al dudarse que fueran compuestos por la
propia comunidad, no permiten llegar a una conclusion definitiva sobre sus creencias al
respecto; éstos son 4Q521, denominado “Sobre la resurrecciéon”>>, y 4Q385, llamado el

Pseudo Ezequiel534.

La existencia, sin embargo, de otro manuscrito de autoria
indiscutiblemente comunitaria que contiene la misma creencia, si que constituye un

. . / . . 535 . - - .
testimonio mas fidedigno™”, de modo que contamos con indicios suficientes para afirmar

536

gue los esenios de Qumran afirmaban la resurreccién futura de los muertos’". Este Ultimo

texto al que hemos hecho referencia afirma lo siguiente:

Si Dios te da la muerte en tu pobreza, confiate a El y no se rebele contra El tu espiritu.
Entonces descansaras en la verdad. Y en tu muerte tu recuerdo florecera pasa siempre. Y
en el final heredaras el jubilo (4Q416 frg. 2 3.6-8)>>’

Por otra parte, algunos estudios, entre los que resaltan los realizados por J. Collins™®,
consideran que estos esenios que afirmaban algun tipo de acontecimiento en el dltimo dia
en el que Dios acabaria definitivamente con el mal y los muertos resucitarian, concebian
también la idea de un juicio de caracter individual justo en el momento de la muerte. Asi,

532 s . ;. . . .y s , . .
Asi, Emile Puech, La croyance des esséniens en la vie future: immortalité, résurrection, vie éternelle?

Histoire d'una croyance dans le judaisme ancien Il. Les données qumraniennes et classiques (Paris:
Librairie Lecoffre, 1993), 693-702; James H. Charlesworth, "Resurrection: The Dead Sea Scrolls and the
New Testament", en: J.H. Charlesworth, et al. (ed.), Resurrection. The Origin and Future of a Biblical
Doctrine (London - New York: T&T Clark, 2006) 138-186, 145-146. Para un mayor desarrollo de los
enterramientos en Qumran, cf. Hachlili, Jewish Funerary Customs, 467-473.475-479. Para Collins,
Apocalypticism in the Dead Sea, 123-124, sin embargo, no esta tan claro que se pueda deducir 1 Hen
77,3 la localizacién del paraiso en el Norte. A su juicio, ademas, si efectivamente los esenios de Qumran
hubiesen sido enterrados en esa posicion para estar frente al Paraiso, este hecho no constituiria una
prueba de que creyeran en la resurreccion de los muertos; la postura podria responder, por ejemplo, al
deseo de estar orientados hacia el trono divino.

>33 4Q521, frag 2 col ll, 11-12: “y el Sefor obrara acciones gloriosas como no han existido, como él lo ha
di[cho,] pues curara a los malheridos, y a los muertos los hara vivir, anunciara buenas noticias a los
humildes [...]".

> 40385 frag 2,7-8: “Y dijo de nuevo: ‘Profetiza sobre los cuatro vientos del cielo, y soplaran los vientos
[del cielo sobre ellos y vivirdn,] y una gran multitud de hombres se alzard y bendecird a YHWH Sebaot
que [les ha hecho vivir']”.

>3 Wright, La resurreccion, 238-247 (el autor también considera como testimonio de la resurreccién de
los muertos algunos fragmentos de Hodayot); Charlesworth, "Resurrection", 151-153.

>3 Collins, Apocalypticism in the Dead Sea, 126-129 cree, sin embargo, que aunque es posible que la
comunidad de Qumran creyera en la resurreccion escatolédgica de los muertos, los indicios que tenemos
en los textos apuntan a que su creencia mas genuina era, como vamos a explicar a continuacién, la
recepcion de un premio o castigo de caracter individual justo en el momento de la muerte.

> Traduccién propia a partir de la traduccion inglesa en Charlesworth, "Resurrection”, 152.

>3 Collins, Apocalypticism in the Dead Sea, 116-118.129.
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creian que tras la muerte, y sin necesidad de esperar un acontecimiento futuro, los
muertos recibian la “visita de Dios”, por la que eran juzgados conforme a las opciones
éticas individuales realizadas en vida, y los justos continuaban gozando de la “existencia
como angeles” de la que ya habian empezado a participar en la vida de la comunidad.

El creé al hombre para dominar el mundo, y puso en él dos espiritus, para que marche por
ellos hasta el tiempo de su visita: son los espiritus de la verdad y de la falsedad (1QS I,
17-19)**

Estos son los consejos del espiritu a los hijos de la verdad en el mundo. Y la visita de todos
los que en él marchan serd para curacion, paz abundante en una larga vida, fructuosa
descendencia con todas las bendiciones perpetuas, gozo eterno con vida sin fin, y una

corona de gloria con un vestido de majestad en la luz eterna (1QS 4,6-8)540
Estos elementos apuntan a una cosmovisidon que afirma simultdaneamente el cumplimiento
presente, anticipado, de las esperanzas escatolégicas, y la espera de unos acontecimientos
futuros, y considera algun tipo de continuidad de la vida individual entre el momento de la

541
. Es de destacar el

muerte y la resurreccion final de todos los muertos en el ultimo dia
hecho de que esto que llamamos “continuidad de la vida individual” (idea que
comunmente se denomina “inmortalidad”, aunque el término no es utilizado en los
escritos de Qumran) esta estrechamente ligado a la creencia en que la plenitud final se ha

anticipado al hoy. Con otras palabras, la comunidad, que cree vivir anticipadamente lo

> Este fragmento daria la clave para interpretar el siguiente y otros semejantes, como 1QS 4,9-14:

“Pero al espiritu de falsedad le pertenece la avaricia, la debilidad de manos en el servicio de la justicia
[...] Y la visita de todos los que marchan en él sera para abundancia de castigos a manos de todos los
angeles de destruccion, para condenacion eterna por la ira abrasadora del Dios de la venganza, para
error perpetuo y vergiienza sin fin con la ignominia de la destruccién por el fuego de las regiones
tenebrosas. Y todos los tiempos de sus generaciones se pasaran en llanto acerbo y amargos males en los
abismos de tinieblas hasta su destruccidn, sin que haya un resto o un sobrevivientes entre ellos”; 4,18-
20: “Dios, en los misterios de su conocimiento y en la sabiduria de su gloria, ha fijado un fin a la
existencia de la injusticia, y en el tiempo de su visita la destruirda por siempre. Entonces la verdad se
alzara por siempre en el mundo que se ha contaminado en caminos de maldad durante el dominio de la
injusticia, y en el tiempo de su visita la destruira por siempre. Entonces la verdad se alzara por siempre
en el mundo que se ha contaminado en caminos de maldad durante el dominio de la injusticia hasta el
momento decretado para el juicio”. Cf. también CD-A Il, 3-13.20; Ill, 20; VIII, 3-4.

>40 Aunque J. Collins no niega la existencia en la comunidad de algun tipo de creencia acerca de
acontecimientos futuros, cree que la “visita” de Yahvé mencionada por éstos se refiere a un
acontecimiento que se produce en el mismo momento de la muerte de cada individuo. Para ello aduce
tres razones: son textos en los que el punto de mira es la conducta individual, carecen de alusiones al
futuro y no utilizan el término “resurreccién”. Para E. Puech, sin embargo, esta “visita” se refiere al
“juicio final” o al “dia del Sefior” (Puech, La croyance des esséniens Il, 426-440, esp. 433-434). La postura
de Collins es afin a lo que ya dijeran sobre los esenios Josefo e Hipdlito de Roma: que creian en la
inmortalidad del alma (asi Josefo e Hipdlito) y en la resurreccion de los muertos (asi Hipdlito), aunque la
interpretacion de ambos testimonios presenta elementos dificiles; cf. John J. Collins, "The Essenes and
the Afterlife", en: F. Garcia Martinez - A. Steudel - E. Tigchelaar (ed.), From 4QMMT to Resurrection.
Meélanges qumraniens en hommage & Emile Puech (Leiden - Boston: Brill, 2006) 35-53. Para la visidén de
Josefo e Hipdlito, cf. también Wright, La resurreccion, 238-243.

> Wright, La resurreccion, 238-247.262-263.
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propio del final de los tiempos, confiesa asimismo que la muerte es un mero transito a un
nuevo tipo de vida en la que se sigue disfrutando, en espera de la intervencién definitiva
de Dios, de aquello de lo que ya gozaba en la vida terrena.

Este conglomerado de creencias se detecta también en la Sabiduria de Salomédn, lo cual no
resulta extrafio, ya que los textos de la Septuaginta hallados en Qumran (aunque en
concreto Sabiduria no esta entre ellos) muestran algun tipo de contacto de la comunidad
con el judaismo egipcio®*. Como se ha dicho anteriormente, la obra afirma que los justos
estdn con Dios ya en esta vida y también tras la muerte.

En cambio, la vida de los justos estd en manos de Dios, y ningln tormento les afectard. Los
insensatos pensaban que habian muerto; su transito les parecia una desgracia y su partida
de entre nosotros, un desastre; pero ellos estan en la paz. Aunque la gente pensaba que
eran castigados, ellos tenian total esperanza en la inmortalidad (&Bavaciac) (Sb 3,1-4)"

El uso del concepto de “inmortalidad” (&Bavaoia) en Sb responde al deseo de expresar
que Dios es el origen de una vida que no termina con la muerte. Es asimismo reflejo del
proceso de inculturaciéon de los judios de Alejandria o, dicho de otro modo, en un contexto
(griego) en el que la cosmovision hebrea (y, dentro de ella, la imagen de la resurreccién de
los muertos) resultaba incomprensible, se adopta terminologia griega manteniendo los
esquemas de pensamiento semiticos, o, al menos, algunos de sus rasgos mas importantes.

Segun Sabiduria, estos justos siguen en paz en las manos de Dios después de morir. Su vida
continda; no pasan a un estado de “no existencia” sino que la muerte se concibe como un
paso a una nueva vida®*. Estas ideas son afines a lo ya dicho en el capitulo 2 sobre el dato
hallado en un éstracon de Egipto que atestigua la practica de un ritual que celebraba que
los difuntos continuaban con vida y acompanaban a los vivos™®.

Por otra parte, en Sabiduria también se descubren creencias sobre algin tipo de
acontecimiento futuro. En 3,7 se habla de un “juicio” o “visita” que llevara a cabo Dios: “En
el dia del juicio (émokoTrfic) resplandeceran y como chispas en rastrojo correran”. Dado el

>4 Puech, "La conception de la vie", 219-220.

> Cf. también Sb 15,3: “Conocerte a ti es justicia consumada, y reconocer tu poder es la raiz de la
inmortalidad (&Bavaciag)”. El término &Bavacia aparece asimismo en 4,1; 8,13.17. En 2,23 la obra
utiliza el término &pBapoia, que suele traducirse como inmortalidad.

>4 Coloe, "The End is Where", 183. Wright, La resurreccion, 215-218.229-230 considera que estas ideas
de Sabiduria indican la creencia en un tiempo intermedio entre la muerte individual y la resurreccion de
todos los justos, al igual que ocurre, a su juicio, en todas las afirmaciones sobre la resurreccion, ya que
estas implican que algun tipo de vida perdura durante el periodo entre la muerte individual y la
resurreccién final de los muertos. Para el autor, los conceptos de inmortalidad del alma y resurreccion
de los muertos no son antitéticos, tal y como se ha solido pensar.

> f. supra p. 72.
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. . 546 , . P ..
sentido del sustantivo™”, parece que se presenta aqui la imagen de un juicio divino en el
ultimo dia. Esto estaria en consonancia con otras partes de la obra que contienen la idea
de un juicio futuro, escatolégico.

Entonces el justo aguantard firme y lleno de confianza frente a los que lo oprimieron y
despreciaron sus sufrimientos. Al verlo, quedaran sobrecogidos de espanto,

desconcertados por la increible salvacién (Sb 5,1-2).

Por tanto, al igual que afirmabamos anteriormente respecto a algunos textos de Qumran,
el libro de la Sabiduria presenta una cosmovisién en la que se combinan el cumplimiento
actual de las promesas y las expectativas de caracter futuro que, a su vez, estan vinculadas
con las creencias sobre el destino de los muertos.

3.6.3.3. La vida eterna jodanica como consecuencia de la crucifixion
y resurreccion de Jesus

Una vez expuestas las expectativas escatoldgicas jodnicas, las de los esenios de Qumran y
las que aparecen en el libro de la Sabiduria, y detectar los aspectos que tienen en
comdn®’, vamos a presentar una caracteristica peculiar del cuarto evangelio: vincular la
experiencia actual de lo que se esperaba para el futuro a la muerte y resurreccion de

548

Jesus®”. Aunque no todas las menciones a la posesién actual de los creyentes de la “vida

546 . , . .. .. .
Una de las acepciones que presenta émTiokoTri| es precisamente la “visita” del poder divino, bien para

recibir un premio o ser juzgado (L&N, 34.51).
7 Entre los autores que perciben la similitud que presentan las ideas sobre la escatologia en la
literatura de Qumran, el libro de la Sabiduria y el cuarto evangelio estan Collins, Apocalypticism in the
Dead Sea, 120-121; Keener, The Gospel of John I, 328-329; John Ashton, "'Mystery' in the Dead Sea
Scrolls and the Fourth Gospel", en: M.L. Coloe - T. Thatcher (ed.), John, Qumran, and the Sead Sea
Scrolls. Sixty Years of Discovery and Debate (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2011) 53-68, 66-67.
Para una exposicion detallada de los elementos comunes entre Sabiduria y Juan sobre el tema que nos
ocupa, cf. Coloe, "The End is Where". Sobre los motivos comunes que se perciben en lo que respecta a
la escatologia entre Juan y Qumran, cf. Collins, Apocalypticism in the Dead Sea, 57-58.91-109.117-
118.122; Grabbe, Judaic Religion, 259-260; Nickelsburg, Ancient Judaism, 128-129.133-134;
Charlesworth, "Resurrection", 150.

> La cuestion del significado y las consecuencias de la muerte y resurreccion de Jesus segun el cuarto
evangelio es un tema complejo y debatido, debido posiblemente a que en Juan conviven diferentes
interpretaciones de estos acontecimientos. Las diferentes propuestas (segun Dennis, "The Lifting Up",
686-687) se pueden resumir asi: (1) la muerte de Jesus reporta “salvacién” o “vida eterna”; (2) la muerte
de Jesus significa el cumplimiento de las promesas de restauracion sobre Israel; (3) la muerte de Jesus
elimina los pecados. El debate que existe en torno a este tema se percibe asimismo en que no existe
acuerdo sobre la categoria a la que pertenecen algunos textos y se complejiza aiin mas por el hecho de
que Juan utiliza en determinadas ocasiones la preposicion \’mép mas genitivo en relacién con la muerte
de Jesus (la expresion aparece en Jn 6,51; 10,11.15; 11,4.50.51.52; 13,37.38; 15,13; 17,19; 18,14), cuyo
significado “a favor de”, “en beneficio de” o “en lugar de” (H. Patsch, ”\’mép", en: DENT Il, 1870-1874,
col. 1870) ha conducido a algunos autores a afirmar (sin distinguir entre unos pasajes y otros) que indica
una interpretacion sacrificial de la misma (entre ellos, Barret, El evangelio, 450, para quien todas las
referencias con \’mép presentan una referencia sacrificial, aunque muestra cautela al reconocer que los
textos no indican a qué tipo de sacrificio se refieren o el significado del mismo). A este respecto, hemos
de mencionar asimismo la postura clasica de Bultmann y Kdsemann, quienes consideraron que la
imagen de la muerte de Jesus en el cuarto evangelio diferia de la interpretacién de la misma en el resto
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eterna” se vinculan a los acontecimientos pascuales®™, si lo hacen algunas de ellas, como
. . 550
las siguientes™:

Y, del mismo modo que Moisés elevd ({quooosv) la serpiente en el desierto, asi tiene que
ser elevado (UywBijva) el Hijo del hombre, para que todo el que crea tenga (€y1) en él la

vida eterna (Cwnv aicddviov) (Jn 3,14-15)

En verdad, en verdad os digo que llega la hora ((Y)pcyt)551 (ya estamos en ella) en que los

muertos oiradn la voz del Hijo de Dios, y los que la oigan, viviran (Cfjoouotv) (5,25)

El ladrén sélo viene a robar, matar y destruir. Yo he venido para que tengan vida (Cwnv) y
la tengan en abundancia. Yo soy el buen pastor. El buen pastor da (1ifno1v) su vida
(yuynv) por las ovejas [...] Y doy mi vida (yuynv) por (Uttep) las ovejas [...] Por eso me ama
el Padre, porque doy (tinpt) mi vida (yuynv) para recobrarla (\dBw) de nuevo. Nadie me
la quita (aipet); yo la doy (tiBnpt) voluntariamente. Tengo poder (éEouoiav) para darla
(Beivan) y poder (¢Eouoiav) para recobrarla (AaPeiv); ésa es la orden que he recibido de
mi Padre (10,10-11.15b.17-18)>>

del cristianismo primitivo, donde si se concebia como sacrificio vicario. En Juan, segun ellos, no es un
evento soteriolégico en si mismo sino un elemento supeditado al propdsito central, esto es, mostrar la
mision del “revelador”, y no dan importancia a los textos en los que aparece la preposicion \’mép porque
los consideran inserciones de un redactor posterior. Para este tema, cf. John A. Dennis, "Jesus' Death in
John's Gospel: A Survey of Research from Bultmann to the Present with Special Reference to the
Johannine Hyper-Texts": CBR 4.3 (2006) 331-363, 332-333.

> Ashton, Understanding the Fourth Gospel 220 dice lo siguiente a propésito de la union entre “vida
eterna” y muerte y resurreccion de Jesus: “The occasion of the fusion of these two ideas is doubtless the
resurrection of Jesus. This had had a similar impact upon the thinking of Paul. But Paul never quite
existentializes or internalizes the concept of resurrection as he does that of death (Romans 6). This task
is left to John”. Una postura semejante en Lincoln, "I am the Resurrection", 128; Attridge, "From
Discord".

% Hemos encontrado diferentes posiciones en lo que respecta a los textos que presentamos a
continuacion. Coincidimos basicamente con Jan G. van der Watt, "Salvation in the Gospel According to
John", en: J.G. van der Watt (ed.), Salvation in the New Testament. Perspectives on Soteriology (Leiden -
Boston: Brill, 2005) 101-131, 115-116. Para Morris, The Gospel, 564 n. 123 en Jn 10 hay una
interpretacion sacrificial de la muerte de Jesus, mientras que Dennis, "The Lifting Up", 686-687
considera que 10,15-16 pertenece a la categoria de restauracién. Por su parte, Urban C. Von Wahlde,
"The Interpretation of the Death of Jesus in John against the Background of First Century Jewish
Eschatological Expectations ", en: G. van Belle (ed.), The Death of Jesus in the Fourth Gospel (Leuven:
Leuven University Press, 2007) 555-565, 560 cree que 10,11.15 tienen sentido sacrificial de caracter
expiatorio y sustitutivo.

551 . ..
Esta referencia a “la hora” evoca la Pasion.

>>2 Aunque el capitulo 10 del cuarto evangelio alude a diferentes pasajes veterotestamentarios, entre los
que destaca Ez 34, tal y como ha sido percibido por muchos intérpretes (entre ellos Morris, The Gospel,
722; Keener, The Gospel of John I, 797-802; Kostenberger, "John", 1318), el mismo Késtenberger (p.
1320) indica también su relacion con Is 52,13-53,12, pasaje con el que, a su juicio, comparte la idea del
sacrificio.
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Dentro de poco el mundo ya no me vera, pero vosotros si me veréis (esmpsiré), porque yo

vivo (C®) y también vosotros viviréis (Choete)™ (14,19)

Estas afirmaciones tipicas de Juan pueden explicarse, al menos en parte, a la luz de las
expectativas escatoldgicas del judaismo del Segundo Templo. Durante el tiempo del
destierro, en el postexilio y en el periodo macabeo se esperaba una intervencion de Dios
que daria un giro decisivo a la historia, expectativas que continuaron vivas, se
acrecentaron y reinterpretaron durante la era de dominacién romana. Estas, aunque
presentaban diferencias en los diferentes grupos, afirmaban basicamente aspectos como,
entre otros, la liberacion de los enemigos, la resurreccion de los muertos, el juicio y
destruccién de los malos y la vida eterna de los justos, la reunién de todas las naciones, la
renovacion del templo, la pureza y la justicia. Algunos sectores judios pensaban que el
tiempo final estaba préximo mientras que otros afirmaban que habia llegado ya, y, aunque
no todos esperaban la venida de un Mesias, estaba bastante extendida la espera de una
figura escatoldgica, de modo que determinados acontecimientos o la emergencia de
algunos personajes podian facilmente generar la creencia en un cumplimiento inminente
de aquello que se esperaba para el final de los tiempos™. En este contexto, la afirmacion
de que Jesus habia sido resucitado por Dios, un hecho que se esperaba para el tiempo final
en el que Dios intervendria en la historia, puede explicar el surgimiento de la creencia de
que todo eso que se esperaba para el futuro ya estaba aconteciendo de forma anticipada
en el tiempo presente de la comunidad, experiencia que el cuarto evangelio formula bajo
la expresidn “vida eterna”.

Por otra parte, hay otros dos aspectos que estan relacionados con las expectativas
escatoldgicas del judaismo del Segundo Templo y que explican el caracter peculiar de la
vida eterna joanica: en primer lugar, la interpretacidon de algunos pasajes de la Escritura vy,
en segundo, algunos aspectos de la propia vida comunitaria.

En lo que respecta a la Escritura, hemos de sefalar LXX Is 52,13-53,12 y algunos pasajes de
los libros de Daniel y Sabiduria, textos todos ellos que (tal y como hemos indicado paginas
atrds) proporcionan una respuesta al sufrimiento injusto que padecen aquellos que son
fieles al Dios de Israel por el hecho de serlo, y permitieron explicar qué significaban la
muerte de Jesus y resurreccion de Jesus y sus implicaciones para los creyentes. Puesto que
por varias razones (entre ellas, que Juan suele hacer alusiones implicitas a la Escritura mas
que introducir citas literales, y que las tres obras sefialadas tienen varios motivos en
comun) no es facil determinar con exactitud la procedencia de unos motivos y otros de los
textos joanicos, expondremos una especie de “escenario plausible”.

553 . .. . . ’ .
Las alusiones a “ver” y “vivir” se refieren aqui a Jesus resucitado.

>34 Culpepper, "Realized Eschatology", 258; Raisdanen, El nacimiento, 128-129; Lester L. Grabbe, An
Introduction to Second Temple Judaism. History and Religion of the Jews in the Time of Nehemiah, the

Maccabees, Hillel and Jesus (London - New York: T&T Clark, 2010), 87-88.97.105.
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Es muy posible que Juan releyera la version griega del Cantico de Isaias, que interpreté de
forma mesianica®" al identificar al Siervo con Jesus. La imagen de la futura glorificacion y
exaltacion del Siervo de la Septuaginta (LXX 52,13) pudo muy bien constituir el origen de la
afirmacion de que con la muerte y resurreccién de Jesus habia comenzado el tiempo final
y se anticipaba la plenitud futura para quienes creyeran en éI>°, idea que formuld
mediante la expresion “vida eterna”. Esta idea no era del todo ajena a la version griega del
Cantico, ya que ésta concibio el texto hebreo a la luz de la intervencién definitiva de Dios
en la historia e insinué la larga vida que le esperaba al Siervo tras ser “levantado”, una vida
que presentd extensible, asimismo, al “grupo nosotros” (LXX Is 53,8.10). Por otra parte, el
autor del cuarto evangelio, al igual que la Septuaginta (LXX Is 53,9), minimizd los rasgos
mas sufrientes y humillantes de la muerte de Jesus, no por querer obviar el dato o el
drama de la crucifixién (recordados a lo largo de toda la obra), sino por el deseo de
subrayar la actividad vindicativa de un Dios que no abandona a quienes sufren de forma
injusta por vivir conforme a su proyecto, y les otorga el honor y la gloria (LXX Is 52,13) que
les son arrebatadas.

El autor del cuarto evangelio contd, ademas, con otras tradiciones que pueden explicar un
desarrollo similar. En primer lugar LXX Dn 12,2, versiculo que afirma la resurreccién futura
de los muertos mediante la formula “vida eterna”, y, con ella, el restablecimiento de
Yahvé, en el tiempo final, de la justicia. Juan la interpreté desde una perspectiva de
cumplimiento, esto es, concibid que los acontecimientos ligados a la Pasién eran un indicio
de que los ultimos tiempos (momento en el que Daniel presenta la resurreccién, cf. 12,4)
ya habian llegado, de modo que la “vida eterna” anunciada para el futuro habia
comenzado ya, anticipadamente. Sin embargo, curiosamente, el cuarto evangelio conservd
asimismo la dimensidn futura de Dn 12,2 en 5,28-29, pasaje en el que sustituye la formula
“vida eterna” (Cwrn aiwviog) de la versién griega del texto profético por el término
resurreccién (avaotaoig). Este cambio es muy significativo, ya que apunta a la
experiencia (y creencia) de que la anticipacion de la plenitud final no se identifica
plenamente con ésta, de modo que la comunidad seguia esperando unos acontecimientos
escatoldgicos y definitivos por los que todas las promesas se verian cumplidas. No
podemos tampoco descartar un posible influjo del libro de la Sabiduria®’, obra que, segun
lo visto, resaltamos lo siguiente: (a) Dios interviene en la historia vindicando al justo que
sufre injustamente y anticipando la plenitud final al hoy de la historia; (b) Dios dota a
cuantos creen en él de una vida que posee cualidades que la muerte no puede arrebatar,
ya que la siguen disfrutando los que han visto el final de su existencia terrena (3,1-3; 4,7;

555 . P .z . .y e, .
Algunos escritos de Qumran también hacen una interpretacion mesidnica del Siervo; en concreto,

uno de los rollos del profeta Isaias (1Qls®) y un fragmento himnico llamado “Himno de Autoglorificacién”
encontrado en la cueva 4 (4Q491c). Cf. Hengel - Bailey, "The Effective History", 101-105.140-141.

> Catrin H. Williams, "The Testimony of Isaiah and Johannine Christology", en: C.M. McGinnis - P.K. Tull
(ed.), ‘As Those Who Are Taught'. The Interpretation of Isaiah from the LXX to the SBL (Atlanta: Society of
Biblical Literature, 2006) 107-124, 120.

>7 Coloe, "The End is Where", 192-193.
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5,15); y (c) esa anticipacion del tiempo final llegara a un cumplimiento pleno en los ultimos
dias (3,7; 5,1-2).

Queda finalmente por sefalar el dltimo rasgo referido mas arriba, esto es, algunos
elementos de la vida de la comunidad en la que se escribe el cuarto evangelio que
pudieron contribuir a generar y mantener la experiencia de que la vida eterna o la plenitud
final se anticipaba en el tiempo presente. A este respectosss, los textos muestran un grupo
formado por personas procedentes tanto del judaismo como de la gentilidad (12,20-22),
aspecto que pudo concebirse como la reunién de todas las naciones que se esperaba para
el tiempo final. Asimismo, otros factores pueden explicar que el grupo concibiera que ya
estaban viviendo anticipadamente la plenitud de los ultimos dias, a saber: la celebracion
de comidas rituales (6,34-66; 12,1-8) y actos comunitarios de culto™ en los que
experimentaban la presencia del Espiritu (14,16-18.26), el estudio y proclamacion de las
Escrituras de Israel, el hecho de que los miembros de la comunidad se llamaran a si
mismos hijos de Dios (1,12), hermanos pertenecientes a la “familia de Dios” (11,1-3;
20,18), con relaciones igualitarias de amistad y amor independientemente de su condicion
o procedencia (15,12-17) y cultivaran la paz (14,27).

Sin embargo, indudablemente la comunidad padecia asimismo dificultades, la division y la
injusticia (un aspecto que también reflejara el relato de Lazaro: 12,10; cf. también 16,2)
gue amenazaban esa experiencia actual de la vida eterna. Segun lo visto mas arriba, ni la
escatologia anticipada (tal y como se percibe en Sabiduria) ni la futura (como aparece en
Daniel) son ajenas a los contextos de sufrimiento, sino todo lo contrario. Estas tradiciones
judias nacen en unas realidades politicas y sociales concretas, y constituyen una respuesta
a una situacidn dificil, hostil y amenazante provocada por fuerzas contrarias al proyecto
del Dios de Israel, afirmando que finalmente la justicia de Dios tendra la ultima palabraseo.

>>% Para este tema, cf. Culpepper, "Realized Eschatology", 254-275. El autor aporta ideas importantes,

aunque su argumento es diferente al que presentamos aqui. Detecta los datos de Juan en los que se
percibe, y en esto estamos de acuerdo, que esta retomando algunas expectativas escatoldgicas judias
(cuyas caracteristicas hemos expuesto mas arriba) y las presenta como cumplidas, y a continuacion (y
aqui diferimos de su planteamiento) presenta cuales fueron las consecuencias de dichas creencias para
la vida comunitaria. Parece considerar, por tanto, que las creencias sobre la “escatologia realizada”
generaron el estilo de vida que describe después. A nuestro juicio, sin embargo, el proceso pudo ser mas
circular que lineal, esto es, que el modo concreto de vivir hiciera surgir y sostener las creencias sobre
esa “vida eterna”.

>>® David E. Aune, The Cultic Setting of Realized Eschatology in Early Christianity (Leiden: Brill, 1972), 45-
46.90.107

>% Claudia Setzer, Resurrection of the Body in Early Judaism and Early Christianity. Doctrine, Community,
and Self Definition (Boston - Leiden: Brill, 2004), 1-2. Aunque la autora se refiere de forma explicita a las
afirmaciones sobre la resurreccion futura de los muertos, esta de acuerdo con la posicién que ha ido
imponiéndose en los ultimos afios, y que también hemos adoptado en este trabajo, que sostiene que las
creencias sobre el destino de los muertos no pueden reducirse Unicamente a “resurreccion del cuerpo”
e “inmortalidad del alma”, ya que entre ambos polos hay un abanico grande de ideas sobre la vida del
mas alld. Consecuentemente, la idea judia de inmortalidad no es ajena a la intervencion de Dios que
restablece la justicia, contra lo que en ocasiones se afirma.
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Sin embargo, sélo las expectativas de cumplimiento futuro dan una respuesta definitiva al
problema del mal, de modo que la presencia en el cuarto evangelio de la perspectiva del
"

“Ultimo dia” es un indicio de las dificultades e injusticia arriba mencionadas y de la
respuesta que les da.

Por tanto, y a modo de sintesis, el cuarto evangelio comparte con otras obras judias (Sb y
algunos textos de la comunidad de Qumran) similares expectativas escatoldgicas, aunque,
respecto a ellas, presenta una peculiaridad: vincularlas a la muerte y resurreccién de Jesus,
acontecimientos que generaron la conviccidon de que el tiempo final habia llegado. La
interpretacién de algunos pasajes de la Escritura desde Jesus (en concreto, tradiciones que
dan una respuesta a la pregunta por el sufrimiento del justo) reforzo tal convencimiento y
proporciond asimismo la formula de “vida eterna” que encontramos repetidamente en
Juan. Las expectativas escatoldgicas joanicas afirmaban la posesion actual de un tipo de
existencia procedente de Dios que no terminaba con la muerte bioldgica, asi como el
cumplimiento final y definitivo de las esperanzas por una intervencidn divina; por tanto,
tenian un significado tanto en lo que respecta a la situacion actual de los vivos como al
destino de los muertos. Estas creencias no surgieron ni se mantuvieron al margen de la
propia vida comunitaria. Todo lo contrario, algunas de las caracteristicas de ésta
contribuyeron también a generar y mantener la convicciéon de que, efectivamente, el
tiempo final ya se estaba cumpliendo anticipadamente. Las dificultades, sin embargo,
constituirian una amenaza para su mantenimiento, y en este contexto cobran mayor
sentido las afirmaciones escatoldgicas de cumplimiento futuro. Como veremos en el
siguiente capitulo, todos estos temas van a hacer aparicion en el texto que estamos
estudiando: qué tipo de vida disfrutan los vivos que creen en Jesus (11,26a) y cual es el
destino de los muertos que mueren por causas naturales (11,14) y a causa de la injusticia
(12,10); de estos dos ultimos sera representativo Lazaro de Betania.

3.7.Resumen

Los datos introductorios de la escena (11,1-3) presentan una familia no convencional,
formada Unicamente por hermanos, lo cual induce a pensar que en ella se esta reflejando
una comunidad de discipulos con la que la audiencia del cuarto evangelio pudo
identificarse; los datos, apuntan, asimismo a que la comunidad joanica podia haber
adoptado algunos de los elementos de los collegia grecorromanos.

Marta, Maria y Lazaro estdn unidos con Jesis mediante lazos de amistad, un tipo de
relacidn caracterizada por la igualdad de estatus (a este respecto se asemejaban a las que
existian entre hermanos de una misma familia) y la gratuidad, entre otros. De los amigos,
asimismo, se esperaba el apoyo y la ayuda, especialmente en situaciones dificiles. A la luz
de estos datos sorprende que el texto vincule la decision de Jesus de retrasar su viaje a
Betania al enterarse de la enfermedad de Lazaro con la amistad que les une a todos ellos.

A partir de Jn 11,4 hemos aplicado el modelo ritual, que en esta seccidon permite poner de
manifiesto que parte de las acciones de duelo por Lazaro quedan “veladas” por las
palabras de Jesus y su dialogo con los discipulos. Este dato es significativo, ya que sus
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declaraciones van a estar dirigidas a anticipar lo que ocurrird en el sepulcro de Lazaro
(lugar de manifestacidn de la gloria divina), a afirmar su propia muerte, que estd dispuesto
a afrontar y se describe como glorificacién, y a redefinir lo que significan la vida y la
muerte desde patrones no bioldgicos, redefinicion que, ademas, esta vinculada a su
préoxima crucifixion.

Los temas sefialados nos conducian a exponer la relacidon de los motivos joanicos de
“gloria” y “vida eterna” con dos pasajes veterotestamentarios, Is 52,13-53,12 y Dn 12,2,
vinculados entre si en el curso de la tradicidén, que explican, junto al libro de la Sabiduria
(cuyo origen estd asimismo parcialmente ligado al Cantico de lsaias), determinados
desarrollos escatoldgicos en el judaismo, y reflejan el intento de algunos grupos judios de
dar respuesta al sufrimiento ocasionado por la fidelidad a Yahvé. Describiamos asimismo
las caracteristicas de la escatologia joanica, caracterizada por mantener simultadneamente
su caracter anticipado (que se expresa mediante la féormula “vida eterna”) y el
cumplimiento futuro, en los Ultimos tiempos, y que tiene consecuencias en lo que se
refiere al destino de los muertos, ya que la “vida eterna” se presenta como un don que se
mantiene mas alla del umbral de la muerte. Encontramos creencias afines a éstas en
algunos escritos de Qumran y en el libro de la Sabiduria, aunque el cuarto evangelio
presenta un rasgo peculiar: vincularlas a la muerte y resurreccion de Jesus,
acontecimientos que posiblemente generaron una peculiar interpretacién de LXX Is 52,13-
53,12, Dn 12,2 y el libro de la Sabiduria, y, consecuentemente, la formulacién de la
escatologia joanica que encontramos en los textos. El origen de esta formulacidn, sin
embargo, es asimismo inseparable de algunas experiencias comunitarias derivadas de su
estilo de vida, por las que afirmaban que, aunque en medio de dificultades, conflictos e
injusticia, cuya restauracion aconteceria al final de los tiempos, vivian ya anticipadamente
parte de la plenitud de los ultimos dias.

4. Jesus en Betania y ruptura del duelo por Lazaro (Jn 11,17-44)

17 ,E)\e\ k3 ¢ ,I ~ 3 LR ’ 7/6 ¢ ’ 14 ) ~ ’
wv ouv 6 Inoolc eupev awTov TécTapag foN NpEpPAg Exovia v T gtlvnpacg.

¥y N , N ~ , N , , 1 NP
nv 6¢ 1 BnBavia éyyug tdv Tepocolipwv wg ato otadiwv dekarmévie. — oMol Se

~ , , N N , N < 561 ,
ek 1OV loudaiwv  EAnAUBeicav  Tpog v Mdpbav  kai  Mopiap va

, DR \ ~ ~ 20 ¢ 5 , 3 I 1% 5 ~

mapapubiowviar avtag Tepi ToU adedpol. = 1) ouv Mdpba w¢ fikouoev 611 Incoig
9 ¢ , S o~ N ) ~ 9 ) , 21 % 5 ¢ ,
€pyeTat UTNvInoev aut Mapiop 8¢ év 1§ oike ekabéleto. = etmev ouv 1) Mdpba

561 66,75vid

El versiculo presenta algunas variantes significativas. 8 X B C* L W X 33 leen 1tpog v
MapBav kai Mapiop. D omite trv antes de MdapBav, siendo su lectura tpog MapBav kai Mapiap.
Encontramos una lectura diferente asimismo en " A C* K A © TT W f* % 13¢ mepi MdpBav kai
Mopiap. Hemos aceptado la primera variante porque los mss. son antiguos e importantes, y es la
lectura mas dificil, puesto que es inusual colocar un articulo en singular delante de dos nombres; lo
l6gico seria afiadir otro articulo delante de Mapiap u omitirlo delante de MapBav, lo cual explica la
variante que encontramos en D. Segun Blass - Debrunner - Funk, A Greek Grammar, #260, en griego
clasico y en el del Nuevo Testamento, a diferencia de lo que ocurre en griego moderno, los nombres
propios no llevan articulo salvo que sea como resultado de una anafora o haya un uso coloquial de la
lengua.
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Algunos mss. (B’ 8 B C* et alii) no contienen esta particula, que aparece, sin embargo, en B
ACDLW ® VW et alii. Su presencia o ausencia modifica el sentido de la expresion. Aunque NA? no
toma partido por ninguna variante, por lo que coloca AAAQ entre corchetes, la mayoria de los
comentaristas traduce el versiculo incluyéndola. A nuestro juicio, su presencia es acorde con el sentido
del conjunto, por lo que consideramos que pertenecia al texto original.

263 ‘1345 syr’ Cyp, algunos mss. de la VL et alii omiten la segunda parte: xai 1) Cwr). Para algunos autores,
la lectura breve podria ser la original de acuerdo al criterio lectio brevior probabilior; asi Barret, E/
evangelio, 600 (a su juicio, el significado del texto en ambas lecturas vendria a ser muy similar);
Boismard - Lamouille, L'Evangile de Jean, 277 (el autor considera que la férmula breve es mas acorde
con la tipicamente joanica “Yo soy”). Otros, sin embargo, aceptan la lectura larga atestiguada en EBGG €B7S
X A CD L et alii. Asi Metzger, A Textual Commentary, 234; Frédéric Manns, L'evangile de Jean a la
lumiére du Judaisme (Jerusalem: Franciscan Printing Press, 1991), 236, y NA” . Esta eleccién parece mas
aconsejable dado que los testigos son antiguos e importantes. Brown, El evangelio I, 744 considera que,
aunque es mas facil de explicar la adicién que la omisién, la presencia de xai 1} Cwrj es acorde con el
sentido del texto, con lo que parece inclinarse por esta opcidn. Cree, ademas, que la omisién ha podido
estar motivada por el hecho de que en el v. 23 Jesus diga Unicamente &vaoTdo«L.

%4 Algunos mss. (B*V [B*] D [O], f* et ali) leen, en cambio, etopayOn 16 Tvelpart og
&uBprpovpevoc (B O leen eppipwpevoc en lugar de épBpipoujevog). La eleccion de la variante que
presentamos se debe al criterio de dificultad, ya que la acepcion mds comuin de épPpipdopar es
“enfadarse” (una emocion que los escribas querrian evitar aplicarle a Jesus). La comprension de la
expresion se complica, ademas, por el hecho de que es una emocién que va junto a T TIVEUOTL Y
£aUTOV, que apuntan al propio interior, lo cual pudo generar variantes que intentaran facilitar el sentido
de la expresidon joanica. Asi, Barret, El evangelio, 605; Brown, El evangelio 1,745; Metzger, A Textual
Commentary, 235; Manns, L'evangile, 236.
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auToig 6 'Inoolg: Aoate aUtov Kai APeTe AUTOV UTIAYELV.
17 A . . 1565 . . 18
Asi que cuando vino Jesus lo>>” encontré llevando ya cuatro dias en el sepulcro.
: . : 19 :
Betania estaba cerca de Jerusalén, como a unos quince estadios. © Muchos de los judeos
. . . , 20 ,
habian ido hacia Marta y Maria para consolarlas por su hermano. © Asi que Marta cuando

566

/ P . . , 21 .
oy6 que Jesus viene fue al encuentro de éI°°°. Maria estaba sentada en la casa. “* Asi que

. ’, ~ . . , , . 22
Marta le dijo a Jesus: “Sefior, si hubieras estado aqui, no habria muerto mi hermano.
. 567 _. . 568 . . . P 23 .
Pero incluso ahora™" sigo sabiendo™" que cuanto pidas a Dios, Dios te lo dard”. ** Le dice

, . .y 24 . . . . ,
Jesus: “Tu hermano resucitard”. ©* Le dice Marta: “Yo sigo sabiendo que resucitara en la
. e , 25 . , .z .
resurreccion en el ultimo dia”. “” Le dijo Jesus: “Yo soy la resurreccién y la vida. El que cree
, . ., 26 . , . .
en mi, aunque muera, vivira, © y todo el que vive y cree en mi no morird para siempre.

¢Crees esto?”. ' Le dice a él: “Si, Sefior, yo sigo creyendo que tu eres el Cristo, el hijo de

. . 28 . .z 7 ,
Dios, el que viene al mundo”. ©° Y dicho esto partidé y lamé a Maria su hermana en secreto,

.. 569 / /570 29 . ;.
diciendo™: “El maestro esta ahi°"" y te llama”. ” Ella, cuando oyd, se levanté rapidamente

565 . . . .
Entendemos que se refiere a Lazaro, esto es, el pronombre no es aqui reflexivo. Aunque no suele ser

la traduccién habitual (la Biblia de Jerusalén traduce “se encontré”) el hecho de que tanto aUTov como
TECOOPAG NPEPOS EYOVIA estén en acusativo muestra que ésta es la traduccion mas fiel al texto griego.
La misma traduccion en Brant, John, 174.

>%¢ Encontramos aqui una combinacién de los tiempos aoristo y presente. Como se ha sefialado
anteriormente (cf. supra, nota 370) el uso del tiempo presente logra evocar mas vivamente en la
audiencia los eventos que se narran, provocando la impresién de que aquello que dicen o realizan los
personajes esta teniendo lugar en el tiempo y espacio en el que el texto es leido o escuchado. Cf. Brant,
John, 36.

%7 En griego cldsico, la expresién kal vUv significaba “incluso ahora” pero no se utilizaba con este
sentido al comienzo de una oracién, de modo que si se omite AAAG (como hacen algunos mss.) habria
que traducir como “y ahora” (esto es, la deduccidon que se saca de un nuevo saber). La inclusién de
AAAQ, sin embargo, hace que el significado sea “alin asi” o “incluso ahora” (esto es, el mantenimiento
de una accion anterior, en esta caso, que tiene que ver con “saber”). A nuestro juicio, este ultimo
sentido es mas acorde al verbo 018q, que al estar en perfecto indica la continuacién de una accién que
comenzd en el pasado. Cf. Abbott, Johannine Vocabulary, 1719e; W. Radl, “vUv”, DENT Il, cols. 443-
446,445; LSJ, 1185.

268 Elegimos esta traduccion tanto aqui como en 11,24 con el fin de reflejar el sentido del perfecto o18a.

569 . . . . . , . . ~
Las expresiones “dicho esto” y “diciendo” responden al mismo término griego eirolica que aparece
en esta oracion en dos ocasiones.

570 , . of: . s
El verbo mapeipt significa “estar presente” o “haber llegado”. Hemos optado por esta traduccion

para destacar que esta en presente y no en perfecto.
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y empezd a venir’’* hacia él. *° Jesus todavia no habia venido al pueblo sino que estaba
todavia en el lugar en el que lo encontré Marta. ' Asi que los judeos que estaban con ella
en la casa consolandola, al ver a Maria que se levantaba rapidamente y salia, la siguieron,
pensando que salia al sepulcro para llorar alli. 32 Asi que cuando Maria vino donde estaba

Jesus, al verle, caydé a sus pies diciéndole: “Sefior, si hubieras estado aqui, no habria

572, 33

muerto el hermano mio Asi que a Jesus, como vio que ella lloraba y que lloraban los

. , . .y ;. . 34 .. C L
judeos que habian venido con ella, se le conmovid el espiritu y se turbé. ™ Y dijo: “éDdénde

573,

. . / ~ 35 , P 36 .
le habéis puesto?”. Le dicen a él: “Sefior, ven y lo ves ™. ™ JesUs derramé lagrimas. = Asi

, . . , , 37 , .2

que decian los judeos: “Mira como le queria”. °* Algunos de ellos decian: “Este que abrio
. . o , . 38 , ,

los ojos del ciego, éno podia hacer que este no muriera?”. ™ Asi que Jesus va al sepulcro

.z . . . 574

conmoviéndose de nuevo en su interior. Era una cueva y estaba cerrada por una piedra™".

% Dice Jesus: “Quitad la piedra”. Le dice Marta, la hermana del que habia muerto: “Senor,
ya huele, porque es el cuarto dia”. 0 e dice Jesus: “éNo te dije que si crees veras la gloria
de Dios?”. *' Asi que quitaron la piedra. Jesus levanté los ojos a lo alto y dijo: “Padre, te

doy gracias porque me escuchaste. *2 Yo habia sabido que siempre me escuchas. Pero te

, . 575 . . 43
hablé a causa de la multitud que me ha rodeado’’” para que crean que tu me enviaste”.

576|” 44

Y dicho esto gritd con fuerte voz: “jLazaro, ven aqui fuera Y salié el muerto, atado

>’! cuando en el cuarto evangelio un verbo en tiempo imperfecto (aqui ﬁpxsto) va precedido del aoristo

de otro verbo (aqui ﬁyépen), el primero adquiere el significado de “empezé a” mas el verbo en
infinitivo, o “estaba” mds el verbo en gerundio (“empezd a venir” o “estaba yendo”). En este caso,
ademds, el texto crea un intervalo de tiempo entre el “empezar a venir” (11,29) y la “venida” como tal
(11,32). Juan utiliza este recurso para introducir una accion importante. Cf. Abbott, Johannine Grammar,
2465

272 Hago esta traduccion en lugar de “mi hermano” para resaltar una pequefia, aunque significativa,
diferencia entre las expresiones de Marta y Maria.

573 . , . . . 2 . . . .
Mientras que Epyou estd en imperativo presente, 10¢ estd en imperativo aoristo.

> El verbo énikstpm puede significar (1) estar o descansar sobre algo y (2) oprimir o presionar (F.
Blichsel, ”énikstpm”, en: GLNT V, 316; L&N, 19,43; 85,4). La preposicién i que le acompafia aqui, y
que también forma parte del propio verbo, puede significar tanto “sobre” (acorde con la primera
acepcién) como “contra” (acorde con la segunda). La opcién por una u otra traduccién influye en la
forma en la que se comprenda la forma del sepulcro: de la primera acepcién derivaria un tipo de
sepultura vertical y subterrdnea con una piedra sobre ella, mientras que de la segunda se desprende la
idea de un sepulcro horizontal con una piedra contra su apertura. Para decidir entre una acepcién u otra
es necesario atender al contexto, y éste nos hace inclinarnos por la segunda opcion, ya que, como
justificaremos mds adelante, creemos que el evangelista ha construido esta escena utilizando muchos
elementos de la que describe la tumba de Jesus, y esta ultima tiene una orientacidn horizontal; asi
también Lindars, The Gospel of John, 399 y Brant, John, 176. G. Bouwman, ”éniKstpm", en: DENT |, 1509
-1511, col. 1510, sin embargo, atribuye a este versiculo la primera acepcion.

| significado de la expresion es “con el fin de ayudar a la multitud”. La preposicién 51& con acusativo
indica causa, pudiendo ser traducida como “a causa de” y ser entendida como “en favor de” o “en
beneficio de”. Cf. Abbott, Johannine Grammar, 2294; Moulton - Turner, A Grammar Ill, #267-268;
Maximiliano Zerwick, El griego del Nuevo Testamento (Estella: Verbo Divino, 1997; original latino
del966), 112.

>76 Optamos aqui por una traduccién literal. La expresion carece de verbo, estando formada por dos
adverbios: (1) éEw, literalmente “fuera”; y (2) BEGpO, que puede tener sentido temporal (en este caso
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de pies y brazos con vendas y su rostro habia sido envuelto en un sudario. Les dice Jesus:
“Liberadlo y dejadle ir”.

4.1.Una muerte irreversible y una escena situada durante el proceso de
duelo (11,17-18)

>"7 "El pueblo es

Los vv. 17-18 introducen la siguiente escena, en la que JesUs llega a Betania
presentado en referencia a Jerusalén (“Betania estaba cerca de Jerusalén, como a unos
quince estadios”), recordando nuevamente el conflicto de Jesus con los judeos de la
ciudad y el peligro de muerte que esta dispuesto a afrontar con su llegada voluntaria a
Judea (10,39; 11,7—8)578. Informan, ademas, de que cuando Jesus llega al pueblo encuentra
a Lazaro en el sepulcro desde hace cuatro dias. El dato indica que estd verdaderamente
muerto, ya que en el judaismo de la época se consideraba que el alma andaba en torno al
cuerpo difunto durante tres dias y al cuarto marchaba al reino de los muertos,
desapareciendo cualquier esperanza de volver a la vida®”® (QoR XII, 6°%% LvR XVIII, I°®!). Por
esta razon era costumbre visitar las tumbas al tercer dia, ya que permitia comprobar que
la muerte verdaderamente habia tenido lugar. A la luz del contexto se deduce que esta
alusién pretende destacar que la situacidn de Lazaro es ya irrevocable cuando Jesus entra
en escena. La mencién explicita del sepulcro (év (A pvnpeicg, 11,7), provoca una mayor
acentuacion del motivo de la muerte.

Desde el punto de vista del ritual y en lo que se refiere a Lazaro, la escena se situa en el
momento en el que el difunto ha dejado atras la fase liminar y ha pasado al “mundo de los

significaria “ya” o “ahora”) o, como aqui, espacial. Cuando tiene un uso absoluto, como en este
versiculo, tiene implicita la idea de movimiento y puede significar tanto “aqui” como “ven aqui”. Cf. L.
Oberlinner, ”SEOpo”, en: DENT |, 877; Garcia Santos, Diccionario del griego biblico, 194; L&N, 84.24.

>’7 Esta Betania esta localizada en las laderas este del Monte de los Olivos, 3 km al este de Jerusalén, y
aparece también en los evangelios sindpticos (Mc 11,11.12 y par.; Lc 24,50). Actualmente se llama E/-
‘Aziriyeh, nombre arabe que mantiene su antigua vinculacion con Lazaro. Algunos mss. aluden en 1,19-
28 (cf. 10,40-42) a otra Betania al otro lado del Jordan. Cf. Larry J. Perkins, “Bethany”, en: ABD |, 702-
703, 703.

>78 Morris, The Gospel, 782; Keener, The Gospel of John I, 842; Brant, John, 174.

379 Brown, El evangelio I, 676; Schnackenburg, El evangelio Il, 406; Morris, The Gospel, 782; Hakola, "A
Character Resurrected", 229.

> QoR XII, 6: “(‘Debes pensar en tu Creador... antes de que...”) se haga afiicos el cantaro en la fuente se
refiere al estdmago humano, (porque) a los tres dias (de la muerte), éste se rompe y le devuelve (lo que
contenga) a la boca, diciéndole: ‘ahi tienes, itoma lo que me diste después de robar y saquear!’”.

21 LvR XVIIL, I: “[...] R. Abba b. R. Pappai y R. Joshua de Siknin dijeron en nombre de R. Levi: Durante tres

dias [después de la muerte] el alma ronda el cuerpo, intentando volver a entrar en él, pero en cuanto ve
que su apariencia cambia, se va, como esta escrito, Cuando la carne que esta sobre él se deforma, su
alma se lamentaréa sobre él (Job XIV, 22). Bar Kappara dijo: El dolor del duelo dura tres dias. ¢Por qué?
Porque [durante ese periodo de tiempo] se reconoce la forma de la cara, tal y como hemos aprendido
en la Misn&: La evidencia [para probar la muerte de un hombre] es admisible s6lo en lo que respecta a
toda la cara, con la nariz, y s6lo [para quien ha visto el cadéver] en los tres dias [después de la muerte]”
(traduccion propia a partir de la traduccidn inglesa).
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muertos”. Esta agregacion a un nuevo estado no se completara totalmente, sin embargo,
hasta que se lleve a cabo el segundo entierro, momento en el que se abria el sepulcro, se
extraian los huesos y se colocaban en osarios. Esta practica funeraria, que no era exclusiva
del judaismo, es interpretada por la teoria de los ritos de paso como el rito que senala el
transito definitivo a la fase de agregacion y el final completo del duelo.

Ademas de mostrar que Lazaro estd irremediablemente muerto, lo que indica la llegada de
JesuUs al cuarto dia es que no ha participado en la primera fase ritual; su conducta no
responde a las expectativas sociales, ya que se esperaba que los amigos estuvieran
presentes en ese tipo de circunstancias. Los que responden a ellas son, por el contrario, los
judeos, un grupo numeroso (TtoA\oi 6¢ ék TV Toudaiwv, 11,19) que acude donde Marta
y Maria con el fin de consolarlas.

582
) alude a la fase

El propdsito de proporcionar consuelo de los judeos (napapueﬁowvrm
ritual en la que la familia del difunto recibe las condolencias de los familiares y amig05583, y
sitia indirectamente a Marta y Maria dentro de la comunidad religiosa judl'a584. Esta
presentacion introduce un elemento ambiguo o de sorpresa en el relato. Por un lado,
parece que el texto relaciona a estos judeos con Jerusalén (“Betania estaba cerca de
Jerusalén [...] muchos judeos habian venido [...]”, 11,18—19)585, lo cual recuerda al lector el
grupo con el que JesuUs estd en conflicto (10,39). Pero estos judeos son, sin embargo,
amigos de los hermanos de Betania, quienes estan unidos asimismo a Jesus por lazos de
amistad. Este grupo es presentado, por tanto, como amigos y enemigos

. / 586
simultaneamente™".

|II

En ultimo lugar, el dato del “cuarto dia” después de la muerte situa la escena en la fase
ritual en la que los protagonistas son los vivos, principalmente los mas cercanos al difunto.

582 . . .rs P
El verbo estd en pluscuamperfecto, un tiempo utilizado frecuentemente por Juan (mas que el resto

de evangelios) para hacer un “paréntesis” o una afirmacidn fuera de su tiempo cronoldgico sobre un
pensamiento posterior a este. Cf. Abbott, Johannine Grammar, 2480.

> El verbo napapueéopm tiene una amplia gama de significados: hablar amigablemente, amonestar o
exhortar, persuadir, animar, asi como suplicar y consolar; cf. M. Wolter, ”Trcxpcxpueéopcn”, en: DENT 11,
764; G. Stahlin, ”Trcxpcxpueéopcn”, en: GLNT IX, 723-744, cols. 723-731; LSJ, 1318. En la literatura
grecorromana se utilizaba para expresar la consolacién ofrecida a los afectados por la muerte; asi, por
ejemplo, Thuc. Il, 44,1: “Por eso no os compadezco ahora a vosotros, sus padres, cuantos estais
presentes, sino que intentaré consolaros (napapueﬁoopm); pues criados en medio de toda clase de
adversidades sabéis que la buena fortuna pertenece a los que reciben, como estos ahora, la muerte mas
hermosa, al tiempo que vosotros recibis el dolor, y a aquellos para quienes el destino dispuso que
obtuvieran la felicidad y luego la muerte”; Plutarco, Cons. Apoll. 104c: “En ese espiritu también Crantor,
cuando trata de consolar (Trcxpcxpueoﬁpsvog) a Hipocles por la muerte de sus hijos, dice [...]".

*% Gail R. O'Day, "Martha: Seeing the Glory of God", en: S.A. Hunt - F.D. Tolmie - R. Zimmerman (ed.),

Character Studies in the Fourth Gospel. Narrative Approaches to Seventy Figures in John (Tubingen:
Mobhr Siebeck, 2013) 487-503, 493.

8 Keener, The Gospel of John 11, 842.

286 Stibbe, John's Gospel, 85; O'Day, "Martha", 493.
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Tal y como afirma la teoria de los ritos de pa50587, no solo los muertos sino también los
vivos que estdn en duelo atraviesan las fases de separacidn, liminaridad y agregacién. En el
caso de los supervivientes, aunque suele considerarse que el paso de la liminaridad a la
agregacion se produce tras el entierro o la incineracién, en realidad el proceso es mas
largo, ya que no finaliza hasta haber completado el ciclo total del duelo. En este caso, la
frontera entre liminaridad y agregacion no es nitida ya que, aunque las restricciones de las
practicas cotidianas y los ritos especificos de esta fase van disminuyendo conforme el
tiempo avanza, el estatus ambiguo y de indefinicidn de estatus persiste (aunque sea en
grado decreciente), y con él, la atribucién de impurezasss. Este es el contexto ritual
presupuesto por el texto: Marta y Maria estan todavia afectadas por la muerte y, por
tanto, han de llevar a cabo los ritos exigidos para este periodo ritual; de este modo podrdn
de forma paulatina superar la crisis y los cambios existenciales provocados por el
fallecimiento de su hermano y retornar finalmente a sus vidas cotidianas.

A esta crisis ocasionada por la muerte aluden implicitamente las palabras que le dirigen a
Jesus en el preciso momento en el que cada una de ellas se encuentra con él:

Marta: “Sefior, si hubieras estado aqui, no habria muerto mi hermano” (11,21)

Maria: “Sefior, si hubieras estado aqui, no habria muerto el hermano mio” (11,32)

Al margen de la leve diferencia entre ambas expresiones, a la que aludiremos mas
adelante, lo que queremos poner de relieve en este momento es que, pese a que pueden
apuntar a la confianza en el poder sanador de Jesus’®, lo que destacan mas bien es el
hecho de la muerte (que nombran explicitamente), los lazos de parentesco que les une al
difunto (es su hermano) y sus sentimientos ante el hecho (desearian que Lazaro no
hubiera muerto, que Jesus hubiera estado alli para impedirlo). Al evocar el momento en el
gue enviaron a avisar a Jesus de la situacidon y su retraso deliberado, hacen asimismo
recordar la enfermedad de Lazaro que provocé el fatal desenlace®®™. Ademas, si tenemos

% f. supra pp. 78-80.

>% Como se explicd en las pp. 79-80 del presente trabajo (cf. también supra, nota 305), la antropologia
atribuye la nocién de impureza, no sélo a aquellas situaciones en las que se entra en contacto con
alguna sustancia o cuerpo que la provoque (fluidos corporales, cadaveres, etc.), sino también a las
personas que se encuentran en la fase ritual intermedia (liminaridad). La impureza en este caso
proviene de la ambigliedad de estatus, ya que han abandonado su situacion inicial y todavia no se han
incorporado a la definitiva.

>89 Aunque a nuestro juicio no es lo mas importante, muchos de los estudiosos del cuarto evangelio
ponen esto de relieve; entre ellos, Schnackenburg, El evangelio Il, 407; Lindars, The Gospel of John, 394;
Morris, The Gospel, 783; Moloney, El evangelio, 342; Keener, The Gospel of John I, 843; Zumstein,
L'Evangile I, 372).

> |3 interpretacion del significado de estas palabras estd lejos de ser unanime. A nuestro juicio, el
contexto afectado por la muerte que presupone nuestro trabajo ayuda a comprenderlas mejor. Las
principales propuestas pueden resumirse del siguiente modo: (1) indican un reproche hacia Jesus por su
ausencia y por no haber impedido la muerte de Lazaro (Schneiders, "Death in the Community", 48;
Attridge, "From Discord", 10); (2) son un indicio de la crisis comunitaria debida al retraso de la Parusia
(Martin, "History and Eschatology", 336-337), precipitada ademads por una experiencia de persecucion
en la comunidad (Sproston North, "Lord, If you"); (3) indican lamento (no necesariamente en el sentido
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en cuenta los datos que aportan las ciencias sociales en lo que concierne a los efectos de la
muerte sobre los individuos y los grupos>”*, esto es, una situacién de anomia, en la que el
orden fundamental que da sentido a la vida se desintegra y se pierden algunas
convicciones morales y cognitivas, las palabras de Marta y Maria podrian estar reflejando
también el desmoronamiento de algunas creencias de tipo religioso. Ellas son desde el
comienzo del relato unos personajes vinculados estrechamente a Jesus, esto es,
“creyentes” en sentido jodnico, lo cual conlleva aceptar una determinada cosmovisién que
la anomia provocada por la muerte hace que se desmorone. Por tanto, en la
“construccion” de estos personajes se estaria reflejando uno de los aspectos que la
experiencia de la muerte pone en cuestion cuando se trata de alguien que forma parte de
un grupo religioso: la fe; en este caso, la fe en Jesus.

Las caracteristicas que hemos entresacado de la expresion puesta en boca de las hermanas
(11,21.32) son muy afines a las de los lamentos rituales de las mujeres que, como dijimos
paginas atras™’, contenian temas como el hecho en si de la muerte, el destino de los
muertos, lo que provocd la muerte del difunto, la pena y los sentimientos de pérdida,
episodios biograficos del muerto y los vinculos que unian al fallecido con la mujer que
entonaba el lamento. Los lamentos, ademads, tenian un tono de protesta frente a la muerte
Y sus consecuencias negativas sobre los que continuaban vivos. Aunque dada la brevedad
de la expresidn de las hermanas de Betania no es posible considerarla un lamento como
tal, el hecho de que encontremos en ellas de forma muy resumida algunos de los rasgos
centrales de los lamentos hace pensar que el cuarto evangelio ha tenido en cuenta este
género propio del mundo de las mujeres a la hora de crear la escena.

4.2.El espacio simbdlico conformado por la familia de Betania (11,19)

En 11,19 nos encontramos con una expresion formada por la preposicidon Trpég mas los
nombres de Marta y Maria en acusativo (tpog v MdpBav kol Mopiap), mediante la
cual se pone de relieve el movimiento de un grupo de judeos que se han dirigido desde

593

Jerusalén hasta el lugar en el que ellas estan®". En 11,45 encontramos nuevamente esta

construccion (IToMoi ouv ek 1@V “loudaiwv ot eNBSvteg Tpog v Mapiap), un

ritual que destacaremos después) y sufrimiento ante el hecho de la muerte y su poder destructor
(Morris, The Gospel, 784; Bart J. Koet - Wendy E. Sproston North, "The Image of Martha in Luke 10,38-42
and in John 11,1-12,8", en: J. Verheyden - G. Van Belle - J.G. Van der Watt (ed.), Miracles and Imaginery
in Luke and John. Festschrift Ulrich Busse (Leuven - Paris - Dudley, MA: Uitgeverij Peeters, 2008) 47-66,
62; O'Day, "Martha", 492-493; Zumstein, L'Evangile I, 372) o lamento ritual (Standhartinger, "What
Women Were Accustomed", 566-567).

1 cf, supra pp. 42-43.

>%2 f. supra pp. 54-59.

3 En la mayoria de los casos, y cuando va acompafiada de un verbo de movimiento, la preposicion
TIpOG Mas acusativo se utiliza con el fin de mostrar el lugar, la cosa o la persona hacia los que algo o
alguien se dirige. Cf. W. Radl, ”Trpég", en: DENT Il, 1156-1159; Blass - Debrunner - Funk, A Greek

Grammar, #239.
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versiculo que recuerda, aunque en esta ocasiéon sin nombrar a Marta, la visita
anteriormente mencionada. Uno de los aspectos que esta expresidon pone de manifiesto es
que el texto presupone una audiencia sabedora de que, tras la muerte de su hermano,
Marta y Maria no pueden estar en otro lugar si no es en su casa o en el sepulcro, los
espacios convencionales para las mujeres en duelo. Hay, sin embargo, otro lugar que
requiere mayor atencion, que explicamos a continuacion.

Algunos datos referentes al espacio del texto objeto de nuestro estudio son
sorprendentes, y, llamativamente, no han sido observados por la mayor parte de los
estudiosos. Como ya hemos sefialado, y pese a lo que las traducciones a lenguas modernas
suelen indicar, en 11,19 no se nombra explicitamente la casa, sino que se utiliza la
expresion Trpég v, al igual que en 11,45. Por otra parte, hay alusiones explicitas a una
casa, designada mediante o{Kog (11,20) y oikia (11,31; 12,3)*".

Aungue la aparente falta de coherencia en el uso de los términos (por una parte, las dos
ocasiones en las que aparece Trpég mas acusativo presentan una sutil diferencia entre si,
y, por otra, encontramos tanto o{Kog como oikia) hace que no resulte facil dar una
respuesta definitiva, la propuesta que presentamos a continuacién permite descubrir
cierta ldgica. A nuestro juicio, las referencias explicitas a una “casa” (con o{Kog y oikia)
pretenden destacar el contexto ritual en el que se enmarca la escena y las consecuencias
derivadas de ello; en concreto, el proceso de duelo en el que se encuentran las hermanas
(que van a romper para ir al encuentro con Jesus) y el hecho de que JesuUs evite ese espacio
hasta el momento en el que se haya transformado en un lugar de vida tras la salida de
Lazaro del sepulcro (12,1-2), donde se celebrara un banquete y se llevard a cabo una
uncion perfumada.

El sentido de la expresién Trpég mas acusativo es, sin embargo, muy diferente. Mediante
ella el cuarto evangelio ha querido destacar, no principalmente el espacio fisico al que se
dirigen los judeos (que, segun lo que sefiala después el propio texto en 11,20, es, en
efecto, la casa), sino el hecho de que acuden donde las hermanas de Betania, quienes
junto a Lazaro constituyen, segln lo dicho mas arriba, una “familia” extraia, que presenta
rasgos con los que la comunidad joanica facilmente se podria identificar. Como vamos a
mostrar a continuacion, hay aqui un aspecto que tiene que ver con la funcién que
desempeiiaran las hermanas, sobre todo Maria, para que los que forman parte de ese
grupo de judeos conozcan a Jesus y finalmente algunos de ellos lleguen a creer en él.

594 T . s . , . ¥
Comparado con los sindpticos, el cuarto evangelio utiliza con menor frecuencia los términos oikocg (9-

12-31-4) y oikia (24-16-20-5). En Juan encontramos oikog¢ en 2,16.17; 11,20 y oixia en 4,53; 8,35;
11,31; 12,3; 14,2. Ambos términos tienen un significado muy similar en griego clasico y en la version de
los LXX: pueden designar el edificio donde se vive (por extension puede referirse a un templo como
“casa de Dios” o0 a una tumba como la “casa de los muertos”), la familia que habita en él, la herencia que
deja alguien tras su muerte asi como todo lo conectado con la casa y la familia (todos sus bienes y
propiedades). Cf. P. Weigandt, ”oiKog”, en: DENT II, 500-508; O. Michel, ”o’tKog", en: GLNT VIII, 337-368,
cols. 337-341; O. Michel, “oikia”, en: GLNT VIII, cols. 368-377; L&N, 7.2; 7.3; 10.8; 57.21; LSJ, 1203-
1204.
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A nuestro juicio, el significado que presenta aqui Trpég mas acusativo se clarifica a la luz de
otros lugares del cuarto evangelio, que se pueden englobar dentro de dos temas. El
primero de ellos viene dado por dos expresiones un tanto sorprendentes y muy
caracteristicas de Juan, que hacen referencia a un grupo de personas que creen en Jesus y
mantienen estrechos vinculos entre si>>°. Una de estas expresiones la encontramos en
20,10, versiculo en el que se dice que Pedro y el discipulo amado, tras entrar en el sepulcro
de Jesus y encontrarlo vacio, regresan “donde los suyos” (npég cx\’rto{Jg)S%. La segunda
expresion es “lo propio” (6 1510¢) que aparece en diferentes lugares del cuarto evangelio,

597 ,
, versiculos

aunque de todos ellos nos interesan especialmente 1,11; 10,3-4; 13,1; 19,27
gue tienen en comun sefalar a un grupo de personas que “pertenecen” a Jesus en sentido
joanico, esto es, una comunidad en la que sus miembros tienen entre si vinculos de
parentesco sustitutivo y de amistad con Jests™ %, El segundo tema de Juan que clarifica el
sentido de la expresién Trpbg mas acusativo tiene relacion con todos aquellos lugares en
los que el vinculo que establecen con Jesus quienes creen en él se expresa mediante la
idea de “acercarse” a Jesus o “ser atraidos” por él mismo, que en muchos lugares se indica

599

mediante la misma expresion (p.e., 1,41-42; 3,1-2; 4,30.40)>"". Sobre este aspecto en

particular volveremos en el capitulo siguiente.

Por tanto, y resumiendo los dos temas a los que hemos hecho referencia, podemos decir
que Juan utiliza en diferentes lugares de su obra unos términos muy particulares (Ttpog
auTtoug y 0 1610¢) con el fin de designar el grupo formado por los seguidores de Jesus y
asimismo, mediante la idea de “acercarse a Jesus” (Ttpbg), sefnala el primer paso que
conduce a la fe. Teniendo en cuenta estos datos, ese “ir” de los judeos hacia las hermanas
de Betania (mpog thv MdpBav kol Mapiap) podria tener un sentido semejante al
expresado mediante TTpOg aUTOUS Y O 1010¢, esto es, que el grupo se dirige a una
comunidad de seguidores de Jesus, lo cual, por otra parte, resulta coherente con el tipo de

>% Este aspecto ha sido destacado por Carmen Bernabé, “Espacio, género”.
> El texto griego dice &miiBov ouv Ay TTpog altoug oi pabnrai, cuya traduccion vendria a ser
“partieron de nuevo los discipulos hacia los suyos”; curiosamente la Biblia de Jerusalén traduce, al igual
que en 11,19y 11,45, como “a casa” (“Los discipulos, entonces, volvieron a casa”).

> Jn 1,11: “Vino a los suyos (T 151a), mas los suyos (ot 18101) no la recibieron”; 10,3-4 (la traduccién es
mia): “a este le abre el portero, y las ovejas escuchan su voz y llama a sus propias ovejas (Td 1O1a
Trpé[SonTO() por su nombre y las saca fuera. Cuando ha sacado todas las propias (td 161 Tdvta), va
delante de ellas y las ovejas le siguen, porque conocen su voz”; 13,1: “Antes de la fiesta de la Pascua,
Jesus sabia que habia llegado su hora de pasar de este mundo al Padre. El, que habia amado a los suyos
(toug 1bioug) que estaban en el mundo, los amé hasta el final”; 19,27: “Luego dijo al discipulo: ‘Ahi
tienes a tu madre’. Y desde aquella hora el discipulo la acogié en su casa (T& 1610)”.

>%8 f. supra pp. 105-108.

> Jn 1,41-42: “Andrés encuentra primero a su propio hermano, Simén, y le dijo: ‘Hemos encontrado al
Mesias’ —que quiere decir, Cristo-. Y le llevé donde Jesus (tpog tov 'Inoolv)”; 3,1-2: “Habia entre los
fariseos un hombre llamado Nicodemo, magistrado judio. Fue éste donde Jesus (Ttpog autov) de noche
y le dijo [..]”; 4,30: “Salieron del pueblo y se encaminaron hacia él (Trpog autév)”; 4,40: “Cuando
llegaron a él (ttpog aUTov) los samaritanos, le rogaron que se quedara con ellos”.
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familia tan peculiar que ellas constituyen. Del texto, ademas, se infiere que dicho
acercamiento les conducira finalmente a la fe en Jesus, lo cual estad en consonancia con lo
dicho sobre el uso jodnico de Trpbg para expresar el primer contacto que tienen con él
futuros seguidores. Y a este respecto se observa una progresién: mientras que en primer
lugar los judios acuden donde Marta y Maria (tpog thv MdapBav kai Mapiap, 11,19),
posteriormente sélo se nombra a la tltima (mtpog v Mapiay, 11,45a). Este dato es muy
significativo porque mas adelante el texto vinculara de forma explicita el acercamiento de
los judeos donde Maria y la fe de algunos de ellos en Jests (émioTevcav €ic aUToV,
11,45b). Como expondremos después, ella va a ser, en efecto, el puente entre Jesus y los
judeos, ya que estos ultimos la seguirdan cuando abandone la casa para ir al encuentro con
Jesus (11,31) y, consecuentemente, serdn testigos del signo en el sepulcro.

4.3.El abandono de Marta y Maria del espacio ritual de la casa (11,20.28-
31)

La escena esta situada en el periodo de duelo que los judios denominaban shiv’ah, que
comenzaba tras el entierro y tenia una duracién de siete dias. Como dijimos en su
momento, era la fase mas estricta y con mas restricciones: se requerian signos visibles,
como llevar vestiduras rasgadas, ir sin calzado o cubrirse la cabeza salvo en el caso de una
visita, y no se debia salir de la de casa a no ser que fuera para visitar el sepulcro.

Durante el duelo, las casas eran, como los sepulcros, lugares de muerte: estaban afectadas
por su olor mientras albergaban a los cadaveres (pese a los intentos de contrarrestarlo con
perfumes) y en ellas estaban los familiares mas cercanos en duelo, sujetos a las
prescripciones que acabamos de sefialar. Marta y Maria, sin embargo, van a abandonar
este espaciosoo.

La primera que sale de ella es Marta, cuya accién se describe con viveza mediante el uso
repetido de ouv (11,20.21), particula que logra traer al tiempo presente los
acontecimientos asi como mostrar la progresion de los mismos®®’. Al oir (hkouoev) que
viene Jesus, sale a su encuentro (UT)vTnoev), mientras que Maria se queda sentada en la
casa (év 60 o’chp éxabéleto). El texto conjuga de forma sorprendente los tiempos
presente y aoristo, aplicando el primero a Jesus (que “viene”) y el segundo a Marta (que
“oyd” y “salid a su encuentro”), un recurso que logra hacer de la “venida” de Jesus una
realidad vivida y actual para la audiencia del relato. Al mismo tiempo se realza también la
iniciativa que toma Marta al ser ésta sujeto de UTtavtdwm (“salir al encuentro”), un verbo
qgue denota su deseo de encontrarse personalmente con él. El término serd nuevamente
atribuido a Marta en 11,30, un versiculo que, al describir la marcha de Maria donde Jesus,
recuerda la primera salida de la hermana de ésta.

*® Aunque, como hemos explicado, la expresion Tpog v MdpOav kai Mapidy de 11,19 no se refiere

explicitamente a la “casa”, se debe a las razones que hemos sefialado y no porque las hermanas no
estén de hecho alli, algo que el propio texto indica en 11,20.

801 ¢, supra, nota 368.
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La escena tiene lugar fuera de la casa y del pueblo, algo que conocemos por 11,30 (“Jesus

todavia no habia venido al pueblo, sino que estaba todavia en el lugar en el que lo

602 . .
")°7%, y ambos estan solos. Algunos estudiosos han propuesto que este

hecho se debe al conflicto de Jesus con los judeos y al peligro de muerte que le acecha®®;

encontréo Marta

sin embargo, esta razén dificilmente se mantiene si se tiene en cuenta que en 11,7-16
Jesls se muestra decidido a ir a Betania siendo consciente de sus implicaciones y que
posteriormente algunos judeos acudirdn donde él junto a Maria sin que el texto aluda a
conflicto alguno.

A este mismo lugar se dirigira después Maria, quien se habia quedado en la casa cuando su
hermana salidé de ella. Su acciéon comienza cuando Marta abandona el lugar en el que se
habia encontrado con Jesus y va a buscarla para darle un mensaje “en secreto” ()\depq):
“El Maestro (0 516dokahog) estd aqui (TtdpeoTiv) y te llama (pwvel oe)”, 11,28. El texto
hace nuevamente un juego con el uso de los tiempos verbales aoristo y presente,
reservando este Ultimo para las palabras que Marta dirige a Maria, de modo que la
presencia de Jesus “aqui” y su acto de “llamar” se destacan haciéndose una realidad vivida
para la audiencia del relato. El hecho de llamar a Jesus “maestro” (518doxalog) no es muy
frecuente en Juan®* y es llamativo que tres de los lugares en los que se utiliza este
sustantivo (13,13-14; 20,16) tienen algun tipo de conexidn con el personaje de Maria de
Betania®®. Por otra parte, el caracter “secreto” del mensaje no se debe al deseo de Marta
de proteger a Jesus frente a los judeos®®; su finalidad es mas bien ligar con Maria la

607

llegada de éstos donde él, un motivo que aparecerd nuevamente en 11,45”". De este

602 , . ape .
El verbo UTtavtdm puede significar tanto “salir al encuentro” como “encontrarse con”; cf. H. Probst,

“YTTavidw”, en: DENT I, 1867.

603 Brown, El evangelio |, 678; Keener, The Gospel of John I, 843.845.

8% | as frecuencias en los evangelios son: 12-12-16-7. En Juan encontramos este sustantivo en 1,38;
3,2.10; 13,13-14; 20,16. Por otra parte, el cuarto evangelio hace un uso mayor que los sindpticos del
hebreo paPpi (1,38.49; 3,2.26; 4,31; 6,25; 9,2; 11,8; en este caso las frecuencias son 4-3-0-8) y utiliza en
una ocasion papPouvt (20,16).

805 T3l y como sefialaremos en su momento, hay un vinculo entre la escena jodnica de la uncion (12,1-8)
y el lavatorio de los pies (13,1-15). La otra conexidén que hemos indicado es el pasaje de la aparicion de
Jesus a Maria Magdalena, de cuyos paralelismos con Maria de Betania si que daremos cuenta.

8% Asi también lo consideran otros autores, como Moloney, "Can Everyone be Wrong", 515, quien
afirma que, si bien relacionar el motivo de la informacién secreta con el peligro que acecha a Jesus
puede ser una solucion, esta interpretacion no tiene en cuenta el hecho de que los judeos son
caracterizados en esta seccidn del evangelio mucho mds positivamente que en el resto. Otros autores,
sin embargo, comprenden el “secreto” a la luz del conflicto, lo mismo que el hecho de que el encuentro
de las hermanas con Jesus se produzca fuera de Betania; asi, por ejemplo, Lee, The Symbolic Narratives,
207; Adeline Fehribach, Las mujeres en la vida del novio. Un andlisis historico-literario feminista de los
personajes femeninos en el cuarto evangelio (Bilbao: Desclée De Brouwer, 2001; original inglés de 1998),
160; Keener, The Gospel of John Il, 845.

607 Conway, Men and Women, 143, sin embargo, cree que la razén para utilizar aqui )\o'(qu es que el
evangelista quiere dejar claro que Marta y Maria tienen un acceso privilegiado a Jesus.
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modo, el texto logra mostrar que el contacto que estableceran los judeos con Jesus se
debe al hecho de que siguen los pasos de Maria, esto es, a que es ella la que los conduce
hacia él.

Mediante el uso de dos adverbios muy similares ('rch{J y Tcxxéoog, 11,29.31), el texto
describe la rapidez con la que Maria se pone en movimiento nada mas recibir la noticia.
Dado que el cuarto evangelio utiliza en muy raras ocasiones adverbios®®, esta repeticion
insinla el propdsito de destacar el apremio que le mueve. El acto de levantarse
rdpidamente (r’]yépen raX\)) tiene, ademas, una connotacion especial; no indica el mero
acto de erguirse sino el abandono de un estado de Ietargo609 que, dado el contexto y dado
también que estd sentada, tiene que ver con el duelo, ya que ésta es una posicién corporal
habitual en aquellos que estan participando en ritos por los muertos®™®. Este dato no hace
sino insistir, por tanto, en que Maria esta siguiendo las pautas rituales establecidas y en el
espacio ritual correspondiente.

Por otra parte, el uso simultaneo de aoristo (ﬁyépen) e imperfecto (ﬁpxsto) en 11,29, que
en Juan adquiere el significado de “empezar a venir”, marca el intervalo temporal entre el
momento en el que se pone en movimiento y el de su llegada donde estd Jesus (11,32), y
hace de introduccién a lo que se narrara posteriormente, una introduccién que, al ser
descrita de este modo, pretende generar expectativas e indicar que lo que se producird a
continuacién es importante6”.

Maria se encuentra con Jeslds en el mismo lugar que su hermana, en las afueras de
Betania, algo que el texto se encarga de afirmar con claridad (11,31: “Jesis no habia
venido al pueblo sino que estaba todavia en el lugar en el que lo encontré Marta”).
Mientras que en el caso de Marta el relato no aporta ninglin dato sobre la razén por la que
se reline con Jesus en el camino que se dirigia a Betania (podria ser debido, por ejemplo, a
que se quisiera meramente destacar la rapidez de ella), en esta ocasién si lo hace. Hay un
detalle que nos permite conocer que la eleccién de este espacio se debe al propio Jesus: el
mensaje que éste hace llegar a Maria a través de Marta: “El Maestro esta ahi y te llama”
(11,28). Jesus, por tanto, pide que sea Maria quien acuda donde él y no a la inversa.
Parece, por tanto, que quiere permanecer en las afueras del pueblo y evitar entrar en la

%8 Ab bott, Johannine Grammar, 1902.

9 Ab bott, Johannine Grammar, 2554.

1 En Ez 8,14 las mujeres que hacen duelo por Tamuz estan sentadas: “Me llevd a la puerta
septentrional del templo de Yahvé; alli estaban sentadas (LXX: Kaeﬁpsvou) las mujeres, plafiendo (LXX:
epnvoﬁoou) a Tamuz”. Asimismo, Plutarco también habla de mujeres en duelo adoptando esta postura
corporal (Cons. ux. 7: “El que sufre el duelo estd sentado [kaBntai] ofreciéndose al que acierte a
acercarse”). El mismo autor describe en el n2 11 de la misma obra el especial duelo por los nifios, cuyo
rito no incluye estar sentado junto a sus cuerpos (“Ni tampoco se demoran alli en los lugares del
enterramiento ni junto a las tumbas ni en la exposicion del cadaver ni es costumbre sentarse
[ncpakaeﬁvrm] junto a los cuerpos”).

811 ¢f. lo dicho supra, nota 571.
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612 .
casa en duelo”*, y es este deseo lo que provoca que el encuentro con Maria se produzca,
como en el caso de Marta, en un espacio fronterizo y en un ambiente de intimidad.

La eleccidon de este espacio fronterizo es muy significativa, tanto en lo que concierne a las
hermanas, que abandonan el espacio ritual de muerte, como en lo que concierne a Jesus,
gue no entra en él. A la luz de lo que sabemos sobre la funcién ritual de la casa, el hecho
de que Marta y Maria la abandonen para ir, no ya al sepulcro, hecho que seria considerado
normal para mujeres en sus circunstancias, sino a un lugar liminar, indica el abandono del
espacio ritual de muerte, la ruptura de los ritos de duelo y la asuncién de un
comportamiento diferente al que cabria esperar. Este Ultimo aspecto queda
magnificamente reflejado en los personajes de los judeos, quienes siguen los pasos de
Maria con unas expectativas que, si bien son ldgicas (creen que ella se dirige al sepulcro),
son erréneas: en lugar de ir a la tumba van a acudir, por ir tras Maria, al espacio fronterizo
en el que se encuentra Jesus.

Dado que, desde la perspectiva de los ritos de paso, la fase de liminaridad es un periodo
intermedio entre una situacién inicial (separacién) y otra posterior (reintegracion), y esta
caracterizada por la ambigledad de estatus, el caracter liminar del lugar donde Marta y
Maria se encuentran con JesuUs es un indicador de la situacidn intermedia, de transito y
abierta al cambio que ellas asumen al decidir abandonar la casa (espacio de muerte) con el
fin de salir al paso de Jesus (que va a constituir un espacio simbdlico de vida). Como vamos
a exponer en los dos puntos siguientes, en los encuentros de ambas con él se van a
producir acciones que presentan caracteristicas rituales: formulas de fe, en el caso del
protagonizado por Marta, y postracion, lamento ritual y un particular “ver” en el
protagonizado por Maria. Tanto en un caso como en otro, ademas, vamos a encontrar
alusiones diversas a la escena de la aparicidon de JesUs Resucitado a Maria Magdalena
(20,1-18), abriendo asi paso a la primera conclusion del proceso ritual que encontraremos
en 11,43-44, esto es, la salida de Lazaro, vivo, del sepulcro; como explicaremos en su
momento, el final definitivo de dicho proceso no se producird hasta la cena narrada en
12,1-8.

La eleccidn de ese espacio liminar es también un indicador de la peculiar situacién de
Jesus. El ha decidido abandonar el lugar seguro en el que se encontraba “al otro lado del
Jordan” y afrontar el peligro de muerte que implica dirigirse a Judea (10,39-11,16), con lo
que se encuentra asimismo en un periodo de transito, a medio camino entre la vida y la
muerte. Como expondremos mas adelante, la escena en la que interviene para sacar a
Lazaro del sepulcro va a representar también para él, como hemos dicho a propdsito de
Marta y Maria, el primer hito de la culminacién del proceso de transformacién. La tumba
de su amigo va a ser descrita en términos muy semejantes a la suya propia, anticipando asi
su préxima condena a muerte (11,53). Sin embargo, éste no sera el final. Jesus volvera a la

612 . . . ’ .
En el cuarto evangelio encontramos con frecuencia esta imagen de un JesUs reacio a estar en

espacios domésticos. Cf. Carmen Bernabé, “Espacio, género”.
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vida, algo que aparecera de diferentes modos en las acciones rituales que se producen en
el encuentro con Marta y Maria, y, finalmente, en la resucitacién de Lazaro.

4.4.)Jesus y Marta en las afueras de Betania: espacio liminar y formulas
rituales (11,21-27)

4.4.1. El didlogo entre Jesus y Marta

Aungue la primera accion de Marta en la escena es corporal (sale de la casa y se acerca a
Jesus), a partir del momento en que ambos se encuentran lo que destaca es el didlogo
entre ellos, comenzado por ella y narrado en estilo directo (11,21). Su final no se produce
en 11,27 sino posteriormente, en la escena del sepulcro (11,39-40), donde las ultimas
palabras seran las pronunciadas por Jesus, no por Marta. Teniendo en cuenta el conjunto
podemos afirmar, por tanto, que la escena estda construida segun el tipico esquema
joanico por el que los didlogos son cerrados por Jesus y no por su interlocutor®®®.

Esta primera escena esta marcada por las palabras que ambos se dirigen mutuamente,
introducidas por el verbo )\éyoo, que aparece conjugado en dos tiempos diferentes:
presente y aoristo. La combinacién de )\éya y elTrev tanto en lo gue respecta a Jesus como
a Marta es significativa, ya que, si bien el cuarto evangelio mezcla frecuentemente el
tiempo presente y aoristo con el fin de destacar la accion presentada con el primero, con
el verbo )\éy(o realiza lo contrario: utiliza eimrev para introducir afirmaciones importantes
de Jesus®™.

4.4.1.1. La confianza de Marta en la eficacia de la oracion de Jesus

Tras dirigir a Jesus las palabras que menciondbamos mas arriba (“Sefior, si hubieras estado
aqui no habria muerto mi hermano”, 11,21) Marta expresa su primera confesién de fe que,
al ser introducida mediante la expresién &A\a kai viv, indica que se mantiene a pesar del
hecho de la muerte®®®: “Pero incluso ahora sigo sabiendo que cuanto pidas a Dios, Dios te
lo dard” (11,22). Asi, Marta es caracterizada como una mujer afectada porque a su
hermano le ha sido arrebatada la vida pero quien, al mismo tiempo, y aun en medio de esa
crisis, sigue creyendo en Jesus. El uso del tiempo perfecto (0760(), gue expresa una accién
iniciada en el pasado que se mantiene en el presente, es también un indicador de que, a
pesar de sus circunstancias adversas, la fe de Marta persiste.

613 .z P . . Sl . .
En todos los didlogos es Jesus quien pronuncia la ultima palabra: asi en el que mantiene con

Nicodemo, que finaliza con un discurso de Jesus (3,11-21), con la mujer de Samaria (4,25) y con el ciego
de nacimiento (9,39). Cf. también 6,53-58.64-65. Conway, Men and Women, 143 afirma que Marta es el
Unico personaje del cuarto evangelio que tiene la uUltima palabra en el didlogo con Jesus; no considera,
por tanto, que la escena de Jesus con Marta finaliza, no en 11,27, sino en 11,40.

614 Ver, entre otros lugares, 1,42; 4,48; cf. también Abbott, Johannine Grammar, 2456.

*%> Para los problemas de critica textual que presenta esta expresidn y las diferentes posibilidades de

traduccion, cf. supra, notas 562 y 567.
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La confesién de fe de Marta adopta la forma de una sentencia breve que repite 0 Bed¢ en
sus dos partes e incluye el binomio “pedir” (aitéw) y “dar” (6{6wp1), conformando una
estructura paralela mediante la que se resalta la accidn de Jesus (quien “pide”), pero sobre
todo la de Dios (“destinatario” de la peticion de Jesls y quien “da” a éste lo que ha
pedido). Estas palabras de Marta estdn relacionadas con las que dird el propio Jesus en
11,41b-42a ante el sepulcro abierto de Lazaro, con las que, haciendo eco de LXX Sal
117,21616, da gracias al Padre por haberle escuchado.

11,22 11,41b-42a
GMa kai viv oida | Pero incluso ahora | Ttdtep, eUyopiotéd | Padre, te doy gracias
OTL 60a Av sigo sabiendo que | oot OT1 fikouadg porque me
aithor) TtOov Beov | cuanto pidas a Dios, | pou. escuchaste.

Swoet oot O Bedg

Dios te lo dara

€y O¢ f)derv 611

Yo habia sabido que

siempre me
escuchas

TLAVTOTE pov

AKOUELS

Como sefalaremos mas adelante, es la expresidon puesta en boca de Marta la que permite
comprender el contenido de la posterior oracion de accidn de gracias de Jesus, ya que
hasta este momento Jesls no se ha dirigido a Dios. Asi, podemos considerar que las
palabras de Marta dan la clave interpretativa de las de Jesus y al mismo tiempo son una
prolepsis de ellas, provocando, como observamos en otros lugares del texto, que el oyente
familiarizado con la historia haga las conexiones necesarias para evocar las segundas al
escuchar las primeras y viceversa®’. Quedan asi ligadas, por tanto, la escena en las afueras
del pueblo y la del sepulcro.

El tema de pedir a Dios no es exclusivo de este texto; lo encontramos en otros pasajes
joanicos en los que, bien los discipulos como personajes del evangelio, o bien los
destinatarios de la primera carta de Juan, son invitados a pedir a Dios en el nombre de

®1° | XX Sal 117,21a: “Te alabaré (EEopoloynoopat), porque me has escuchado (émikouadg) y has sido

para mi salvacion”. Entre los autores que observan la relacién de 11,41b-42a con el Salmo, Wendy E.
Sproston North, "Jesus' Prayer in John 11", en: S. Moyise (ed.), The Old Testament in the New
Testament. Essays in Honour of J. L. North (Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000) 164-180, 176;
Kostenberger, "John", 1443-1444.

7 Asi también Sproston North, "Jesus' Prayer", 169-178 y Zumstein, L'Evangile 1, 372. Otros autores, sin
embargo, prestan atencidn a temas diversos, sin tener en cuenta la relacién entre ambas escenas: (1)
algunos se preguntan si en la confesién de Marta aparece o no la esperanza que Jesus resucite a su
hermano vy, a la luz de lo que dird en 11,39, creen que no; asi Brown, El evangelio I, 689 y Morris, The
Gospel, 784; (2) otros autores creen que las palabras de Marta en 11,21 son una peticidén implicita para
que Jesus resucite a Lazaro; asi Lindars, The Gospel of John,394; Keener, The Gospel of John I, 844. Por
su parte, Schnackenburg, El evangelio I, 407-408 cree que estos debates son estériles y que el didlogo
se comprende mejor si se considera a la luz de la intencionalidad del evangelista, que quiso presentar
aqui a Marta como una mujer dispuesta a creer, cuya expresion de fe es lo suficientemente generalizada
(“todo lo que pidas a Dios”) como para estar abierta a todas las posibilidades.
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Jesus (Jn 15,7.16b; 16,23b-24; 1Jn 3,22; 5,14-15)°*8 o directamente a Jesus (Jn 14,13-14)°".

La peculiaridad que encontramos en 11,22 y 11,41b-42a es que aqui se afirma el poder de
la oracion de Jesus, mientras que en el resto de los casos se habla del poder de la oracién

620

de los que creen en éI°”". Por otra parte, nos remite a las tradiciones preevangélicas, ya

que en los sindpticos encontramos sentencias muy semejantes a las que tenemos en Juan,

en las que se repite el binomio “pedir” y “dar” (Mt 7,7; Lc 11,9)°*".

4.4.1.2. Jesus como “resurreccion y vida”

Jesus responde a Marta con una afirmacién precedida de )\éya (indicando asi su caracter
secundario en este caso) cuyo tema central es la resurreccién: “Tu hermano resucitara
(dvaoTnoetan)” (11,23). Esto provoca una nueva respuesta de Marta: “Yo sé que
resucitard (avootioetat) en la resurreccién (Gvaotdoet) en el dltimo dia (év Ti) €oydr

618 . s . . . ,
Jn 15,7: “Si permanecéis en mi, y mis palabras permanecen en vosotros, pedid (aitoacBe) lo que

querdis y lo conseguiréis (yevijoetat Opiv)”; 15,16b: “de modo que todo lo que pidais (aithonte) al
Padre en mi nombre, él os lo conceda (6@)”; 16,23b-24: “En verdad, en verdad os digo que el Padre os
concedera (&aoet) lo que pidais (aitionte) en mi nombre. Hasta ahora nada le habéis pedido (r:]rr']ocrs)
en mi nombre. Pedid (aiteite) y recibiréis ()\ﬁp\psoes), para que sea perfecto vuestro gozo”; 1Jn 3,22: “y
obtendremos ()\cpﬁévopsv) de él [Dios] todo lo que le pidamos (odr(bpsv), porque guardamos sus
mandamientos y hacemos lo que a él le agrada”; 5,14-15: “Esta es la confianza plena que tenemos en él:
que si le pedimos (odr(fopsec) algo conforme a su voluntad, seguro que nos escucha (&kouet). Y si
sabemos que él escucha (akouet) todo cuanto le pedimos (odr(fopsea), también sabemos que tenemos
conseguido (Eyopev) todo lo que hayamos pedido (ta aitipata & ftrkapev)”. Algunas de estas citas
plantean problemas de interpretacion. En el caso de 15,7, aunque permanece indeterminado a quién se
dirige la oracién y no hay una posicion unanime entre los comentaristas, creemos que tanto el hecho de
que 15,16b se refiera a Dios como la voz pasiva de yivopai permiten interpretar del mismo modo la
primera. Asi, p.e., Brown, El evangelio I, 915. Otros, sin embargo, adoptan la postura contraria, entre
otros, Morris, The Gospel, 961-962. Asimismo, en 1Jn 5,14-15, aunque no aparece explicitamente el
objeto de la oracidén, los comentaristas consideran que es Dios; asi C. Haas - M. De Jonge - J.L.
Swellengrebel, A Translator's Handbook on the Letters of John (London: United Bible Societies, 1972),
125-126; Sproston North, "Jesus' Prayer", 170-171.

19 n 14,13-14: “Y yo os concederé (Toijow) todo lo que pidais (aitfjionte) en mi nombre [...] Si me
pedis (aitronté) algo en mi nombre, yo os lo concederé (roinow)”.

620 Sproston North, "Jesus' Prayer", 171-174 cree que Jn 11,22.41b-42a refleja la aplicacion joanica de un
logion de la tradicidn por la cual lo que originalmente se afirmaba de los seguidores de Jesus (esto es, el
sentido que presentan los logia anteriormente citados, cf. supra, notas 618 y 619, y los que se
mencionan en la nota siguiente) es aplicado después al propio Jesus. A su juicio, por tanto, lo
correspondiente al “cristianismo” se convierte en “cristologia”.

21 Mt 7,7: “Pedid (aiteite) y se os dara (SoBroetar); buscad y hallaréis; llamad y se os abrira”; Lc 11,9:
“Yo os digo: Pedid (aiteite) y se os dard (doBrjoeTan); buscad y hallaréis; llamad y se os abrira”. Al igual
gue en estos textos, también en los de Juan a los que estamos haciendo referencia se repite el verbo
aiTéw en la primera parte de la sentencia. Con el fin de expresar la accién de “dar” de la segunda parte,
el cuarto evangelio utiliza un vocabulario mas variado; recurre a 516w, pero también a AapPdvew,
o€, Yivopal, Aakovw y ’E’X(o. Para la relacion de algunos de los textos joanicos a los que hemos hecho
referencia con la tradicién preevangélica que ha quedado plasmada en los sindpticos, cf. C. H. Dodd, La
tradicion historica en el cuarto evangelio (Madrid: Cristiandad, 1978; original inglés de 1963), 349-351
(su analisis, sin embargo, no tiene en cuenta el viculo que hemos sefialado entre las palabras de Marta y
la oracion de Jesus).
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ﬁpépq)" (11,24). Hasta este momento las palabras de ambos se mueven dentro de las
creencias de algunos sectores judios de la época en lo que concierne al destino de los

muertos, ideas que, por otra parte, encontramos en otras secciones del cuarto evangelio

. . . . 622 H
(6,39.40.44.54): los muertos resucitaran en el tiempo final™**. Llegado este punto, sin
embargo, Jesus provoca un cambio de perspectiva en el didlogo mediante la afirmacidn

/. . s . . 5 623
mas importante de esta seccidn, introducida por eiTrev’

Jn 11,25-26a

b ’ b e ’ e ’ .7 .

EYW ELfiL 1) AVAOTAO1G KAl 1) Lot Yo soy la resurreccion y la vida.

e ’ 9 LY N s s ’ s e e 7
0 ToTEUWV Eig EpE KAV amobavy Lnoetal, El que cree en mi, aunque muera, vivira,

\ ~ 13 ~ N ’ b b) \ 9 N . e
Kai TA¢ O LAV kol ToTeVwv el EpE oU pn | v todo el que vive y cree en mi
amroBdvy eig TOv oidva no morira para siempre

La primera parte tiene la forma tipicamente jodnica de la afirmacién solemne “Yo soy”. Lo
. . . ... 624 . I . .

que le sigue es una sentencia bipartita ", en la que se repiten tres términos (creer, morir,

vivir), cuya finalidad es explicar lo que se ha dicho en primer lugar, esto es, el significado

, ., . 625
de que Jesus sea “la resurreccién y la vida””*.

La sentencia puede ser interpretada de dos formas, dependiendo si se considera un
“paralelismo sintético” o un “paralelismo sinénimo”®%. El paralelismo sintético se
caracteriza porque su segundo elemento presenta un avance mayor del que le precede, de
modo que los autores que entienden la sentencia a la luz de este recurso asumen que el
contenido del v. 25b (“El que cree en mi, aunque muera, vivird”) presenta un mayor
desarrollo en el v. 26a (“y todo el que vive y cree en mi no morira para siempre”);

consideran asimismo que estas dos afirmaciones de Jesus explican respectivamente el

%22 Ernst, Martha from the Margins, 33 hace notar correctamente que los estudiosos del cuarto

evangelio Unicamente tienen en cuenta la relacién de estas palabras de Marta con la confesion de fe
“tradicional” del judaismo, sin tener en cuenta que esta creencia también forma parte de Juan vy, por
tanto, puede considerarse “joanica”.

%23 Sefalamos los términos que se repiten mediante cursiva, negrita y subrayado ya que es un aspecto
importante de cara a comprender el significado de la sentencia. Nos servira también (tal y como diremos
después) para explicar que estas palabras de Jesls pueden ser comprendidas, bajo determinadas
condiciones, como lenguaje ritual.

%24 tibbe, "A Tomb with a View", 51 considera que la sentencia tiene forma de quiasmo: cree que en v.
25b se esta hablando de la muerte fisica (bl) y de la vida espiritual (al), y en el v. 26a de la vida fisica (az)
y de la muerte espiritual (bz).

625 Brown, El evangelio I, 689.

626 Estos términos fueron acufiados por el ya considerado cldsico Lowth, Lectures, 205-211 (las paginas
forman parte de la leccién n2 19). Para otra explicacién detallada de los mismos y su aplicacién a Jn

11,25-26, cf. Henneberry, The Raising of Lazarus, 138-141.
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contenido del dicho “yo soy”, esto es, la idea de “resurreccién” (1) avaotaoic) y de “vida”
(1) Cwn). Asi, la expresion “El que cree en mi, aunque muera, vivird” revelaria el contenido
EY® eipt 1) AvdoTooig y significaria que todo aquel que cree en Jesus serd resucitado; por
otro lado, “y todo el que vive y cree en mi no morird para siempre” estaria explicando éY(I)
sipt [...] ) Cwn, y haria referencia a la vida eterna de la que ya disfrutan los que estan
vivos por el hecho de creer en Jesus®’.

Por su parte, en el paralelismo sindbnimo ambas partes de la sentencia tienen un sentido
semejante, lo que, aplicado a 11,25b-26a, implicaria que sus dos elementos parten de la
situacién real de los creyentes (“muertos” en el v. 25; “vivos” en el v. 26) y finalizan
aludiendo a la vida eterna de la que todos ellos, los muertos y los vivos, disfrutan. En el
segundo elemento, esta vida eterna de los vivos se formula mediante la expresion enfatica
oU pry &oBdvn el Tov aidva’.

Decidir entre un tipo de paralelismo u otro no es tarea sencilla; tampoco lo es interpretar
estos versiculos, ya que ninguna de las opciones permite explicar todos los datos del
cuarto evangelio a los que apunta esta sentencia de Jesus. Una vez reconocido esto,
creemos, sin embargo, que el “paralelismo sindnimo” es el que posibilita una mejor
comprension del conjuntoezg.

Un dato que no se puede obviar es que, aunque en v. 25a JesUs afirma ser la resurreccion

€ b ’ . . Ve .
(n avaotaoig), en la sentencia posterior (vv. 25b-26a) no encontramos los términos
AVAOTATIC O évicrnpt, sino que, por el contrario, lo que se repite es el verbo Ldw en
distintas formas (Crjoetat, v. 25; 6 CAv, v. 26). Esto hace pensar que el tema central de
estos versiculos no es lo que Juan entiende por “resurreccién” sino su concepto de “vida
eterna”; en ese caso, las dos partes de la sentencia se estarian refiriendo al mismo temay
estariamos ante un paralelismo sinédnimo.

Esta opcidén se ve apoyada por dos razones, una terminolégica y otra en relacién al
contexto narrativo: (1) resulta coherente con el conjunto del cuarto evangelio, ya que a lo
largo de toda la obra se percibe un uso diferenciado de los términos relacionados con la
vida (Cwn aiwviog, Law) de aquellos relacionados con la resurreccién (avaoTaoi,

627 | “

Entre los autores clasicos que asumen el “paralelismo sintético” esta Dodd, Interpretacion, 364-365;
el propio Henneberry se decanta por él. Una representante mas reciente es Lee, The Symbolic
Narratives, 204.

628 | “

Algunos de los autores clasicos representativos del “paralelismo sinénimo” son Barret, El evangelio,
600-601 (aunque diferimos en la interpretacion del significado de los versiculos, como se sefialara
después) y Schnackenburg, El evangelio Il, 409-410. Entre los autores mds recientes, Léon-Dufour,
Lectura del evangelio Il, 331; Zumstein, L'Evangile 1, 37.

%2 Juan parece hacer uso de este recurso en otros lugares, lo cual puede apoyar nuestra opcidn que, por
otro lado, también asumen otros, como los arriba indicados; asi, por ejemplo, en 20,17b: “Subo a mi
Padre y a vuestro Padre, a mi Dios y vuestro Dios”. Cf. Marianne Meye Thompson, "'God’s Voice You
Have Never Heard, God’s Form You Have Never Seen': The Characterization of God in the Gospel of
John": Semeia 63 (1993) 177-204, 197.
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c’iviompl), estando los primeros ligados a los acontecimientos que tienen lugar en el hoy
de la historia, tanto en lo que se refiere a los vivos como a los muertos (3,15; 5,24-25;
6,50-51.57.58; 14,19)630, mientras que los segundos se utilizan para hablar (excepto en lo
que respecta a Jesus) de lo que ocurrird con los muertos al final de los tiempos, en el
ultimo dia (5,29; 6,39,40.44.54)631; (2) las palabras de Jesus en los vv. 25b-26a, al estar
originadas por las de Marta en 11,24 (“Yo sé que resucitard en la resurreccién del dltimo
dia”), deben ser comprendidas como una profundizacion de estas ultimas; con otras
palabras, el texto muestra que la confesion de fe de Marta, aunque correcta (el mismo
Jesus la pronuncia en el versiculo anterior), es insuficiente para el que cree en Jeslis como
“la resurreccién y la vida”. Cabria, sin embargo, pensar que los versiculos que siguen
presentan la forma peculiar en la que el cuarto evangelio interpreta el acontecimiento de
la resurreccion desde JesuUs y que, por tanto, estarian hablando de la “resurrecciéon” y no
de la “vida eterna”. Un dato que proporciona 5,28-29 hace que nos inclinemos a desechar
esa opcidén, ya que en esos versiculos, efectivamente, si que desarrolla el tema (esto es, la
interpretacién de la resurreccion derivada del acontecimiento de Jesus), pero utiliza, a
diferencia de 11,25b-26a, el sustantivo c’ivc'xo-ramg. Asi, a la luz de todos estos datos,
parece pertinente afirmar que el tema central de la sentencia de los vv. 25b-26a es lo que
el cuarto evangelio entiende como “vida eterna” y no la “resurreccién el dltimo dia”
entendida desde Jesus®.

%39 Jn 3,15: “[...] para que todo el que crea tenga en él la vida eterna (Cwnv ai®viov)”; 5,24-25: “En

verdad, en verdad os digo que el que escucha mi palabra y cree en el que me ha enviado, tiene vida
eterna (Cwnv aicdviov) y no incurre en el juicio, pues ha pasado de la muerte a la vida (Cwrjv). En
verdad, en verdad os digo que llega la hora (ya estamos en ella) en que los muertos oiran la voz del Hijo
de Dios, y los que la oigan vivirdn (Cfjlcouotv)”; 6,51: “ Si uno come de este pan, vivird (Coet) para
siempre”; 6,57: “Lo mismo que el Padre, que vive, me ha enviado y yo vivo por el Padre, también el que
me coma vivird (Cnoet) por mi”; 6,58: “[...] el que coma de este pan vivird (Cfjoet) para siempre”; 14,19:
“[...] porque yo vivo y también vosotros viviréis (Crioete)”.

%1 Jn 5,29: “y los que hayan hecho el bien saldran para una resurreccién (&vdotootv) de vida, y los que
hayan hecho el mal, para una resurreccién (&vdotaotv) de juicio”; 6,39: “[...] que no se pierda nada de
lo que él me ha dado, sino que lo resucite el Gltimo dia (&vaoTiow alto [év] Tf) Eoyday fpépq)”; 6,40:
“[...]y que yo le resucite el dltimo dia (dvaotiow altov éyw [év] Ti} Eoxdrn Npépq)”; 6,44: “[..]y yo le
resucitaré el Ultimo dia (dvaotiow altov ev Tij éoyaty Npépq)”; 6,54: “... y yo le resucitaré el dltimo
dia (Avoothow aUtov Tf) €oydrn Npépq)”. La excepcidn a este uso la encontramos en referencia a
Jesus, de cuya resurreccion se habla mediante &vicmpt y c’xvdoramg; asi en 20,9 (“Pues hasta entonces
no habian comprendido que, segin la Escritura, Jesus debia resucitar [&vooTijvai] de entre los
muertos”) y en la férmula “yo soy” de 11,25a. Sin embargo, en las referencias del narrador a la
resucitacion de Lazaro no se utiliza aviotnpt sino €yeipw: 12,1: “[...] Lazaro, a quien Jesds resucit6
(ﬁystpsv) de entre los muertos”; 12,9: “[...] Lazaro, a quien resucitd (ﬁystpsv) de entre los muertos”;
12,17: “[...] cuando llamé a Lazaro de la tumba vy lo resucito (ﬁystpsv) de entre los muertos”. Aunque,
efectivamente, Juan también utiliza éysipoo para hablar de la resurreccion de Jesus (2,22 y 21,14), lo que
no hace nunca es utilizar &viornpl para expresar la de Lazaro u otro tipo de resurreccion diferente a la
del “dltimo dia” salvo, como hemos sefialado, en lo que concierne a Jesus.

632 Aunque creemos que esta interpretacion es la que permite comprender mejor los datos del texto, la
consideracién de un paralelismo sintético es tentadora porque posibilita afirmar que tanto en Jn 5,25-29
como en Jn 11,25-26 y 11,43-44 (la escena del sepulcro), el cuarto evangelio estd presentando
simultaneamente sus ideas de la “vida eterna” actual de los creyentes y de la “resurrecciéon de los
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La interpretacién que acabamos de realizar deja todavia algo sin explicar: por qué Jesus
habla de si mismo como 1) dvaoTtaoic en 11,25a. En nuestra opinidn, por dos razones que
estan relacionadas entre si. La primera de ellas es que esa afirmacion, por la que Jesus se
denomina a si mismo “resurreccién”, permite desarrollar después (en vv. 25b-26a) unas
creencias novedosas sobre el destino de los muertos, y que dan un paso mds respecto a las
que el propio evangelio expresa mediante los términos AvaoTtaoic y c’xviompl (la
resurreccion de los muertos en el Ultimo dia de la que hablan Marta y el propio Jesus en
11,23-24), a saber, que los que creen en Jesus reciben la “vida eterna”, un tipo de vida que
no acaba aunque se traspase el umbral que separan la vida y la muerte, y que paginas
atras definiamos como una creencia afin a lo que generalmente se entiende en Teologia

633 .z ’ . .
. Con otras palabras, la expresion 1) dvaoTtaoic constituye un medio

como inmortalidad
apropiado de introducir una novedad en lo que se refiere a las creencias sobre el destino
de los muertos, ya que establece el fundamento de tal novedad: el propio Jesus que, por
tanto, se convierte en principio interpretativo y transformador de tales creencias. La
segunda razén es que el texto quiere relacionar de manera causal las afirmaciones sobre Ia
vida eterna de los vivos y de los muertos de 11,25b-26a con la propia muerte y
resurreccidon de Jesus. Como también explicamos en el capitulo anterior, para el cuarto
evangelio son esa muerte y resurreccion las que han mostrado que los que creen en él,
aunque mueran fisicamente (xav c’moedvg), viven (Cnoetat), esto es, que el traspaso de
la barrera de la muerte no les hace perder la vida eterna de la que ya participaban en vida;
de esta misma vida eterna es de lo que se habla en el versiculo siguiente: una vida eterna
que poseen los que estan vivos fisicamente y creen (kal TTA¢ O LAV Kal TLOTEUWV EIC
€pE), y que les hace no morir para siempre (oU pn amofavr) eig Tov aldva).

Por tanto, a través de la sentencia de 11,25b-26a el cuarto evangelio afirma que la muerte
y resurreccion de Jesus dan una respuesta a dos situaciones diversas: la de los vivos que
creen en él, de los que se dice que participan ya anticipadamente de la vida eterna, y la de
los creyentes que mueren, de los que se dice que seguiran viviendo tras morir porque no
pierden la vida eterna que ya tenian®**.

muertos el ultimo dia” (como hace, p.e., Dodd, Interpretacion, 364-365). Sin embargo, esta opcién no
explica por qué en Jn 11,25-26 no se afirma que los muertos resucitan (&vdotaoig / &viornpl).

63 cf. supra pp. 139.143-144, donde hemos explicado el significado de la idea de inmortalidad en el
ambito del judaismo y, consecuentemente, en el cuarto evangelio (aunque, como tal, el término no
aparezca en la obra).

%34 Las diferencias mas significativas entre los estudiosos del cuarto evangelio en lo que se refiere a la
interpretacion de estos versiculos son las siguientes: (1) interpretarlos en referencia a la resurreccion
final de los muertos; (2) comprenderlos tanto en relacidn con la vida eterna actual de los que creen en
Jesus como con la resurreccion el ultimo dia; (3) considerar que tratan de la vida eterna actual de los
creyentes y de la vida eterna de la que seguirdan disfrutando justo después de morir. Nuestra
interpretacion se situa dentro del grupo (3). A la luz de los autores representativos de las diferentes
posturas, parece que éstas han evolucionado progresivamente desde (1) hasta (2) y (3). Asi, entre los
autores de la interpretacion (1) estdn los estudios mds antiguos: Barret, E/ evangelio, 600; Martin,
"History and Eschatology", 338.341-342; Aune, The Cultic Setting, 120-121. Algunos representantes de
(2) son Schneiders, "Death in the Community", 52.55; Frey, "Eschatology in the Johannine", 79-80;
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4.4.1.3. Lasegunda confesion de fe de Marta

Tras pronunciar su sentencia, JesUs le pregunta a Marta si cree en lo que él ha dicho
(TrioTeveig ToUTO;, 11,26b), a lo que ella responde con la férmula de fe: “Si, Sefior, yo sigo

’ ’ . € \ .o . e eN ~
creyendo (memioTeuka) que tu eres el Cristo (0 ypiotog), el hijo de Dios (0 viog TOU
Beot), el que viene al mundo (6 €ig TOV kKGopOV EpYOpEVOg)” (11,27). Esta fe de Marta es
expresada, al igual que en 11,22, mediante un verbo en tiempo perfecto (memioteuka),
sefalando asi que comenzé a creer en el pasado y continda creyendo en el hoy.

La ultima expresién puesta en boca de Marta (0 eig TOvV KOOHOV €pYOpEVOG) remite
nuevamente a la posterior escena en el sepulcro de Lazaro, en concreto al momento en el
que Jesus, en su oracién de accién de gracias al Padre, habla de si mismo como de su
“enviado” (oV HE aréoteihag, 11,42). En el cuarto evangelio ambas imdagenes, Jests como
quien viene al mundo y Jesus como enviado del Padre, son semejantesess. La relacion entre
11,27 y 11,42 se refuerza, ademas, por el hecho de que en las palabras de Marta se esta
aludiendo nuevamente, al igual que en 11,22 (versiculo asimismo relacionado con 11,41b-

42a), a LXX Sal 117,26: “Bendito el que viene (LXX: 6 épydpevoc) en nombre del Sefior”**.

Por su parte, los dos primeros titulos (0 xptoTOg 0 Uiog ToU Beol) remiten a la primera
conclusién del evangelio (20,30-31), que afirma que las sefiales (onpeia) de Jesds han sido
escritas “para que credis (iva mioTeu[a]nte®’) que Jesus es el Cristo (6 yp1oTog), el Hijo

de Dios (0 viog Tou Beol), y para que creyendo (TrioTevoveg) tengdis vida (Cwnv) en su
nombre”. Dado que la finalidad de 20,30-31 es sintetizar el conjunto de la obra (los signos

Attridge, "From Discord", 10-12. Finalmente, la autora que mas claramente se sitla en (3) y con quien
compartimos la interpretacién de estos versiculos es M. Coloe (cf. Coloe, Dwelling in the Household, 86-
88; Coloe, "The End is Where", 191-193). Otros estudiosos llegan a conclusiones semejantes a las de
Coloe son Morris, The Gospel, 785-786 y Zumstein, L'Evangile I, 373-375. La postura de otros es, a
nuestro juicio, un tanto imprecisa, posiblemente debido a que a la hora de interpretar el texto no tienen
en cuenta el abanico de creencias de la época sobre el destino de los muertos ni explicitan la
cosmovisidn que proponen estos versiculos. Asi, por ejemplo, Brown, El evangelio |, 689 (“Jesus es la
resurreccion en el sentido de que todo el que crea en él, aunque descienda a la tumba, ird a la vida
eterna”); Schnackenburg, El evangelio Il, 410 (“De este modo la sentencia contrapone la existencia
natural a la vida eterna, y muestra que la fe traspasa la frontera de la muerte corporal y que, por Jesus,
la vida terrena alcanza una nueva dimensién”); Lee, The Symbolic Narratives, 203-204 (“Verse 25b [0
moTeUwV eig épe] explains the meaning of and refers to eternal life [Cfoetat] which continues beyond
the boundaries of physical death [kav amoBdvn]”); Moloney, El evangelio, 342 (“[...] la fe en él da la
vida ahora y después [...] El creyente, aunque muera fisicamente, vivird espiritualmente [v. 25], y el
creyente que vive espiritualmente nunca morira espiritualmente [...] el creyente que se encuentra a este
lado de la muerte vive [subrayado del autor] en el espiritu [...], y el que cree en él ahora vivird en el otro
lado de la muerte fisica”).

635

Ilt

Para la relacién del titulo con la imagen joanica del “enviado del Padre”, cf. Schnackenburg, E/
evangelio I, 411-412; 603 n. 47; Schneiders, "Death in the Community", 53; Morris, The Gospel, 787.

636 Sproston North, "Jesus' Prayer", 175.

637 s , . . .
Para los problemas de critica textual que presenta este versiculo y sus posibles interpretaciones, cf.

supra, nota 464.
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de Jesus) y el objetivo de la misma (fortalecer la fe en él y asi recibir la “vida”, esto es, la
“vida eterna”)®®, el hecho de que Marta sea presentada confesando su fe en los mismos
términos que esta férmula conclusiva, una fe que comenzd en el pasado y persiste en el
presente (asi el perfecto Tremiotevuka), indica que es presentada como una creyente segin

. . . 639
los pardmetros joanicos ™.

Cabe preguntarse, sin embargo, por qué Marta no repite en su confesién las mismas
palabras de Jesus, algo asi como “Si, Sefior, yo sigo creyendo que tu eres la resurreccidon y
la vida”. Muchos autores han justificado mediante este motivo del texto su visién de Marta
como un personaje de fe inadecuada o insuficiente, imagen que refuerzan apoyandose en
lo que dird después a Jesus ante la tumba de su hermano (“Sefior, ya huele, porque es el
cuarto dia”, 11,39), que conciben como otro indicio de incomprensién640. A nuestro juicio,
concebir el personaje de Marta bajo los términos de “personaje de fe insuficiente” o “fe

|MG41

. Cpers . . 642 . . .
procesua imposibilita descubrir otros matices™ “, y sus aparentes inconsistencias se

%3 Keener, The Gospel of John II, 1213-1216.

639 Adoptamos asi una postura “intermedia” de un modo semejante a algunos autores: Lee, The
Symbolic Narratives, 201-206, quien destaca la evolucién de la fe de Marta; ver también Dorothy A. Lee,
"Martha and Mary: Levels of Characterization in Luke and John", en: C.W. Skinner (ed.), Characters and
Characterization in the Gospel of John (London - New Delhi - New York - Sidney: Bloomsbury T&T Clark,
2012) 197-220, 201-205); Stibbe, "A Tomb with a View", 47; Conway, "Speaking through Ambiguity",
335. El hecho de que las diferentes afirmaciones de fe de Marta se expresen con diversos verbos (0i6a
en 11,22.24 y mioTevw en 11,27) no parece ser significativo, ya que Juan no hace una clara distincion
entre ellos (Brown, El evangelio I, 1486-1489).

*49 psf, por ejemplo, Brown, El evangelio I, 688, quien afirma que “en el v. 39 se advierte que aln no cree
que Jesus tenga el poder de dar la vida. Le considera como un intermediario al que Dios escucha (v. 22),
pero aun no ha comprendido que Jesus es la vida misma (v. 25)”; Moloney, "Can Everyone be Wrong",
514-515, quien cree que todas las afirmaciones de fe de Marta son errdneas (“Martha gets wrong each
time she articulates her beliefs: in Jesus as a God-directed miracle worker [vv. 21-2], in the resurrection
at the end of time as the explanation of Jesus’ promise that Lazarus would rise [v. 24], and in a
confession that reflects Jewish messianic expectation [v. 27]”; Ruben Zimmermann, "The Narrative
Hermeneutics in John 11. Learning with Lazarus How to Understand Death, Life, and Resurrection", en:
C.R. Koester - R. Bieringer (ed.), The Resurrection of Jesus in the Gospel of John (Tibingen: Mohr Siebeck,
2008) 75-101, 83.90-93 cree que Marta es un “modelo de incomprension” porque interpreta la
afirmacién de Jesus de 11,24 como resurreccion el ultimo dia y no admite que para que se produzca la
glorificacidn de Jesus es necesaria la muerte (11,39-40).

oat Representantes de esta postura que sostienen un proceso de fe de Marta son, entre otros Lee, The
Symbolic Narratives, 201-206.212-214, quien destaca la evolucién de la fe de Marta: los vv. 20-27.39-40
muestran, a su juicio, que en lugar de ser una verdadera discipula es una mujer que no comprende, un
personaje ambiguo cuya fe requiere un desarrollo mayor en lo que concierne a las preguntas
fundamentales de la vida y de la muerte, y que sera plena Unicamente después del signo (ver también
Lee, "Martha and Mary", 201-205) y Stibbe, "A Tomb with a View", 47, quien establece la siguiente
evolucion de la fe de Marta: el v. 21 muestra que cree que JesuUs es un mero sanador, el v. 22 presenta
un avance y, finalmente, las palabras de Jesus en vv. 25b-26a le conducen a una fe completa; el proceso
de fe de Marta queda reflejado a su juicio en el texto mediante el paso de un mero “yo sé” (vv. 22.24) a
un “yo creo” (v. 27).

2 como ya indicamos en la historia de la investigacion, ésta es la critica que han hecho en los ultimos
afos los estudiosos de la caracterizacion de los personajes del cuarto evangelio.
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pueden comprender de otro modo si tenemos en cuenta, tal y como sefialabamos en el
capitulo 2 del presente trabajo, lo que el acontecimiento de la muerte provoca en los
individuos y en los grupos: una situacion en la que se desintegra el orden fundamental que
aporta sentido a la vida y se cuestionan algunas convicciones morales y cognitivas.
Teniendo esto en cuenta, el personaje de Marta podria muy bien reflejar la situacién vital
de los que creen en Jesus (no hay que perder de vista que es presentada desde el inicio
como una persona “amada por Jesus” [11,5], que cree en el poder de su oracidn [11,22],
hecho que se ratificard después [11,41b-42a], y que confiesa su fe en los mismos términos
que propone el cuarto evangelio [11,26]) y se ven afectados por el hecho de la muerte®®.
De ahi su insistencia en ella y que no confiese la fe en los mismos términos que Jesus le
propone.

4.4.2. Las palabras de Jesus y Marta como lenguaje ritual

Como indicamos en el capitulo 2, uno de los elementos del ritual es el lenguaje que se
utiliza en él, un lenguaje que se diferencia del ordinario por el contexto (ritual) en el que se
pronuncia, por su caracter performativo (en el sentido de que tiene eficacia ya que su
principal finalidad no es descriptiva o informativa sino transformadora, esto es, hace
realidad aquello que dice) y, finalmente, por la forma que presenta. En lo que respecta a
ésta, al lenguaje ritual, deciamos, le caracteriza el uso de estereotipos, el formalismo, la
estilizacidn, y el uso de un vocabulario reducido y vocablos arcaicos. En muchas ocasiones
son sentencias en las que se observa el recurso al paralelismo, homologias o férmulas de
fe, u oraciones dirigidas a la divinidad. Estos rasgos hacen que el lenguaje ritual se fije con
facilidad en la memoria de quienes lo utilizan.

Si analizamos el didlogo que se produce entre Marta y Jesls desde la perspectiva del
lenguaje ritual, descubrimos que algunas expresiones formuladas por ambos presentan los
rasgos correspondientes a ese tipo. En concreto, las dos que presentan forma de
“sentencia” y la que hemos denominado mas arriba “confesidn de fe”.

643 . .
Nos situamos, por tanto, entre los autores que sostienen que Marta es presentada como una

creyente en parametros joanicos, aunque tratamos de explicar la caracterizacion del personaje desde las
ciencias sociales. Entre los autores que resaltan la fe plena de Marta desde el principio hasta el final
estan: Schneiders, "Death in the Community", 53-55, quien cree que el hecho de que no esperara que su
hermano volviera a la vida no indica una fe deficiente; Reinhartz, Befriending the Beloved, 55, quien
considera que la confesidon de Marta en 11,27 atestigua su comprension profunda de la resurreccién y su
fe en el poder de dar la vida que Dios ha otorgado a Jesus; Conway, "Speaking through Ambiguity", 335,
quien se basa sobre todo en la relacion entre 11,27 y 20,30-31, y cree que las palabras de Marta en
11,39 introducen tensién y mas elementos en la caracterizacion del personaje; Ernst, Martha from the
Margins, 33.37, que aporta diferentes razones: lo que dice Marta en 11,24 es, a su juicio, acorde con la
fe jodnica (6,39.40.44.54), Jesus en ninglin momento corrige sus afirmaciones vy, al confesar su fe antes
de ver el signo, se convierte en ejemplo de aquellos que creen sin haber visto (20,29).
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La primera de ellas es la sentencia en boca de Marta (11,22), que a su vez es una confesion
, . .y . . 644
de fe, que, segln la exposicion precedente, constituye un paralelismo™™".

9 N N~ ks o 1% I s s N < , 3 ,
aMa kol vilv o16a 611 6oa av aithot 1ov Beov ddoer oot 6 Bedg
Pero incluso ahora sigo sabiendo que cuanto pidas a Dios, Dios te lo dara

Esta féormula es una prolepsis y, a la vez, constituye la clave hermenéutica de la que
pronunciara Jesus ante el sepulcro abierto de Lazaro (11,41b-42). El tema central es la
eficacia de la oracidn de peticidon de Jesus a Dios, eficacia que, y la luz de su vinculo con
11,41b-42, tiene que ver con hacer posible que Lazaro salga del sepulcro.

La segunda es otra sentencia, esta vez dicha por Jesus (11,25-26a), que parte con la
afirmacion solemne “yo soy” para conformar después un paralelismo.

€Y elpt 1) AvdoTtootig kai 1y Lot
0 moTeUWV Eig EpE KAV arobavy Thoetau,

NNt o N ’ P T ) . s N 5~
KA1l TTag o Q(DV KA1l TTIOTEVWYV ELQ E|JE Oou Hn O’7TO€O’VL/] €1¢ TOV dLwva

Yo soy la resurreccién y la vida.
El que cree en mi, aunque muera, vivira,

y todo el que vive y cree en mi no morird para siempre

El tema central aqui es la vida eterna que reciben los que creen en Jesus, que es la
resurreccion y la vida, una vida eterna que perdura aun traspasando las barreras de la
muerte.

La tercera es una férmula de confesion de fe que Marta dirige a Jesus (11,27).
Ey o TeTtioTeUka 8L O €1 O XP1OTOC 6 VidE TOU B0l 6 €ig TOV KSOpOV EpYSHIEVOC
Yo sigo creyendo que tu eres el Cristo, el hijo de Dios, el que viene al mundo

En esta formula Marta aparece como una creyente segun los pardmetros joanicos (cf.

Ill

20,31) y con la que anticipa la idea de Jesus como el “enviado de Dios” que aparecerd de

nuevo en la escena del sepulcro (11,42).

Contempladas todas estas férmulas desde la perspectiva del lenguaje ritual, y en lo que
concierne en primer lugar a lo dicho por JesuUs, sus palabras son eficaces en dos aspectos:
(1) respecto a su propia identidad, en tanto que lo que dice le constituye a él mismo como
“resurreccion y vida”, y (2) respecto a los que creen en él, quienes “aunque hayan muerto
viviran [...] y no morirdn para siempre”. Dicho de otro modo, la férmula puesta en boca de

644 . . . .2 ~ .
En todas las féormulas o sentencias que presentamos a continuacion sefialaremos con negrita,

subrayado y cursiva los términos que se repiten, ya que es un rasgo significativo de lo que venimos
designando “lenguaje ritual”.
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JesUs crea una conexion ritual entre lo que él afirma ser (“resurreccién y vida”) y lo que
reciben los que creen en él tanto mientras viven como cuando mueren: la vida eterna.

n

En lo que respecta a Marta, sus palabras (“pero incluso ahora sigo sabiendo [...]", “yo sigo
creyendo [...]"”) la transforman o, mas bien, a la luz del conjunto del texto, la ratifican como
una mujer que cree en Jesus: cree en el poder de su oracién (cuya verosimilitud el relato
confirmara después) y cree que es el Cristo, el Hijo de Dios, “el que ha de venir”. La
perspectiva ritual, ademas, permite descubrir otro elemento de Marta: es una mujer que
forma parte del grupo de discipulos de Jesus (11,5) que, en estas circunstancias
particulares de estar afectada por la muerte y, consecuentemente, experimentar que
muchos fundamentos vitales se desmoronan, confirma la fe que habia aceptado en el
pasado. Ademas, y a la luz de lo dicho por Jesus, posee, como también Lazaro, la “vida
eterna”.

El hecho de que estas tres expresiones sean lenguaje ritual significa que su principal
finalidad no es informar sobre una realidad o describirla, sino hacer una afirmacion
performativa en el sentido de Austin, esto es, que lleva a cabo lo que dice. En el capitulo 5,
cuando abordemos la capacidad transformadora del texto al ser proclamado en un
contexto ritual, retomaremos nuevamente estas féormulas y la funcion que podrian
desempeiiar en la vida comunitaria; nos referiremos, en concreto, al modo en que
constituian un medio para mantener viva la relacién con Jesus y dotar de sentido las
circunstancias que tenia que afrontar, entre ellas, la muerte de los creyentes. No hemos de
perder tampoco de vista el hecho de que las caracteristicas que presentan remiten a la
confesidn de fe de la comunidad joanica, o, dicho de otro modo, son consecuencia de su
actividad teoldgica. Asi, estamos ante un doble proceso: por una parte, las tres
expresiones han nacido en el seno de una comunidad que se pregunta e indaga sobre la
identidad de Jesus y, por otra, constituyen al mismo tiempo (siempre y cuando se cumplan
determinadas circunstancias, tal como explicaremos en el capitulo 5) un tipo de lenguaje
con capacidad para transformar a esa misma comunidad en la que vieron la luz.

4.5.)Jesus y Maria en las afueras de Betania: espacio liminar y acciones
rituales (11,32-38a)

4.5.1. Maria de Betania: accidn ritual y memoria de Maria Magdalena

En la escena del encuentro entre Maria y Jesus, a diferencia de la protagonizada por

Marta, apenas hay palabras, sino gestos; es una escena en la que destaca la
. 645 s . , . .y

corporalidad”. Lo uUnico que expresa verbalmente Maria es la situaciéon en la que se

645 . . . .
Muchos autores han detectado el diferente caracter de ambas escenas, aunque no siempre coinciden

en su definicidn. Kitzberger, "Mary of Bethany", 574-575 relaciona a Marta con el discurso teoldgico
sobre la resurreccion y a Maria con la accidn; Conway, Men and Women, 151 destaca el discurso
teoldgico de Marta que desemboca en la autorrevelacion de Jesus y en su propia confesion de fe, y el rol
de Maria en conducir a los judeos a la fe y provocar mediante sus lagrimas que Jesus resucite a Lazaro;
Hakola, "A Character Resurrected", 238-239 subraya, por su parte, que ambas hermanas expresan su fe,
aunque de distinto modo: Marta mediante las palabras, Maria mediante un acto de devocion.
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encuentra por la muerte de su hermano, palabras que, como hemos sefialado mas arriba,
presentan una pequefia diferencia respecto a las dichas por su hermana:

Marta: kUpte, €i ic 08¢ oUk av &méBavev 6 a8ehpdc pov (11,21)

Maria: kUpte, €i fic 6 oUK v pou amébavev 6 adehpds (11,32)

Como se puede observar, en la expresidon de Maria el posesivo se separa del sustantivo del
que depende. El hecho de ubicar pou en este lugar peculiar quiebra la secuencia que
cabria esperar: hace que la particula &v quede separada del verbo principal &éBavev®* y
que el posesivo pou quede desligado del sustantivo 0 adehpdg. Como consecuencia de
esta ruptura se genera una expresion de caracter mas emocional®’, gue queda enfatizada
por la posicién corporal de Maria cuando la pronuncia (11,32): estd a los pies de Jesus

(Emreoev aUtoU TTpog Toug TTOdag) desde el momento en el que le ve (iSolioa aUtov).

Este gesto de Maria a los pies de Jesus®® ha sido interpretado por los estudiosos del

cuarto evangelio de formas muy diversas: como un acto de reconocimiento de autoridad
(tipico de las escenas evangélicas de milagro) y devocion®™, de suplicasso, de fe®* o de
homenaje®. Sin embargo, estas propuestas no han tenido suficientemente en cuenta tres
elementos de la escena: (1) que esta situada en un contexto de duelo; (2) que se produce
cuando Maria “ve” (iSovoa, 11,32) a Jesus; (3) que Maria esta llorando (kAaioucav,

8 La particula Av, que no tiene traduccién en castellano, se utiliza en la apddosis de las oraciones
condicionales introducidas por €i, y aparece generalmente junto al verbo principal, bien delante, bien
detrés (Lc 7,39; In 5,46; 8,19). Cf. G. Schneider, “aGv”, en: DENT |, 218-219, col. 218.

%7 Asi lo observa Abbott, Johannine Grammar, 2566. El autor sefiala, ademds, que todo lo que Marta
hace y dice hasta 11,21 (su marcha donde Jesus, el uso de elTrev para introducir la primera frase que
pronuncia y la expresion kupte, €l Ng wde ouk av ameBavev 6 Adehpog pou, cuyas palabras estan
colocadas segln patrones convencionales) sigue una secuencia légica y responde a una accidén
deliberada, mientras que lo que el texto atribuye a Maria (levantarse rapidamente, caer a los pies de
Jesus) prepara para una expresién emocional; precisamente es esto lo que sugiere el orden inusual de
sus palabras que hemos sefialado anteriormente. Una vision semejante en Stephen Voorwinde, Jesus'
Emotions in the Fourth Gospel. Human or Divine? (New York: T&T Clark, 2005), 168. Hemos de decir que
es llamativo el hecho de que muy pocos estudiosos han sefialado que las palabras de Marta y Maria
presentan esta pequefia pero, creemos, significativa diferencia.

48 Es muy posible que haya aqui una influencia de tipo tradicional, ya que en Lc 10,39 Maria esta
sentada junto a los pies de Jesds (apakaBeoBeioa Tpog toug Todag Tol kupiou). Sin embargo,
creemos que la mayor parte de los rasgos del personaje de Maria de Betania en el cuarto evangelio se
deben al interés y finalidad de la obra. Lo mismo pensamos en lo que respecta a la figura de Marta, que
en Lc 10,40 aparece “empefiada en muchos servicios” (epteoTtdro Trepi TTOMV Siakoviav) y en Jn
12,2 esta sirviendo (&inkdvet) la mesa.

649 Kitzberger, "Mary of Bethany", 576; Hakola, "A Character Resurrected", 238-239; Keener, The Gospel
of John II, 845.

630 Lindars, The Gospel of John, 397; Brant, John, 175.

631 Lee, The Symbolic Narratives, 207; Zumstein, L'Evangile I, 376.

652 Morris, The Gospel, 789.
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11,33). Estos detalles remiten a otros lugares del cuarto evangelio en los que estd en juego
el duelo por Jesis y se habla asimismo de “ver” y de “llorar” que aportan claves
importantes para comprender la escena. Como vamos a mostrar a continuacion, todos
ellos son textos en los que el tema central es la muerte y resurreccion de Jesus: una
seccion de los discursos de despedida (16,16-20) y la aparicién del Resucitado a Maria
Magdalena (20,1-18)%*3.

El verbo xAaiw, aunque tiene diferentes acepciones, es un término preferentemente

654 ¢ . . / e
. Este es el uso que hace de él el cuarto evangelio, ya que sélo lo utiliza en

. 655 . .
referencia al llanto por los muertos™”: (1) en el pasaje que estamos estudiando, donde

Maria (y los judeos que la acompanan) lloran por Lazaro (11,31.33); (2) en uno de los

ligado al duelo

discursos de despedida (16,20), donde Jesus anticipa a sus discipulos que lloraran su
muerte; (3) aplicado a Maria Magdalena, que también llora por la muerte de Jesus
(20,11.13.15).

En los discursos de despedida x\aiw va acompafiado de epnvéoo, término que designa la
accion ritual de entonar lamentos (16,20)°°°. Este versiculo que hemos sefialado forma

653 , . . . .
Entre los autores consultados, Unicamente Lindars alude a la relacion entre estos motivos (estar a los

pies - ver — llorar), y cree que la escena del encuentro entre Maria de Betania y Jesus ha sido construida
con elementos de 20,1-18. Uno de los datos que a su juicio avalan su propuesta es la forma verbal
iSotioa en 11,31, innecesaria para el curso de la accidn, y que tendria la finalidad de relacionar a ambas
mujeres (“Although John appears not to identify the two Marys, he has, as we has seen, imagined the
scene in the light of the Resurrection traditions. So Mary here is a blend of the Lucan tradition of the
sister of Martha and of John’s own account of Mary Magdalene [...] The link between the two narratives
would explain the unnecessary and saw him [subrayado del autor] in the present verse”). Cf. Lindars,
The Gospel of John, 397.

% En la versién de los LXX k\aiw traduce generalmente el hebreo 723, que se utiliza para hablar,
entre otros, del duelo por los difuntos (Gn 23,2; 2 S 1,12; Is 15,2-5), de la lamentacion ritual en el
Templo (Jc 20,26) o del llanto espontaneo ante una situacion emotiva o de tristeza (Gn 27,38; 1S 1,7-8).
Cf. F. Stolz, “IM22”, en: DTMAT |, 457-460; V. Hamp, “IM231”, en: GLAT |, 1295-1304; Joan Salazar
Infante, "Jesus Shed Tears in Frustration: The Contribution of dakryé and klaié to the Interpretation of
John 11:35": Pacifica 27.3 (2014) 239-252, 243 n. 19. En el Nuevo Testamento presenta acepciones
similares (llanto por una separacidon, por una conmocidén interna, para expresar verglienza vy
arrepentimiento), pero la mas comun es la de expresar el dolor por los difuntos en un contexto ritual de
duelo, de modo que suele ir acompafiado de términos que indican lamentacion ritual, como TrevBéw o
epnvém (Mc 16,10; Lc 6,25; 7,32; Jn 16,20). Cf. H. Balz, “k\aiw”, en: DENT |, 2332-2335; K. H. Rengstorf,
“kAaie”, en: GLNT V, 491-499; LSJ, 955-956.

% Este es un hecho significativo, ademas de exclusivo, en Juan. Si bien los evangelios sindpticos utilizan
kAaiw en contexto de duelo por los muertos (Mc 5,38-39 y par.; Lc 7,13) y por la muerte de Jesus (fMc
16,10), también se usa con acepciones diferentes (cf. p.e., Mt 2,18; Lc 6,21.25; 7,32.38). Curiosamente,
es el verbo con el que se habla de las lagrimas de Pedro tras su triple negacion a Jesus, pasaje que esta
también en Juan quien, sin embargo, omite el dato de “llorar”. Asi, Mc 14,72:”Y rompid a llorar
(Exhaiev)”; Mt 26,75: “Y saliendo fuera, rompié a llorar (éxAaucev) amargamente”; Lc 22,62: “Y
saliendo fuera, rompié a llorar (EkAauoev) amargamente”; en Jn 18,27, tras la tercera negacion,
Unicamente se sefiala que canté el gallo. Esto hace pensar que el cuarto evangelio ha evitado utilizar
«xAai con otras acepciones con el fin de restringir su sentido al del llanto ritual por los muertos.

**® W, Radl, “Opnvéw”, “Opfjvoc”, en: DENT I, 1896; G. Stahlin, “Opnvéw, Bpijvoc”, en: GLNT IV, 541-560,
cols. 543-544.552.
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parte de lo que se considera la segunda seccién (16,4b-33) de una unidad discursiva que
actualmente conforma los capitulos del 15 al 17; esta vinculada a su vez con la primera
parte de los discursos de despedida de Jesus (13,31-14,31), con la que presenta algunos
elementos en comun y otros de caracter propi0657. En concreto, los motivos del duelo a los
que estamos haciendo referencia son exclusivos de esta parte.

Tanto en los discursos de despedida en general como en esta seccidon en particular, el
cuarto evangelio pone en boca de Jesus, entre otros, temas que adelantan los
acontecimientos pascualesess. Consecuentemente, son fruto de la labor literaria vy
teolégica de Juan, que retrotrae al tiempo de Jesus aspectos que le interesan de forma
particular con el fin de instruir a la comunidad y afrontar sus propias circunstancias. El
tema que nos interesa principalmente es el anuncio de la muerte de Jesus y el
consecuente duelo de los discipulos, y la vision del Resucitado que finalmente tendran

7 659 ; . ,
éstos™”". Estos eventos se expresan recurrentemente a través de las imagenes de un “no

ver” (oUkért [...] Bewpéw) inicial y un “ver” (6pdw) posterior, y con ellos el cuarto
evangelio sale al paso de la crisis generada por la ausencia de Jesus tras su muerte, hace
explicitas las implicaciones que se derivan de su marcha e insiste en la visiéon de Cristo
. 660
Resucitado™".
Dentro de poco ya no (oUkETt) me veréis (es(opsité)ssl, y dentro de otro poco me veréis

(6yeabé) de nuevo. Entonces algunos de sus discipulos comentaron entre si: “éQué es

%7 Generalmente se considera que la primera parte de los discursos (13,31-14,31) estaba ya presente en

una versidn antigua del evangelio, a la cual se le afiadieron después los capitulos 15-17. Uno de los datos
que avalan esta propuesta es la inconsistencia entre lo que se dice en 14,31 (“Levantaos, vamonos de
aqui”), el largo discurso que sigue y el hecho de que abandonen el lugar en el que estaban en 18,1
(“Dicho esto, pasd Jesus con sus discipulos al otro lado del torrente Cedrén, donde habia un huerto, en
el que entraron él y sus discipulos”). El material afiadido presenta tres partes: (1) 15,1-16,4a; (2) 16,4b-
33 (paralela a la seccion mas antigua, de 13,31-14,31); (3) 17. Para este tema, cf. Brown, El evangelio Il,
821-839; Rudolf Schnackenburg, El evangelio segun San Juan Ill. Version, comentario e indices
(Barcelona: Herder, 1980; original aleman de 1975), 123-125.

658 Aunque Brant, John, 222 considera que 16,16 puede ser una continuacién de los versiculos
anteriores, centrados en la venida del Paraclito, la mayoria de los comentaristas cree que a partir de
este versiculo se introduce un tema nuevo (algo que esta autora tampoco niega de forma definitiva).
Asi, por ejemplo, Barret, El evangelio, 746; Brown, El evangelio Il, 980; Lindars, The Gospel of John, 506;
Morris, The Gospel, 1004; Keener, The Gospel of John Il, 1043.

%% Asi también Lindars, The Gospel of John, 506-507; Morris, The Gospel, 1004-1005; 1021, n. 38;
Keener, The Gospel of John Il, 1043-1044; Brant, John, 222. Hay autores, sin embargo, que plantean que
estos versiculos son deliberadamente ambiguos y que con ellos el cuarto evangelio se esta refiriendo a
dos acontecimientos diferentes: (1) la muerte y resurreccién; (2) la marcha de Jesus al Padre, su
ascension y su retorno en la parusia al final de los tiempos. Esta postura es la de, entre otros, Barret, E/
evangelio, 746-747; Brown, El evangelio 1, 993-995.

%9 jean Zumstein, L'Evangile selon Saint Jean (13-21) Il (Genéve: Labor et fides, 2007), 143-144.

661 , . , . . . .
Aunque el verbo Gsoopsoo esta en estos versiculos en presente de indicativo, suele traducirse
habitualmente como futuro porque se entiende que es fruto de una influencia semitica. Este semitismo

es el que hace que se utilice el presente para expresar una accién todavia no iniciada pero que
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esto que nos dice: ‘Dentro de poco ya no me veréis (oU Gsmpsﬁé) y dentro de otro poco
me veréis (61|1509é) de nuevo’ y que ‘voy al Padre’?”. Asi que decian: “éQué es ese ‘poco’?
No sabemos lo que dice”. Jesus supo que querian preguntarle y les dijo: “¢Os preguntais
sobre lo que dije: ‘Dentro de poco no me veréis (o0 esmpsiré) y dentro de otro poco me
veréis (OyeoBé) de nuevo’? En verdad en verdad os digo que lloraréis (kAavoete) y
entonaréis lamentos (epnvﬁosrs), y el mundo se alegrara (yopfioetat). Vosotros estaréis
apenados (AuttnOnoeaBe), pero vuestra pena (AUTn) se convertira en alegria (xapav) (Jn
16,16-20)°

El cuarto evangelio®® utiliza con mayor frecuencia (')pc'xoo (73x) que eeoopéoo (22x)%%.

Aunque el uso que ambos presentan en conjunto no permite llegar a ninguna afirmacién
665 . s . .y .

concluyente™™, si nos atenemos Unicamente a los relatos de aparicion se perciben las

diferencias entre ellos: mientras que eeoopéoo se utiliza para designar una visién

._1666 . .

sensorial”> de Jesus Resucitado que no alcanza a comprender (de hecho, en algunos
. 5 K 667 ¢ - . . . . e

lugares va junto a oux [..] o1da)””, opaw, sin embargo, indica una vision que ha

comenzara en un breve espacio de tiempo. Cf. Gianfranco Nolli, Evangelo secondo Giovanni (Citta del
Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 1987), 596.

662 . .
Traduccién propia.

%3 para el uso de los verbos épdoo y Gsoopéoo en el cuarto evangelio, cf. sobre todo Frédéric Manns, "En
marge des récits de la résurrection dans I'évangile de Jean: le verbe voir": RevSR 57 (1983) 10-28, 13-16,
quien explica las diferencias de significado que presentan ambos. Hay otros autores que creen que en
Juan ambos verbos se utilizan de forma diversa: Abbott, Johannine Vocabulary, 1597-1698;
Schnackenburg, El evangelio Ill, 197. Sin embargo, otros piensan que no (Morris, The Gospel, 1021 n. 38)
o dejan abierta la cuestién (Brown, El evangelio Il, 1473-1474), considerando que, aunque parece que
indican diversas formas de ver, no es posible una propuesta definitiva puesto que la coherencia de uso
enJuan no es total.

%4 Otro verbo que Juan utiliza con cierta frecuencia para “ver” es B)\éﬂ&), pero éste nunca expresa la
vision (ya sea imperfecta o mas comprensiva) del Resucitado (cf. 20,1.5).

%3 E| verbo esmpém aparece en muchas ocasiones con el sentido convencional de “ver” (por ejemplo,
2,23; 4,19; 6,2; 7,3; 8,51; 9,8; 10,12; 12,19), lo mismo que 6pdw (ver 1,47.48.50; 5,6.14; 12,9; también
en la seccién de Lazaro: 11,3.31.33.36; 12,9).

%6 El hecho de que hablemos aqui de “visién sensorial” no significa que entendamos literalmente la
expresion. Creemos que la insistencia de los relatos de aparicion en que los discipulos ven, tocan y
escuchan a Jesus y comen con él (Mt 28,9.17; Lc 24,30-31.36-43; Jn 20,27; 21,9-14) no significa que lo
vieran, tocaran y escucharan de la misma manera a la que lo hacian durante el tiempo del ministerio
publico; de otro modo resultaria muy dificil explicar, por ejemplo, por qué los textos sefalan la dificultad
de los discipulos para reconocerle (cf. Mt 28,17; Lc 24,16; Jn 21,4). Pensamos, por tanto, que esta
imagen de los textos responde al propdsito de expresar que el que ha resucitado es el mismo que quien
fue crucificado. Asi, lo que en los textos aparece como “visién sensorial” apunta a una experiencia de
reconocimiento de la nueva vida de Jesus de caracter extraordinario, es decir, que no pertenece a un
ambito cotidiano o sensorial en sentido estricto. Para la interpretacion de los relatos de aparicién, cf.
Xabier Leon-Dufour, Resurreccion de Jesus y mensaje pascual (Salamanca: Sigueme, 1974; 1973,
original francés de 1971), 263-303.

7 Asi en Jn 20,6, donde el ver imperfecto de Pedro contrasta con el posterior del “otro discipulo”,
expresado, como veremos, con 6pdm: “Asi que viene también Simon Pedro siguiéndole, y entra en el
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descubierto la nueva condicién de Jesus, de modo que suele ir acompanado de verbos
8

como TioTeU®m 0 Xaipw®®.
Esta diferencia de usos de esoopéoo Y épdooeeg gue se observa en los relatos de aparicion
ilumina el sentido de Jn 16,16-20. Estos versiculos expresan y distinguen dos experiencias
de los discipulos: (1) tras la muerte de Jesus va a haber un tiempo en el que no le veran ni,
por tanto, podran reconocerle como Resucitado (oU / oUkéTL eeoopéoo)m; este tiempo se
identifica con la pena (AuTéw, )\Onn)m y con las acciones rituales culturalmente
atribuidas a las mujeres de entonar lamentos por los muertos (Gpnvéoo) y llorar (kAaiw),
motivo este también recurrente en la escena de aparicion a Maria Magdalena
(20,11.13.15)°"%; (2) llegard un momento en el que le verdn y reconocerdn como Sefnor

673

Resucitado (c')pc'xoo), que sera, por el contrario, un tiempo de alegria (Xonpd) . No hay que

sepulcro y ve (eswpsi) las vendas tendidas”. Lo mismo se percibe en el caso de Maria Magdalena; Jn
20,12: “y ve (es(opsi) dos dngeles de blanco, sentados donde habia estado el cuerpo de Jesus, uno en la
cabeza y otro en los pies”; 20,14: “dicho esto, se volvié y ve (Bewpei) a Jests de pie y no sabia (oUx fj5¢t)
que es Jesus”. Traduccion propia.

GGi Jn 20,8: “Entonces entrd también el otro discipulo, el que habia llegado el primero al sepulcro; vio
(e18ev) y creyo (émiotevoev)”; 20,20: “Los discipulos se alegraron (éxapnoav) de ver (i1d6vteg) al
Sefior”; 20,25: “Si no veo (éwpdkapsv) en sus manos la sefial de los clavos y no meto mi dedo en el
agujero de los clavos y mi mano en su costado, no creeré (oU pﬁ TioTevow)”; 20,27: “Acerca aqui tu
dedo y mira (i®¢) mis manos; trae tu mano y métela en mi costado; y no seas incrédulo sino creyente
(Tr10166)”; 20,29: “Porque me has visto (E&pakdg) has creido (memioTteukag). Dichosos los que no han
visto (186vtec) y han creido (TrioTtevoavreg)”.

% E| versiculo mas problematico en lo que respecta al uso diferenciado de eswpéw y c')pc'xos que
sostenemos aqui es 14,19, donde se utiliza el primero de ellos tanto para expresar el hecho de “no ver”
como el de “ver” en alusion al Resucitado: “dentro de poco el mundo ya no me vera (eswpsi) pero
vosotros me veréis (eswpsité), porque yo vivo y también vosotros viviréis” (traduccion propia). Sin
embargo, una posible explicacion a esta excepcién puede encontrarse en la historia del texto, ya que,
como hemos sefialado (cf. supra, nota 657), la seccidn a la que pertenece este versiculo (13,31-14,31)
formaba parte de una versién del evangelio mas primitiva a la que se le afiadieron (posiblemente con
material también tradicional) los capitulos 15-17.

®7% Asi, si interpretamos el sentido de (00 / oUkéTL) Bewpéw en 16,16-20 a la luz de su significado en los
relatos de aparicion vendria a designar el “no ver” de los discipulos en el periodo comprendido entre la
muerte de Jesus y el reconocimiento posterior del Resucitado.

7% Ver también 16,10b: “porque me voy al Padre, y ya no me veréis (eso)ps?té)"; 16,22a: “y asi que
vosotros tenéis ahora de verdad afliccién (AUmnv)” (traduccién propia). El verbo Autéw y el sustantivo
AUTtn hacen referencia al dolor, sufrimiento o afliccién provocados por diferentes circunstancias, entre
ellas la muerte. Por tanto, dependiendo del contexto en el que sean utilizados, pueden ser términos
ligados al duelo. Cf. H. Balz, “Autréw”, “AUTtn”, en: DENT I, cols. 88-94; R. Bultmann, “AUmn, Auméw”,
en: GLNT VI, 843-871, cols. 843-845.856-857.

2 In 20,11: “Estaba Maria junto al sepulcro, fuera, llorando (xAaiouoa) [...]”; 20,13: “Le preguntaron:
‘Mujer, ¢por qué lloras (kAaieig)?’”; 20,15: “Le preguntd Jesus: ‘Mujer, épor qué lloras (kAaigig)?””.

®73 Ver también 16,22b: “y asi que vosotros tenéis ahora de verdad afliccion (AUTtnyv), pero os veré
(61|Jopcx1) otra vez, y vuestro corazon se alegrard (xapnoetat), y nadie arrebata de vosotros vuestra
alegria (yapav)” (traduccién propia); aqui, sin embargo, el sujeto de “ver” es el propio Jesus, aunque sus
palabras aluden a acontecimientos semejantes de los referidos mas arriba.
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perder de vista, ademas, que la repeticion de temas semejantes en 16,16-20 y 20,1-18
apunta a la actividad literaria y teoldgica del grupo que esta detras del cuarto evangelio,
qgue crea esta seccidon del discurso de despedida retomando y releyendo el relato del
sepulcro con el fin, como ya hemos sefalado, de salir al paso de la experiencia de la
ausencia de Jesus en el tiempo de la comunidad mediante la insistencia en la visién del
Resucitado.

Esta serie de motivos que hemos expuesto ilumina el encuentro de Maria de Betania. Ella,
como Maria Magdalena, ve (150000 a Jesus, esto es, le descubre como resucitado, y es
entonces cuando cae a sus pies (ETeoev autoU TIpog Toug TTodag, 11,32). Nuevamente
estamos aqui ante una prolepsis que introduce un motivo pascual mas en la escena y que
refleja una tarea semejante a la que deciamos respecto a 16,16-20: algunos rasgos de
Maria de Betania parecen indicar una relectura de Maria Magdalena674, aungue con una
finalidad diversa a la del citado fragmento de los discursos de despedida. Aqui se trataria
mas bien de la pregunta por el destino de los muertos, cuya respuesta la encuentra Juan
en la muerte y resurreccion de Jesus, que por esta razén se evocan a través de los motivos
de la aparicién en el sepulcro.

El contexto de duelo en el que se llevan a cabo las acciones de Maria y sus propias
caracteristicas hacen pertinente el analisis ritual de las mismas. Como ya se dijo en el
capitulo dedicado al temam, uno de los elementos mas relevantes de la conducta ritual es
su caracter corporal: el cuerpo participa activamente a lo largo de todo el proceso
mediante gestos o movimientos que son los que posibilitan la eficacia ritual. Los
elementos de analisis de las acciones rituales que sefialdbamos en su momento y que nos
disponemos a aplicar son los siguientes: qué se hace y cuando, cudles son las acciones mas
significativas, la coherencia o incoherencia que existe entre ellas o en lo que respecta al
contexto, y cuales son los sentidos que se emplean.

Las acciones de Maria especialmente significativas son “ver” a JesUs, “caer a sus pies” tras
la vision y “llorar” ritualmente por su hermano muerto (11,32-33). A la luz del paralelismo
de la escena con la de la aparicidn a Maria Magdalena se descubre que su postracion es
consecuencia de su visién del Resucitado; ella reconoce su nueva condicién y su visién la

674 . . ’ ’
Ademas de los motivos de “ver” y “llorar”, hay otros elementos en comuin: a Jesus se le llama

“maestro” (51ddokahog / paPBouvi-diddokale) en ambos casos (11,28; 20,16), las dos se encuentran
a los pies de Jesus (las palabras que éste dirige a Maria en 20,17 pueden presuponer esta postura
corporal), en ambos lugares se alude a una “llamada” (0 616dokalog TTapeoTiv Kal pwvel oe/Aéyet
aﬁrf] ‘Incolig: Mapidyp) de Jesus (11,28; 20,16), y otras imagenes sobre la tumba y los cuerpos muertos
a las que haremos referencia mas adelante. Muchos estudiosos destacan la conexién que presentan
Maria de Betania y Maria Magdalena en el cuarto evangelio; entre ellos, Abbott, Johannine Vocabulary,
1466; Barret, El evangelio, 747; Lindars, The Gospel of John, 397; Kitzberger, "Mary of Bethany", 584;
Mercedes Navarro, Ungido para la vida. Exégesis narrativa de Mc 14,3-9 y Jn 12,1-8 (Estella: Verbo
Divino, 1999), 250, n. 155; Hakola, "A Character Resurrected", 232. Este paralelismo de las dos mujeres,
resultado, como hemos sefialado, de la actividad literaria y teoldgica del grupo joanico a partir de la
escena del sepulcro (20,1-18), explica que ambas hayan sido confundidas por la tradicion. Para el temay
bibliografia, cf. Beavis, "Reconsidering", 281-289.

o7 ¢, supra p. 81.
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constituye en una mujer con una mirada transformada, capaz de descubrir la accién
vindicativa y restauradora de la vida de Dios en el cuerpo muerto del crucificado.

En Maria hay, sin embargo, una contradiccidén que no existe en 16,16-20.22 ni en la escena
de aparicién del Resucitado a Maria Magdalena: en su visién y consecuente postracion
continda llorando, es decir, persiste en acciones rituales de duelo por Lazaro que son
acordes, por otro lado, con las palabras que pronuncia: “Sefior, si hubieras estado aqui, no
habria muerto el hermano mio” (11,32). Esta contradicciéon se explica porque Lazaro
continda muerto; el tiempo del abandono de la pena y de las lagrimas, y el paso a la
alegria (16,20; 20,16.18.20) llegaran mas adelante, cuando Lazaro salga del sepulcro.
Maria, por tanto, ha dado el primer paso de “ver” al Resucitado, y sélo mds adelante

conocera sus consecuencias.

4.5.2. Contexto ritual de pena y contexto ritual de alegria

En los textos a los que hemos aludido mas arriba de los discursos de despedida (16,16-
20.22) y de la aparicién del Resucitado a Maria Magdalena (20,11-18) se observa un giro
rotundo a nivel emocional: hay un tiempo de “no ver” (eewpéoo), que es el tiempo del
duelo por Jesus, un periodo de tristeza en el que se llevan a cabo las acciones rituales
atribuidas culturalmente a las mujeres de llorar y entonar lamentos, y hay un tiempo de
“ver” (6pdoo), que, a diferencia del anterior, se caracteriza por la alegria.

Como sefialamos en el capitulo 2%’® las emociones son inseparables del contexto en el que
aparecen, ya que cada cultura define la conexién entre las diferentes situaciones y los
estados emocionales asociados a ellas. Este hecho era incluso mas acusado en el mundo
antiguo, donde el entorno socio-cultural tenia un poder configurador mayor sobre las
emociones individuales. Este fendmeno social se observa también en los contextos
rituales, ya que en ellos unas fases estan asociadas a las emociones de pena (provocando
un “estado ritual de pena” mediante el desarrollo de determinadas acciones) y otras a las
de alegria (generando un “estado ritual de alegria” a través nuevamente de unos actos
especificos). En lo que respecta al duelo, pertenece al ambito asociado a las emociones de
pena y a acciones rituales como llorar, asuncién de suciedad o ayuno, y su final se marca
mediante la ejecucidon de acciones rituales especificas (entre ellos, los banquetes) que
vehiculan el cambio a un estado emocional de alegria.

Los datos expuestos iluminan lo que 11,32-33 afirma sobre Maria de Betania asi como
algunos elementos de los pasajes jodnicos con los que dicho versiculo tiene relacién:
16,16-20 y 20,11-18; también la sorprendente expresion de Jesus en 11,14-15 (“Asi que en
este momento les dijo claramente: ‘Lazaro estd muerto [&1réBavev], y me alegro [Xodp(o]
por vosotros de no haber estado alli, para que creais”), que, como dijimos paginas atras,
seria abordada posteriormente.

676 . supra pp. 83-84.
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Como venimos afirmando, en Jn 16,16-20 y 20,11-18 aparecen dos tipos de experiencias
visionarias que, pese a algunas diferencias, presentan rasgos semejante5677: una,
expresada con eeoopéoo, que no alcanza a reconocer al Resucitado (16,16.17.19; 20,12.14)
y otra, expresada con épdoo, gue sin embargo si lo hace (16,16.17.19; 20,18). La primera
visidn, de caracter imperfecto, estaria dentro de lo que hemos definido como “estado
ritual de pena” (cf. Autréw y AUtn, 16,20) generado por las acciones rituales de llorar
(xk\aiw, 16,20; 20,11.13.15) y lamentarse (epnvéoo, 16,20); la segunda, que logra penetrar
en el sentido de lo que se manifiesta, estaria dentro del “estado ritual de alegria” (yopa,
16,20; también 16,22; 20,20), pero, sin embargo, aparentemente, no tiene ninguna accion

ritual asociada a él.

Desde el punto de vista ritual, este ultimo elemento sefialado (el transito de un estado de
pena a uno de alegria sin mediacion de un cambio de ritos) representa una anomalia. Lo
que cabria esperar ritualmente es que el estado de alegria aconteciera una vez concluido
el ciclo del duelo por Jesus (al menos, unas determinadas fases de él), con la celebracion
de los actos rituales pertinentes (por ejemplo, un banquete). Esta anomalia esta
revelando, sin embargo, que lo que estd en juego aqui es que el ritual de duelo se ha
guebrado porque aquél que creian muerto esta vivo; con otras palabras, es la resurreccion
de Jesus y, consecuentemente, la “vision” del Resucitado, lo que pone fin a las acciones
rituales que expresan la pena. Sin embargo, y como sefalaremos después, creemos que
hay indicios suficientes en el texto para sostener que Juan estd proponiendo que las
acciones rituales de llanto y lamentos (ligadas social y culturalmente al ambito femenino)
constituyen un vehiculo para descubrir que la muerte ha dado paso a una nueva vida.

Lo dicho ratifica la interpretacion que haciamos mds arriba sobre la aparente
incongruencia entre las acciones de Maria de Betania en 11,32-33 (reconoce
anticipadamente a Jesus como resucitado y, consecuentemente, se postra ante él, y su
persistencia en un estado de duelo por su hermano mediante el llanto ritual). En su caso, y
a diferencia de lo que ocurre en 16,16-20 y 20,1-18, la vision de la que es objeto no
provoca el cese de las lagrimas y el transito a la alegria porque estd llorando por Lazaro, no
por Jesus. De este modo, el texto deja el personaje de Maria abierto a una posterior mejor
comprensidn de las consecuencias que tiene su visién de Jesis como Cristo Resucitado
sobre el destino de su hermano muerto. Esto no ocurre, sin embargo, en lo que respecta al
propio Jesus, ya que, mediante la afirmacién que hizo mas atras a sus discipulos (“Asi que
en este momento les dijo claramente: ‘Ldzaro estd muerto [améBavev], y me alegro
[Xa{poo] por vosotros de no haber estado alli, para que credis”, 11,14-15) es presentado
por el texto anticipando que en el caso de Lazaro ocurrira algo similar a lo que muestran

77 Tal y como hemos indicado mas atras, la principal diferencia entre ambas es que en 16,16-20

tenemos oU / oUkéTt esmpém y en 20,11-18 no hay particula negativa, esto es, en los discursos de
despedida se indica un periodo en el que Jesus “no estd” con los discipulos y, por tanto, ni le ven ni le
reconocen, mientras que en 20,11-18 Jesus “estd” pero Maria Magdalena no es capaz de reconocer su
nueva condicidn resucitada.
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16,16-20 y 20,11-18 sobre él mismo: también su muerte se asocia a la alegria y no a la
pena.

4.5.3. La respuesta emocional de Jesus ante la muerte de Lazaro y ante
su propia muerte

Las ldgrimas rituales de Maria y de los judeos que le acompafian (kAaiouoav /kAaiovtag,
11,33) provocan en Jesus una respuesta altamente emocional, descrita en 11,33-38 en los
siguientes términos: se le conmueve el espiritu (éVEBprﬁO’GTO ¢ TveUpaTl), se turba
(tapakev eautov), derrama lagrimas (€5akpucev) y se conmueve de nuevo en su interior
(EpPpipcdpevog v Eautd). Este dato del texto (que abordaremos més adelante desde la
perspectiva de la construccién del género) es muy sorprendente porque contrasta con la
forma en la que versiculos atras Jesus habia hablado de la muerte de su amigo y de la suya
propia.

El significado que presenta aqui el verbo époldepGl esta lejos de ser claro a la luz de las
diversas interpretaciones del mismo. La dificultad procede del hecho de que, ademas de
ser un término poco utilizado tanto en la versidn de los LXX como en el Nuevo
678

">, Esto ha

provocado que algunos autores acepten este significado679 y atribuyan el enfado de Jesus,

Testamento, significa literalmente “estar airado”, “increpar” o “reprochar

bien al hecho de la muerte (la de Lazaro y la anticipacion de la propia)eso, o bien a la falta
de fe que, a su juicio, se observa en Maria y en los judeos que estan con ella®. Sin
embargo, a la luz del contexto, en el que Jesus no manifiesta una actitud hostil ante Maria
y sus acompafiantes ni signos de recriminar su llanto (al contrario, él mismo llorara
posteriormente), y teniendo asimismo en cuenta que el verbo épﬁplpdopm presenta aqui
la peculiaridad de ir acompafiado tanto de 1 Ttveﬁpcrn (11,33) como de év éoun:dl)
(11,38), expresiones ambas que situan la accidon dentro del propio Jesus, creemos mas
apropiado un significado diferente al de la ira. Ademds, y como vamos a ver a
continuacioén, tener en cuenta las dos emociones que acompafan a épolpdopou en 11,33
y 11,35 (é1dpakev eautov y las indicadas por eéddkpuoev, respectivamente) contribuye a

®® En la version de los LXX encontramos: (1) el sustantivo épotpﬁpan en una ocasién (Lm 2,6),

traduciendo el hebreo OQYT, en referencia al enfado o indignacién de Yahvé; (2) el verbo épolpdopm
en otra ocasién (Dn 11,30), traduciendo el mismo término hebreo y con un sentido semejante al
anterior. En el Nuevo Testamento aparece en Mc 1,41; 14,5; Mt 9,30; en los tres casos connota
asimismo enfado o reproche. Cf. N. Walter, “euBpipdopot”, en: DENT |, 1353; LSJ, 540.

®7% para el estado de la cuestion del tema, cf. Cullen LK. Story, "The Mental Attitude of Jesus at Bethany:
John 11.33-38": NTS 37 (1991) 51-66; Sproston North, The Lazarus Story, 148-151; Voorwinde, Jesus'
Emotions, 169-177. Los autores ofrecen un resumen de las diferentes formas en las que se ha
interpretado este verbo en las traducciones antiguas, en los Padres de la Iglesia y en estudios mas
recientes.

680 Algunos autores que interpretan el verbo como enfado o indignacion por el hecho de la muerte son
Culpepper, Anatomy of the Fourth, 111; Voorwinde, Jesus' Emotions, 177.

81 Autores representativos de ligar el enfado a la falta de fe son, entre otros, Schnackenburg, E/
evangelio I, 415-416; Moloney, El evangelio, 344-345; Coloe, Dwelling in the Household, 90.
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su interpretacion. Vamos a proceder, por tanto, a analizar los verbos podocoo y BGKpﬁoo
con este fin.

El verbo podocoo aparece en 11,33 acompafiado de €autov. El término puede significar
“agitar”, “inquietar” o “estar perturbado (fisica o mentalmente) o confuso”, tanto en
sentido literal como metaférico®®?. Cuando se utiliza de este segundo modo hace
referencia a una emocidon o conmocidn profunda, y ésta es la acepcidon que encontramos
en el cuarto evangelio. Los lugares en los que aparece son significativos®®®, ya que en todos
ellos la conmocion estd provocada por el hecho de la muerte de JesUs, y su sujeto es tanto
el propio Jesus como los discipulos.

Ahora mi alma esta turbada (1 yuyn pou tetdpoktat). Y, équé voy a decir? jPadre

librame de esta hora! Pero, isi he llegado a esta hora precisamente para esto! (12,27)

Cuando pronuncid estas palabras, Jesus se turbd en su interior (érapdx@n 0 TIVEUpQTL)

y declaré: ‘En verdad, en verdad os digo que uno de vosotros me entregard’ (13,21)

No se turbe vuestro corazén (Mn tapacoéoBw Updv 1 kapdia). Creéis en Dios: creed

también en mi (14,1)

No se turbe vuestro corazén (pn topacoécBw Updv 1N kapdia) ni se acobarde
(14,27b)%

Dado, por tanto, el uso que el cuarto evangelio hace del verbo podocoo, es razonable
sostener que la conmocion de Jesus en 11,33 tiene su origen en la perspectiva préoxima de
su propia muerte®®. No podemos perder de vista, ademds, esto que venimos
denominando “doble hilo narrativo” en el texto por el que la posible muerte de Jesus
acompana el relato de Lazaro desde el inicio y se recuerda de diferentes modos, entre
ellos, aludiendo al peligro mortal por el conflicto con los judeos que asume
voluntariamente yendo a Betania (10,39; 11,8.16) o anticipando su préxima muerte
entendida como glorificacion (11,4) que culminard finalmente en una nueva vida
resucitada (11,25-26) por la que dard vida también a Lazaro (11,4.11).

**? H. Balz, “tapdoow”, en: DENT I, 1685-1686; LSJ, 1757-1758.

683 s . .r: . ~
El Unico lugar que no tenemos en cuenta es 5,7, donde presenta un significado literal: “Sefor, no
tengo a nadie que me meta en la piscina cuando se agita (Tapaxef]) el agua”.

684 . .
Traduccién propia.

% Vioorwinde, Jesus' Emotions, 177-182 estudia pormenorizadamente el significado que presenta en
11,33 el verbo Topdoow y su relacién con el resto de lugares de Juan en los que aparece, y llega a
conclusiones semejantes a las que presentamos aqui. Para Salazar Infante, "Jesus Shed Tears", 248, sin
embargo, Juan utiliza rapdoom en 11,33 con un sentido literal, esto es, “agitarse” o “ser movido a”, y
considera que lo que quiere expresar es que la muerte de Lazaro “le mueve” a Jesus a la accidn, esto es,
a resucitarle. Esto explicaria, a su juicio, las palabras que pronuncia a continuacién, en el v. 34: “¢Dénde
le habéis puesto?”. En nuestra opinion, el hecho de que Tapdoow aparezca siempre en el cuarto
evangelio en referencia a la muerte de Jesus apunta a que el texto quiere evocar las emociones ligadas a
la misma.
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Por su parte, el verbo BGKp\ioo es un hapax legomenon del Nuevo Testamento e indica la
accién de llorar acompafiada de un derramamiento de lagrimas®®. Es un verbo que la
Septuaginta utiliza en escasas ocasiones (Job 3,24; Ez 27,35; Mi 2,6; Si 12,16; 31,13; 2 M
4,37; 3 Mac 4,4; 6,23; 4 Mac 15,20)687 con el fin de expresar las emociones de pena por
una desgracia o por la muerte®®. Dado que en algunas ocasiones lo encontramos en
contextos narrativos explicitamente ligados al duelo por los muertos®®, podemos inferir
que indica el llanto ritual por los difuntos. Este es el uso que se aprecia asimismo en la
literatura helenistica y grecorromana, donde, tal y como sefalamos en el capitulo 2,

aparece con un sentido semejante a x\aiw para expresar las lagrimas rituales por los

%% E| sustantivo correspondiente, Sdeuov, Unicamente aparece en Lc 7,38.44. Cf. G. Schneider,

“dakpuw”, “ddkpuov”, en: DENT |, 826; LSJ, 367.

%87 | XX Job 3,24: “Pues ante mis alimentos, un suspiro ha venido, y yo lloro (5cxl<p13(o), atormentado de
miedo”; LXX Ez 27,35: “Todos los que habitan las islas se entristecieron por ti, y sus reyes con asombro
se asombraron, y llor6 (€5akpuoev) su rostro”; LXX Mi 2,6: “No derraméis lagrimas (kAaiete dakpuotv),
que no lloren (6aKpuém)oav) por eso, pues él no rechazara objetos de reproches”; LXX 2 M 4,37: “Asi
pues, Antioco, afligido animicamente y conmovido, llorando (6aKp\30cxg) por la sensatez y la gran
moderacidon del difunto”; 3 Mac 4,4: “Pues con amargura de animo y sin ninguna piedad eran
expulsados todos a la vez por las autoridades de cada ciudad, de modo que ante estos inhabituales
castigos incluso algunos de sus enemigos, al ver ante sus ojos la piedad comun y al reflexionar sobre el
imprevisible vuelco de la vida humana, lloran (6aKp\351v) por la desdichada expulsién de aquellos”; 6,23:
“Pues cuando escuchd el clamor y vio a todos de bruces en espera de la muerte, comenzé a llorar
(SQKpOocxg), mientras amenazaba con ira a sus amigos diciéndoles”; 4 Mac 15,20: “Has visto las carnes
amputadas de tus hijos, las de unos sobre las de otros, manos desmembradas sobre manos
desmembradas, cabezas desolladas sobre cabezas desolladas, cdmo caian cadaveres sobre caddveresy,
al ver el lugar repleto de gente por los tormentos de tus hijos, no derramaste ni una lagrima
(éSdeuoag)". Por su parte, el libro del Eclesidstico utiliza el término para hablar de aquéllos que
derraman lagrimas engafiosas; indirectamente, su autor parece comprender que su significado esta
ligado a la pena (aunque, en este caso, seria fingida). Si 12,16: “El enemigo se muestra dulce con sus
labios, pero con su corazén maquina echarte al hoyo; el enemigo llora con sus ojos (&xkpﬁoa), pero si
encuentra ocasion no se harta de sangre”; 31,13: “recuerda que ojo envidioso es cosa mala. ¢Qué hay
creado peor que el ojo? Por eso llora (8cxl<p\351) a la vista de cualquier cosa”. Aunque, como hemos
sefialado arriba, 60(Kp\30) no es utilizado con frecuencia por la Septuaginta (lo hace Unicamente en los
textos que acabamos de presentar), no ocurre lo mismo con el sustantivo Sdeuov, que encontramos
en mas ocasiones, algunas de ellas para expresar llanto ritual. Asi LXX Lm 2,11a: “El llanto
(Sdkpucnv) consume mis ojos”; 2,18b: “corran a torrentes tus lagrimas (Sdkpucx)".

%8 No compartimos la opinidn de Salazar Infante, "Jesus Shed Tears", 245-246, quien considera en la

version de los LXX el verbo SGKpu'oo se usa en contextos tan diferentes que no se puede llegar a una
conclusién definitiva ni a establecer que expresa emociones ligadas al duelo por los muertos.

%89 Asi, en LXX Job 3,22 se habla de los que suspiran por la muerte (toU Bavdrou). LXX Ez 27,32 habla del
duelo por Tiro, utilizando los términos Bpijvog y Opfvnpa. Mi 2,4, versiculo que pertenece a un oraculo
de juicio, se refiere a los lamentos (Gpnvnﬂﬁoerm epﬁvog) que se cantaran por los injustos. 3 Mac 4,3
habla del llanto y lamentaciones (koteTol kai yowv) que se haran por los judeos. Seglin Garcia Santos,
Diccionario del griego biblico, 188, sin embargo, y sorprendentemente, el verbo BGKp\Jm significa
simplemente derramar lagrimas, llorar por algo, sin tener en cuenta la dimension ritual a la que apunta.
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muertos, al igual que el sustantivo 6deUOV (1. V1, 496; XXIV, 4.9; Leg. Xll, 959¢; Cons. ux.
9; De Luc. 12)*°.

Al ser un verbo que expresa estado o condicidn, que en este caso (11,35) esta en aoristo,
constituye lo que se denomina aoristo ingresivo o incoativo que, como tal, indica el
momento en el que da comienzo la accién a la que hace referencia, en este caso, llorar®®™,
El texto, por tanto, muestra a un Jesus afectado por la muerte que en ese preciso instante
experimenta una emocién que le provoca ese tipo de llanto. El hecho de que este acto de
llorar de JesUs se exprese por medio de 6c11<p\ioo y no de kAaiw, como en el caso de Maria
y los judeos, puede hacer pensar que Juan ha querido establecer una diferencia entre
ambos términos con el fin de distinguir las emociones de Jesus de las del resto. Sin
embargo, dado que, tal y como hemos seifalado mas arriba, los dos son utilizados por
diferentes fuentes (la literatura biblica, helenistica y grecorromana) para expresar el llanto
ritual por los muertos, podemos sostener que tal diferencia puede responder meramente
a cuestiones de estilo®”.

Hay, ademads, otro detalle del texto que nos aporta informaciéon sobre el sentido de
BGKpﬁoo en 11,35: la oracidn de la que constituye el verbo principal es asindética, esto es,
carece de una particula que la una a lo que la precede. El cuarto evangelio, aunque
habitualmente conecta las oraciones mediante xati, 6¢ o 0\’~1v, recurre con cierta frecuencia
al asindeton®®, al igual que hacen los sinépticos. El asindeton puede ser gramatical o
retérico; de ellos, nos interesa de forma especial el ultimo, ya que se distingue del
gramatical principalmente por utilizarse para expresar emociones, tal y como ocurre en el
versiculo que estamos abordando. Este tipo de asindeton genera viveza narrativa y logra
un mayor impacto en la audiencia mediante la presentacién de diferentes elementos
(ideas, emociones) de forma separada, distinguiéndolos de los anteriores, y no como una

0 para el texto de Homero, /l. VI, 496; XXIV, 4.9, cf. supra, nota 184; Platdn, Leg. Xll, 959e: “El imponer

que se llore (BGKP\JEW) al finado (teTeAeuTnKOTA) O qUE no, seria cosa fea”; para Plutarco, Cons. ux. 9,
cf. supra, nota 212; para Luciano, Luct. 12, cf. supra, nota 150.

1 Moulton - Turner, A Grammar lll, 71-72.

%2 Asi también Andrew T. Lincoln, "The Lazarus Story: A Literary Perspective"”, en: R. Bauckham - C.
Mosser (ed.), The Gospel of John and Christian Theology (Michigan - Cambridge: William B. Eerdmans
Publishing Company, 2008) 2759-3046 (version Kindle), 5792, n. 27. Sin embargo, Voorwinde, Jesus'
Emotions, 182 cree que es posible que el texto quiera distinguir entre el llanto ruidoso de Maria y los
judeos del llanto silencioso y pacifico de Jesus. Por su parte, Salazar Infante, "Jesus Shed Tears", 241-
246.249 resume las cuatro diferentes interpretaciones que se han dado de este peculiar “llorar” de
Jesus, que no son muy diferentes de las ya expuestas sobre la concepcién del verbo ép[.%ptpo'(opou: (1)
pena por la muerte de un amigo querido; (2) tristeza y oscuridad a causa de la persecucién y la
inevitabilidad de la muerte; (3) la perspectiva de su propia pasidon y muerte; (4) la falta de fe de Maria y
los judeos. El autor cree que el significado de SGKp\J(o en 11,35 tiene que ver con la frustracion de Jesus
ante la falta de fe de quienes lo rodean. Llega a esta conclusidon (1) tras un estudio detallado del uso del
verbo en la Septuaginta, cuyas conclusiones hemos discutido mds arriba, y (2) porque, a su juicio, kKAaiw
esta indiscutiblemente ligado al duelo en el cuarto evangelio y, por tanto, el uso de BGKpu'oo indica un
tipo de emocidn que no esta originada por el hecho de la muerte.

%93 Blass - Debrunner - Funk, A Greek Grammar, #462.
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694 .
. Teniendo en

mera explicacion de ellos sino mas bien como un avance respecto a él
cuenta las caracteristicas sefaladas, podemos afirmar que el contenido de 11,35 logra
crear un impacto emocional a quien lo escuche, no sélo por lo que dice (esto es, que Jesus
se conmueve hasta las lagrimas) sino por como lo dice (mediante el recurso al
asindeton)®®.

Tras este desarrollo sobre el significado de los términos Tcxpo'(oooo y 6c11<p\ioo, ya estamos
en condiciones de sostener que, dado el sentido de éstos, lo que parece indicar el
discutido verbo épolpdopou gue va junto a ellos (11,33.38) es, no enfado o ira, sino una
emociéon de conmocién debida al hecho de la muerte. Queda todavia, sin embargo, por
determinar con mayor precision (1) a qué muerte esta ligada (¢éla de Lazaro, la de Jesus?) la
conmocion expresada por époLpdopm y (2) a qué muerte se deben (¢la de Lazaro, la de
JesUs?) las lagrimas expresadas por BGKp\ioo. Para ello hemos de prestar atencion a las
conexiones que presentan entre si el conjunto de términos que acabamos de analizar®®.
Presentamos a continuacién un esquema que sintetiza nuestra propuesta y que

posteriormente justificaremos.

A | **’Incolic ouv WG €15ev ** Asi que a Jesus, como vio Conmocidn debida a ver
AUtV KAalovoav Kol que ella lloraba y que llorar a Maria y a los
T0Ug ouveNdSvtag auti] | lloraban los judeos que judeos por la muerte de
"Toudaioug kAaiovTtag, habian venido con ella, se le | Lazaro
évePpipnoaro t¢ conmovid el espiritu
TIVEUPQTL

B | xai erdpaev €autov y se turbd Perturbacién debida a la

evocacion de su propia
muerte (cf. 12,27; 13,21;

14,1.27b)
34 v 5 ~ 34 .. R /. ;. .
C KOl EITIEV" TTOU Y dijo: “éDdénde le habéis Lagrimas de pena debidas
1eDeikoTe AUTOV; puesto?” Le dicen a él: a la evocacion del cuerpo
’ ~ ’ ~ 35 ’ ,
)\Eyouow ou’n:og- KUpLE, “Sefor, ven y lo ves”. ” Jesus | muerto de Lazaroy el
Epyou Kol 10¢. derramé lagrimas. suyo propio (cf. 20,1-18)

35 ’ ~
edakpuaoev 0 ’Incov

694 Smyth, A Greek Grammar, #2165.

5 para diferentes usos del asindeton en el cuarto evangelio, ver Poythress, "The Use of the
Intersentence", 332-333. El autor cree que la construccion asindética de 11,35 indica que hay una
perturbacion en la conexion causal de los eventos narrativos del contexto. Al no ofrecer un andlisis
detallado, no es posible saber cdmo entiende la ruptura en el versiculo que nos ocupa. Para este tema,
ver también Salazar Infante, "Jesus Shed Tears", 249-250.

%% Hakola, "A Character Resurrected", 240-246 discute ampliamente las dificultades para interpretar el
significado de este verbo; finalmente, cree que para establecerlo es necesario tener en cuenta el
contexto narrativo, como proponemos aqui.
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D|*® "Inooug oUv TTéAY % Asi que Jesus va al sepulcro | Conmociodn ligada a la
épotpd)psvog Ev éGUT(IL) conmoviéndose de nuevo en | marcha hacia el sepulcro
é’pxerou €ic TO pvnpeiov: | suinterior de Lazaro y el suyo propio
(cf. 20,1-18)

A nuestro juicio, la emocion sefialada en A (11,33ab) y expresada mediante el verbo
épﬁplpdopm, tiene su origen en el hecho de que Jesus ve llorar a Maria y a los judeos que
la acompafian a causa de la muerte de Lazaro. La razén que nos conduce a sostener esta
relacion es la construccidn sintactica, ya que el verbo e{&:v, que es el verbo de la
proposicién subordinada introducida por w¢, depende del verbo principal éVEBplpﬁO'GTO,'
de €1ev dependen a su vez los participios kAaioucav y kAaiovTag, ya que son su objeto
directo.

En lo que respecta a la emocién indicada en B (11,33c), expresada en esta ocasidn con el
verbo Tapacow, creemos que la perturbacion de Jesus se debe a la anticipacion de su
propia muerte. La razén que lo sostiene es que, tal y como hemos explicado mas arriba,
éste es el tema que estd en juego en el resto de lugares del cuarto evangelio en que
encontramos el término (12,27; 13,21; 14,1.27b). La sintaxis avala nuestra propuesta, ya
que étc’xpo@ev es el verbo principal de una proposicion independiente a la anterior, a la
que esta unida mediante ka1, segun la caracteristica parataxis joanica. Por tanto, a lo que
se refiere 11,33b es a la perturbacién que origina en Jesus su préxima crucifixion.

Mientras que, a nuestro juicio, las emociones de 11,33 (A y B) tienen su origen en la
muerte de Lazaro y la de Jesus, respectivamente, las que hemos sefialado como Cy D
(11,34-35a.38, expresadas con BGKp\Jw y épﬁplpdopm) nacen como consecuencia de
ambas muertes. En esta parte, el texto alude a varios elementos de la escena de la tumba
del propio Jesus, de modo que ésta y la de Lazaro aparecen estrechamente vinculadas.

El elemento mas evidente que liga ambos espacios es la mencidn explicita del sepulcro
(pvnpetov, 11,38), término que también Maria Magdalena repite sin cesar para indicar que
el de JesUs estd vacio (20,1.2.3.4.6.8.11)°°’. Otro elemento es la expresion “éDénde le
habéis puesto?” (mmoU tebeikate aUtov, 11,34), que evoca la afirmacién constante de
Maria Magdalena de no saber “dénde han puesto al Sefior” (20,2.13.15)698. La respuesta

%7 Jn 20,1: “El primer dia de la semana fue Maria Magdalena de madrugada al sepulcro (gi¢ 1O

pvnpeiov) cuando todavia estaba oscuro y vio que la piedra estaba retirada del sepulcro (éx TOU
pvnpeiou)”; 20, 2: “Se han llevado del sepulcro (éx TOU pvnpeiov) al Sefior”; 20,3: “y se encaminaron al
sepulcro (gi¢ 1O pvnpeiov)”; 20,4: “y llegd primero al sepulcro (elc TO pvnpeiov)”; 20,6: “entrd en el
sepulcro (gi¢ 10 pvnpeiov)”; 20,8: “el que habia llegado el primero al sepulcro (ei¢ TO pvnueiov)”; 20,11:
“Estaba Maria junto al sepulcro (1rpog ¢ pvnpeiw), fuera, llorando”.

%% Jn 20,2: “Se han llevado del sepulcro al Sefior y no sabemos dénde lo han puesto (oux o’f&xpsv TTIoU
£0nkav autdv); 20,13: “Le preguntaron: ‘Mujer, épor qué lloras?” Ella les respondio: ‘Porque se han
llevado a mi Sefior y no sé dénde lo han puesto (oUk 016a 1ol EBnkav autdv)’”; 20,15: “Sefior, si te lo
has llevado, dime dénde lo has puesto (eitté pot toU €0nkag altdv) para que yo me lo lleve”.
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que Jesus recibe, “Sefior, ven y lo ves” (é’pxou kal 10¢, 11,34), remite asimismo a la escena
de la tumba vacia, pero de un modo indirecto, ya que parece ser un dato de la tradicién de
la tumba de Jesus que Juan ha desplazado al relato de Lazaro. Curiosamente, tanto Marcos
como Mateo han conservado el dato del mandato que reciben las mujeres que van a la
tumba de Jesus de “ver el lugar” que su cuerpo habia ocupado antes (Mc 16,6; Mt 28,5-
6)699. Sin embargo, no encontramos una menciéon semejante en los relatos de aparicion
lucano y jodnico. En lo que respecta a este Ultimo, parece haber colocado dicha mencién,
anticipadamente, en 11,34, esto es, en la peculiar reelaboracién del relato de aparicién del
Resucitado que es el relato de Lazaro.

Por tanto, a la luz de la relacién que establece el texto entre ambos sepulcros, se deduce
que las lagrimas de Jesus (é6po’u<uoev) estan originadas, no sélo por la muerte de Lazaro
sino por la suya. Este mismo vinculo persiste en la mencidn de Jesus dirigiéndose a la
tumba de Lazaro (11,38). Es la marcha hacia ella la que genera su conmocion final
(EpPprpcdpevog év Eaut), tal y como indica el hecho de que epPpipodpevog dependa del
verbo principal é’pxermmo.

De modo que las emociones de Jesus que encontramos en 11,33-35a.38 se deben tanto a
la irremediable muerte de su amigo como a la anticipacidn de la propia. A este respecto,
los vinculos que presenta el texto con la escena del sepulcro de Jesus son claros y
deliberados. Jesus, quien ya habia anticipado su muerte y estaba dispuesto a afrontarla
(11,4.7.11.15), se muestra aqui, sin embargo, y sin negar lo anterior, vulnerable, turbado y
conmovido. A la luz del doble hilo narrativo que a nuestro juicio presenta el relato, la
marcha de JesuUs hacia el sepulcro de Lazaro implica para él decidir de nuevo asumir su
propio destino de muerte’®’. Las dos muertes, los dos sepulcros y los dos duelos
nuevamente se entrecruzan.

4.6.El sepulcro como lugar de vida (11,38b-44)
4.6.1. La marcha al sepulcro

El sepulcro es otro de los espacios centrales, junto con la casa, del ritual de duelo. Como ya
se dijo anteriormente, las tumbas son un lugar liminar por ser el espacio en el que
simbdlicamente vivian los muertos, de ahi que en la antigliedad los cementerios se

599 Mc 16,6: “Pero él les dijo: ‘No os asustéis; sé que buscais a Jesus de Nazaret, el Crucificado. Pero ha

resucitado, ya no esta aqui. Ved el lugar (i8¢ 6 16roc) donde lo pusieron”; Mt 28,5-6: “El angel se dirigié
a las mujeres y les dijo: ‘Vosotras no temais, pues sé que buscdis a Jesus, el Crucificado. Pero no esta
aqui, pues ha resucitado, como habia anunciado. Venid, ved el lugar donde estaba (ibete TOv TéTTOV)”.
700 Schnackenburg, El evangelio I, 417, sin embargo, liga esta segunda conmocién de Jesus a lo que
dicen los judeos en el versiculo anterior, basandose en la presencia al comienzo de la particula ouUv. En
nuestra opinidn tiene mas peso el nexo entre las dos formas verbales.

701 Conway, Men and Women, 148; Sproston North, The Lazarus Story, 147-148; Neyrey, The Gospel,
199.
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consideraran impuros y estuvieran ubicados fuera de las poblaciones. Son asimismo un
lugar de agregacion, ya que el entierro o la incineracién marcaban el transito de los
difuntos a su nueva vida. Y son también un espacio tradicionalmente ligado a las mujeres,
donde velan y lloran a sus muertos, y un lugar de la memoria: en ellos se recuerda, no sélo
la vida de los difuntos, sino también, dado el caso, los eventos maravillosos ligados a su
muerte. Como veremos posteriormente, la tumba de Lazaro va a ser ocasién de recuerdo
de la tumba de Jesus, de su muerte y resurreccion.

La marcha al sepulcro de Lazaro por parte de Jesus hace que por primera vez desde el
comienzo del episodio se introduzca en un espacio de muerte, ya que anteriormente habia
evitado ir a la casa en duelo. Este hecho hace que continle permaneciendo (de forma
paraddjica) en un espacio liminar, ya que los cementerios se encontraban fuera de los
limites del pueblo. Jesus, por tanto, sigue estando en la frontera.

Como ya dijimos paginas atras, los tedricos del ritual proponen como categoria de analisis
de los espacios rituales su posible conformacion simbélica con otro lugar, de manera que
constituyan la réplica de otro. Si la aplicamos al sepulcro de Lazaro, la respuesta que
encontramos es que es andlogo al de Jesus. Como iremos viendo paulatinamente, el
cuarto evangelio ha querido vincular simbdlicamente ambas tumbas tanto en su
descripcién como en lo que respecta a los acontecimientos que ocurren dentro de ellas.

4.6.2. “Oler” la muerte y “ver” al Resucitado

La primera actuacién de Jesus al llegar al sepulcro de Lazaro es ordenar que sea retirada la
piedra, con un mandato que, al estar expresado por medio de un imperativo aoristo,

702 (11,39). La orden queda suspendida en el aire a causa de la

indica una mayor autoridad
intervencién de Marta. Su aparicién nuevamente en escena hace que el hecho de la
muerte de su hermano y su caracter irreversible se acentlen: es descrita como la
“hermana del muerto” (f) &8eAer) Tol TeTeheutnKSTOC)'?, algo innecesario a estas alturas
del relato, y pronuncia unas palabras que aluden al olor del cuerpo en fase de
descomposicion, repitiendo lo ya dicho en 11,17 sobre los cuatro dias de Lazaro en el

o~ ’ 704 . 1705
sepulcro: “Sefior, ya huele (6Ce1)"™", porque es el cuarto dia”"™.

702 Abbott, Johannine Grammar, 2437; Moulton - Turner, A Grammar lll, 74-75.

03 cf, O'Day, "Martha", 495; Zumstein, L'Evangile | 377, n. 69, quienes resaltan que la forma

TETEAEUTNKOTOC, Un participio perfecto activo, enfatiza el caracter irremediable de la muerte de Lazaro
(y, consecuentemente, el poder de Jesus para devolverle a la vida) asi como el vinculo que une a Marta
con el hecho de la muerte.

704 4
El verbo 6§(o es un hapax legomenon del Nuevo Testamento.

7% ¢f. Dorothy A. Lee, "The Gospel of John and the Five Senses": JBL 129.1 (2010) 115-127, 124-125
quien pone de relieve, de forma acertada a nuestro juicio, que el cuarto evangelio utiliza los sentidos,
también el del olfato, en sentido simbdlico para enfatizar las ideas de la muerte y, como veremos en la

escena de la uncion, de la vida.
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Desde una perspectiva ritual, la alusién al olor que hace el texto es muy significativa. Como
ya dijimos péginas atras’®, la muerte en la antigiiedad estaba muy asociada al mal olor;
mas aun para las mujeres, por su atencion directa a los cuerpos muertos y por sus visitas
posteriores al sepulcro, quienes conocian muy bien el olor caracteristico de la
descomposicidn corporal pese a intentar contrarrestarlo mediante el uso de perfumes. El
sentido del olfato acompafia los procesos rituales, también los destinados a los muertos,
de modo que el mal olor se asocia a la pérdida, a la liminaridad y a las fases mas estrictas
del duelo, y el buen olor al final del proceso y a la agregacion; consecuentemente, las
experiencias olfativas generan a nivel emocional lo que venimos denominando “estados
rituales de pena” o “estados rituales de alegria”, segun el caso. El olor, ademas, tiene
capacidad para unificar los estados emocionales de un grupo reunido y generar sentidos
compartidos.

Teniendo esto en cuenta, lo que hace Marta a través de sus palabras no es revelar su falta
de fe, como creen algunos intérpretes, sino afirmar el hecho de la muerte y sus
consecuencias reales, y verbalizar el mal olor que estan experimentando todos los
congregados en el sepulcro’”’. En este contexto no es extrafio que sea precisamente ella,
una mujer y hermana del difunto, que ya habria hecho visitas previas a la tumba, la
encargada de expresarlo. A una audiencia familiarizada con los sepulcros dificilmente le
pasaria desapercibida esta alusion; todo lo contrario, el poder de los olores para persistir
en la memoria hace plausible que la mencidn hiciera resurgir de la memoria experiencias
vividas anteriormente en otras tumbas.

La expresion de Marta aludiendo al olor provocado por la muerte de su hermano incita las
ultimas palabras que Jesus le dirige explicitamente a ella, que ponen fin al didlogo

798, «iNo te dije que si crees (éav ToTeVoT)) veras (Syn) la gloria de

comenzado en 11,21
Dios?” (11,40). Esta expresidn, un tanto criptica (ya que en realidad Jesus nada habia dicho
a Marta explicitamente sobre ello), remite a la pregunta “¢éCrees (TTi0TeUeLc) esto?” que él
le habia lanzado tras su propia proclamacion como la resurreccién y la vida (11,25-26) asi
como a su declaracién de 11,4: “esta enfermedad no va a conducir a la muerte; es para
que se manifieste la gloria (60Enc) de Dios, para que el hijo de Dios sea glorificado

(50Eaa b)) por ella”.

El “ver” (6\|}13) de Marta estd condicionado al hecho de que previamente crea (¢av
TOTEVOT|G), ¥ éste es un tema significativo que generalmente no ha sido tenido en cuenta

706

Cf. supra pp. 85-87.
707 , .2 . .. . ,
Asi también Ernst, Martha from the Margins, 40. La autora, asimismo, interpreta este versiculo
teniendo en cuenta las aportaciones de disciplinas que explican la experiencia del olor. Para las
opiniones contrarias, cf. supra p. 173.
708 . - . .
Como dijimos anteriormente, una de las caracteristicas de los didlogos del cuarto evangelio es que
finalizan con una intervencion de Jesus, no de sus interlocutores, lo cual conducia a pensar que Juan
construyé el de Jesus y Marta como un Unico dialogo en dos fases y que concluye aqui. Cf. supra p. 165.
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por los estudiosos’®. En ningun otro signo de Jesus del cuarto evangelio se requiere
“creer” para poder “ver” el acto realizado por él. La respuesta a este enigma estd en el
verbo utilizado aqui, c')pdoo, un término que, segun lo dicho mas arriba, Juan usa
preferentemente para expresar la vision de Jesus resucitado’'’. Teniendo esto en cuenta,
lo que Jesus promete a Marta si cree, no es Unicamente “ver” salir a su hermano del
sepulcro (algo que va a ser a continuacion un hecho visible para todos), sino “verle” a él
como glorificado/resucitado en la tumba de su hermano. Ambos acontecimientos, esto es,
la resucitacién de Lazaro y la resurreccidn de Jesus, se unen en esta expresion, un proceso
de identificacidén que se observa asimismo (como expondremos con mayor detenimiento
mas adelante) en la descripcidn en términos muy semejantes de los dos sepulcros y de los
acontecimientos ligados a ellos. De este modo, la promesa que Jesus hace aqui a Marta

III

vincula a ésta con el “ver” de su hermana Maria en 11,32 y con el de los testigos de la

.y . , 711
resurreccion, especialmente con el de Maria Magdalena (20,18)""".

Hay aqui un dato significativo porque, como veremos posteriormente, cuando el cuarto
evangelio habla de los sepulcros y de la transformacidn de los cuerpos muertos en cuerpos
vivos, habla también de personajes femeninos que son testigos de ello. Dicho de otro
modo, en Juan concurren estos tres elementos: (1) sepulcros, (2) cuerpos muertos
transformados y (3) mujeres que “ven” al Resucitado, concurrencia que puede explicarse
culturalmente por el protagonismo que tenian en la antigliedad las mujeres en el ritual de
duelo, por su presencia en los sepulcros y por el desempefio de acciones rituales
insustituibles en este espacio ritual. El cuarto evangelio hace asi de las mujeres (Marta y

7% por ejemplo, Barret, E/ evangelio, 608 hace notar que, mientras en otros lugares (por ejemplo, 2,11)

la fe es el resultado de ver la gloria, aqui la fe es condicidn, pero cree que no hay contradiccién entre
ambas cosas. Keener, The Gospel of John Il, 847-848 piensa que esta peculiaridad de la afirmacion de
Jesus tiene Unicamente que ver con el propdsito de conducir a Marta a un nivel de fe mas profundo:
“Although throughout the Gospel seeing signs often provoques the most basic level of faith, Jesus calls
Martha, who already has confessed her faith (11:21-22,27) to a deeper level of faith: if she believes,
then she will see. Thus she woultd see God’s glory (11:40) in Jesus’s sign (2:11) [...] In this case, the glory
was the divine purpose for which Lazarus had died: that Jesus might be glorified (11:4), ultimately by the
cross”. Por su parte, Craig R. Koester, Symbolism in the Fourth Gospel. Meaning, Mystery, Community
(Minneapolis: Fortress Press, 22003; 11995), 66 ha relacionado estas palabras de Jesus con las que dira
después de la reaccién de Tomads en 20,29, proclamando dichosos a los que crean sin haber visto; sin
embargo, a nuestro juicio, lo que se dice en los dos lugares no es exactamente lo mismo: en el caso de
Tomads hay un “creer sin ver” mientras que en el de Marta es un “creer para ver”.

% Muchos comentaristas hacen notar la relacién de esta pregunta de Jesus con 11,4.25-26. Asi, por

ejemplo, Brown, El evangelio |, 680.691; Lindars, The Gospel of John, 400; Conway, Men and Women,
150; Keener, The Gospel of John II, 848; Zumstein, L'Evangile I, 377. Sin embargo, no han percibido que
el uso del verbo tiene relacién también aqui con el “ver” de Maria de Betania y Maria Magdalena vy,
consecuentemente, con las alusiones al mismo tema en los relatos de aparicién y los discursos de
despedida.

I Reinhartz, Befriending the Beloved, 55-56 resalta excepcionalmente (ya que rara vez lo hacen los
comentaristas) la relacion entre los personajes de Marta y Maria Magdalena, aunque no fundamenta su
postura en los vinculos terminoldgicos como hemos hecho aqui. Para la autora, ambas tienen un rol
como creyentes y seguidoras de Jesus, y el encuentro con él conduce a las dos a una mayor
profundizacion en su comprension y fe.
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Maria de Betania, y Maria Magdalena) testigos privilegiados de las transformaciones
corporales que se producen en los sepulcros; ellas, las encargadas de las principales
funciones en el ritual de duelo, son asimismo las destinatarias de una “revelacion”: “ven”
al Resucitado que ha salido de su tumba y “ven” también a otros muertos que salen vivos

de sus sepulcros por la accién realizada por Jesus.

4.6.3. La eficacia de la oracion de Jesus

Tras ser quitada la piedra y ante la tumba ya abierta de Lazaro, Jesus, con los ojos alzados
hacia lo alto (ﬁpsv Toug 0pBadpoug dvw, 11,41), dirige al Padre una oracién de accién de
gracias’*>. En sus palabras encontramos: (1) una sentencia breve que conforma un
paralelismo y (2) una nueva alusién al hecho de creer, esta vez en referencia a todos los

presentes.
Jn 11,41b-42
TTATEP, Padre,
EUYOPLOTED OOL te doy gracias
OTL IKOUO GG pov. porque me escuchaste.
b \ Ny es ’ ’ b ’ , . .
EYw &¢ UBELV OTL TTAVTOTE LLIOU QKOVELG, Yo habia sabido que siempre me escuchas.

aMa 61 TOv GyAov TOV TIEPLECTOTA | Pero te hablé a causa de la multitud que
EITTOV, 1va TIOTEUOWOLV OTL  OU pe | me ha rodeado, para que crean que tu me
ATTEOTEINAC enviaste

La sentencia breve es una férmula de accién de gracias que, tal y como muestra su
estructura paralela conformada por la repeticion de “Padre” (sustantivo implicito en el
pronombre posterior oot) y “escuchar”, destaca el acto de escucha de Dios a JesUs, que es
el motivo del agradecimientom. Ciertamente, ningun dato del texto menciona de forma
explicita una peticion previa de Jesus, lo cual ha dado lugar a muy diversas
interpretaciones’™. La respuesta estd, tal y como hemos sefialado anteriormente, en la

2 En In 6,5y 17,1 también encontramos a Jesus levantando los ojos en un acto de oracién. Cf. Abbott,

Johannine Vocabulary, 1608.
B Abbott, Johannine Grammar, 2552 afirma que una repeticion en la que se observa un cambio de
orden indica una diferencia de énfasis. En este caso, la repeticién “légica”, a su juicio, seria colocar el
elemento repetido (fjxouadg pou) al comienzo de la parte siguiente y no al final. Sin embargo, el
segundo elemento comienza con éy(b, no con ﬁKouoég pou. Juan, ademas, ha modificado el lugar que
ocupa el posesivo pou.

7 Sproston North, "Jesus' Prayer", 166-169 resume (y rebate) las principales interpretaciones: (1)
algunos autores consideran que la oracion de Jesus es un artificio, un gesto cuyo Unico propésito es
causar impacto entre los presentes; (2) otros autores creen que esta oracion presupone un acto de
peticion y que éste puede detallarse si se observa con profundidad la historia; los partidarios de esta
opcién generalmente sitlan este momento en el v. 33, donde Jesus se turba; (3) otros, finalmente,

195




relacidon que presentan estos versiculos con lo dicho por Marta en 11,21 (“sé que todo lo
que le pidas a Dios, Dios te lo dard”, 11,22), donde si aparece el poder de la peticién de
Jesus. Por tanto, podemos decir, son las palabras prolépticas de Marta las que
proporcionan el marco de comprensién de esta oracién de Jesus, que se formula aqui
Unicamente como accién de gracias y no como peticion por razén de tal prolepsis’*>. Dicha
oracion, ademas, provoca que el milagro posterior se vincule a la accion divina; es Dios,
por medio de Jesus, su enviado, quien tiene poder para sacar a los muertos del sepulcro.

La segunda parte de la oracién clarifica la motivacidn de la misma: que los presentes crean

716 , ~ .
. Nuevamente aparece aqui el tema de la fe, afadiendo,

que Jesus es el enviado de Dios
ademas, el rasgo de Jesus como el “enviado” divino (cf. 11,27). En este caso, no se trata
solo de la fe de los discipulos (11,15) ni de la de Marta (11,26b.40), sino de la de todos los

presentes.

Comprendida desde una perspectiva ritual, la oracion de Jesus ha de ser considerada como
lenguaje ritual. Especificamente, una oracion es un acto de comunicacion entre los seres
humanos y Dios que, a la luz de la teoria ritual adoptada en este estudio, adquiere
significado en su propia ejecucion y es de caracter performativo, esto es, tiene eficacia en
cuanto que lleva a cabo eso que expresam. Al colocar la oracién en los labios de Jesus, el
objetivo del texto no es principalmente dar una informacion sobre la relacién de Jesus con
Dios o sobre las caracteristicas de lo que se va a producir después, sino realizar o hacer
efectivas la relacién paternofilial de Jesus con Dios, la peticidon que Jesus le hace al Padre,
el acto de escucha de éste y la consecuente accién de gracias, y la vinculacién de lo que va
a suceder después (la salida de Lazaro de la tumba) a la accién de Dios. Asi, en el acto de
orar, Jesus queda constituido en el hijo de Dios cuya accién depende del poder del Padre, y
éste se erige como un Dios que escucha la peticidn de JesUs y saca a los muertos de las
tumbas. Asimismo, hemos de tener en cuenta el contexto en el que JesuUs la realiza: ante la
tumba abierta donde Lazaro yace muerto, y ante un grupo reunido alrededor, que es
testigo de la oracién de JesUs y testigo, por tanto, del tipo de relacién que une a Jesus con
Dios y de que este ultimo, el Padre, va a ser el sujeto del milagro. Tal y como dicen algunos
tedricos del ritual, las acciones rituales son insustituibles. Lo que tenemos aqui no es una
declaracion sobre el poder divino para resucitar a los muertos como la consignada, por
ejemplo, en 5,21 (“Como el Padre resucita a los muertos y les da la vida, asi también el Hijo

creen que esta oracidn intenta mostrar la unidad que existe entre Jesus y el Padre, una unidad que hace
innecesaria cualquier peticion.

s Sproston North, "Jesus' Prayer", 176.
71 Nuevamente nos encontramos aqui con la expresién iva mds aoristo subjuntivo. Cf. supra, notas 464
y 637.

7 Eric . Rothgery, "Prayer", en: F.A. Salamone (ed.), Encyclopedia of Religious Rites, Rituals, and
Festivals (New York - London: Routledge, 2004) 336-339, 336. Ver también Gruenwald, Rituals and
Ritual Theory, 160.201, quien afirma que las oraciones comparten con la conducta ritual en general su
caracter performativo.
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da vida a los que quiere”), sino una actuacién cuyo contexto ritual hace de ella un acto
eficaz que atribuye a Dios el poder de resucitar a los muertos tras escuchar la peticién de
Jesus.

Este cardcter ritual de las palabras de Jesus ante la tumba de su amigo Lazaro serd
retomado en el capitulo 5, momento en el que explicaremos como el relato adquiria un
poder transformador al ser proclamado en un contexto ritual. En este caso, el hecho de
que la férmula que encontramos en 11,41b-42 esté estrechamente vinculada (tal y como
hemos indicado anteriormente) a otros lugares de los escritos joanicos que mencionan el
poder de la oracion “en el nombre de Jesus” o la dirigida directamente a él (Jn 14,13-14;
15,7.16b; 16,23b-24; 1Jn 3,22; 5,14-15), apunta con mayor claridad a una comunidad que
lleva a cabo acciones rituales. Uno de los elementos que tienen en comun todos los
pasajes mencionados es que tras ellos se puede vislumbrar el grupo jodnico. Dentro de
ellos, dado el contexto narrativo, 11,41b-42 presenta una caracteristica especifica: apuntar
a una comunidad que plasma en una férmula de fe lo que cree que es una las
consecuencias de la muerte y resurreccion de Jesls: que Dios tiene poder para
transformar la muerte en una nueva vida. Al mismo tiempo, dicha férmula que, segun lo
dicho, nace en el seno de la comunidad, al ser proclamada en un contexto ritual, va a
adquirir, como sefialaremos en el Gltimo capitulo, una funcién performativa para el grupo.

4.6.4. La salida de Lazaro del sepulcro: un acto ritual invertido

Como se dijo paginas atras, el texto que estamos estudiando no describe los primeros ritos
de duelo (el momento oficial de la muerte junto con la conclamatio mortis, el lavado,
uncion y vestido del cadaver, el entierro) ya que el relato esta construido de tal modo que,
durante el tiempo en el que supuestamente se estan llevando a cabo, la accidn narrativa
esta situada en el lugar donde Jesus esta con sus discipulos (11,4-16). Cuando JesUs se
acerca a Betania y la narracién describe los acontecimientos que se producen en el pueblo,
estos ritos iniciales ya han tenido lugar. Curiosamente, va a ser ahora, en el momento en
que Jesus hace salir a Lazaro de la tumba, cuando se dé cuenta de los ritos que en su dia se
produjeron y no se narraron: por esta escena el lector es informado de cémo era el
sepulcro donde fue enterrado, del hecho del entierro en si, y de las vendas y el sudario
que fueron colocadas sobre su cuerpo.

Tras el acto ritual de oracién de Jesus, Jesus alza potentemente la voz (pwvi) psyd)\g) y

grita (éKpa\Jyaoev) el nombre de Lazaro, utilizando el texto aqui una redundancia cuyo fin

718

es indicar la potencia de la voz de Jesus'™. A continuacidn le ordena ponerse en

. . . ’ ’ ~ % 719 .
movimiento y “venir aqui fuera” del sepulcro (AaCape, 65Upo €Ew)" ™. En comparacién

718 ,
De hecho, en el resto de lugares en que aparece xpauyalw en el Nuevo Testamento nunca va

acompanado de gpo)vﬁ psyd)\g; cf. Mt 12,19; Lc 4,41; Jn 12,13; 18,40; 19,6; 19,12.15; Hch 22,23. Para el
tema ver Abbott, Johannine Vocabulary, 1752f (quien muestra el uso diferenciado del cuarto evangelio
de kpavydlw y KpAlw); H.-W. Kuhn, “kpavydCw”, en: DENT |, 2404.

" como ya se ha sefialado anteriormente (cf. supra, nota 576), hemos optado por una traduccion literal
de la expresién, formada por dos adverbios y carente de verbo, y que lleva implicita la idea de
movimiento.
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. g . . - P . ’ 720
con los sindpticos, el cuarto evangelio utiliza con mas frecuencia el verbo KanYGCm ,

un término que aparece la mayor parte de las veces en el relato de la Pasion en referencia
a los gritos emitidos por los judeos para condenar a muerte a Jesus (18,40; 19,6.12.15). En
este caso, sin embargo, no estamos ante un grito para la muerte sino para la vidam, ya
que Lazaro sale del sepulcro. La ultima accién de Jesls sobre Lazaro es una orden,
enfatizada nuevamente mediante otro imperativo aoristo’*%: “Liberadlo y dejadle ir”

’ 9 N AN 74 9 \ ¢ ’
(AJooTe AUTOV Kal QQETE AUTOV UTTAYELY, 11,44).

Como acabamos de decir, el texto no narra los primeros ritos dirigidos a Lazaro. El que en
el mundo grecorromano daba inicio al proceso era la conclamatio mortis, que consistia en
llamar con voz alta al difunto por su propio nombre con el fin de verificar que la muerte se
habia producido. Lo que tenemos en 11,43 puede ser visto algo asi como una conclamatio
resurrectionis: el grito de Jesus verifica, no la muerte de Lazaro, sino su nueva vida; con él
da comienzo, no el ritual de duelo, sino, simbdlicamente, la nueva existencia de Lazaro. El
texto, que no ha narrado el enterramiento de Lazaro ni los cuidados anteriores de los que
ha sido objeto su cuerpo, presta sin embargo detallada atencion a su salida de la tumbay a
describir las ropas con las que anteriormente otros habian cubierto su cuerpo. Lo que Juan
estd expresando a través de estos detalles es una accidn ritual invertida. Mediante esta
serie de acontecimientos situados en el sepulcro, que desde una perspectiva ritual es el
espacio de transito a una nueva vida, expresa cudl es el destino de los muertos cuando se
cree en JesUs Resucitado: un destino de vida, como vamos a exponer con mas detalle a
continuacién.

4.6.5. El sepulcro como espacio de transformacion

En lo que sigue vamos a desarrollar con mas detalle el significado de la salida de Lazaro del
sepulcro. Para ello, vamos a presentar en primer lugar los datos en los que coinciden y en
los que se diferencian los sepulcros de Lazaro y de Jesus, a continuacion explicaremos lo
que ocurre en ambas tumbas mediante la categoria de transformacién y finalmente
describiremos cudl es la relacidn de la salida de Lazaro del sepulcro con las creencias
comunitarias sobre el destino de los muertos.

4.6.5.1. El paralelismo entre el sepulcro de Lazaro y el de Jesus

Los detalles en los que coinciden los sepulcros de Lazaro y de Jesus son claros, tal y como
presentamos en el siguiente esquema.

720 . . . .
La frecuencia con la que aparecen en los cuatro evangelios es la siguiente: 1-0-1-6.

721 Asi, estamos de acuerdo con Stibbe, "A Tomb with a View", 50, quien ademas piensa que, mediante
el uso de este verbo, 11,44 estaria haciendo una referencia proléptica a la pasion, con mucha carga
irénica. Brown, El evangelio I, 680, sin embargo, cree dudoso que el evangelista haya querido contrastar
ambos tipos de “gritos”.

22 otro ejemplo en 11,34. Cf. supra, nota 573.
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Lazaro

Jesus

Sepulcro cerrado

con una piedra

11,38: “...y estaba
cerrada por una
piedra (A\Boc)”
11,39: “Quitad
(Gpare) la piedra
(tov AMiBov)”
11,41: “Asi que
quitaron (ﬂpav) la

4

piedra (tov A1Bov)

Sepulcro cerrado

con una piedra

20,1: “Vio que la
piedra (tov AiBov)
estaba retirada
(Rppévov) del
sepulcro”

El cuerpo muerto

fue envuelto con
vendas (aunque el
hecho no es

narrado)

11,44: “atado de
pies y brazos con
vendas (ketpioig)”

José de Arimatea y
Nicodemo
envuelven el cuerpo
muerto con lienzos

El discipulo amado y
Pedro
lienzos que habian

ven los

cubierto su cuerpo

19,40: “Tomaron el
cuerpo de Jesus y lo
envolvieron en
lienzos (6Bovioig)”

20,5: “Al asomarse,

vio los lienzos (ta

600via) en el suelo”

20,6: “vio los lienzos
N b ’

(Tt 68Sv1a) en el

suelo”

El rostro del muerto
es cubierto por un
sudario (aunque el
hecho no es
narrado)

11,44: “y su rostro
habia sido envuelto
en un sudario
(coudapiw)”

Pedro ve el sudario
gue habia cubierto
su rostro (aunque el
hecho no es
narrado)

20,7: “pero el
sudario
(couddprov) que
habia cubierto su
cabeza no estaba
junto a los lienzos
(6Boviwv) sino
plegado en un lugar
aparte”

Segln lo presentado, ambos sepulcros estan cerrados por una piedra (AiBog), que es
retirada (od'pco), y los cuerpos de los dos han sido envueltos en vendas (Kstp{a /606viov) y
en un sudario (oou&iptov). Este ultimo detalle es muy significativo ya que en la escena del
enterramiento de JesUs nada se dice sobre un sudario que, sin embargo, se nombra en
20,7; el dato, por tanto, constituye un elemento mas que muestra la estrecha relacién
entreJn 11,1-12,11y 20,1-18.

Los elementos paralelos entre la tumba de Jesus y la de Ldzaro van acompafiados,
asimismo, de algunas diferencias: mientras que la piedra de la tumba de Lazaro necesitara
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ser retirada por los que acompafian a Jesus, la que cubria la entrada de la de Jesus ya ha
sido desplazada cuando Maria Magdalena primero y el discipulo amado después la
descubren vacia’?; asimismo, Lazaro requerird que le sean retiradas las vendas y el
sudario, a diferencia de Jesus, cuyas vendas y sudario son encontrados ya quitados,
depositados en el lugar donde anteriormente yacia su cuerpo muerto’**. Mediante estas
diferencias el texto establece una distincidn entre la resurreccién de Jesus y la resucitacion
de Lazaro: mientras que en el primer caso se produce sin mediacion humana, ésta se
requiere en el segundo que, ademas, produce la vuelta de Lazaro a una vida dentro de los
parametros ordinarios, algo que no ocurre en el caso de Jesus. A nuestro juicio, esta
particular construccion de la escena, que refleja que el episodio de Lazaro ha sido
elaborado sobre la base de la escena del sepulcro de Jesls manteniendo algunos detalles y
modificando otros, logra expresar dos aspectos: que es la fe en Jesus, muerto y resucitado,
la que hace confesar el destino de vida que espera a los muertos, y que lo que en el plano
narrativo venimos denominando “resucitacion” de Ldzaro es un simbolo de dicha
esperanza en la vida del mas alld que, como ya dijimos en su momento y sefalaremos
nuevamente, en el cuarto evangelio contiene ideas afines al concepto de inmortalidad
como de la resurreccién el Ultimo dia.

4.6.5.2. La transformacion de los cuerpos difuntos de Lazaro y
Jesus

La salida de Lazaro del sepulcro es consecuencia de una transformacion corporal (un
cuerpo muerto se transforma en un cuerpo vivo) que se produce en dicho espacio. Y es
una transformacién ademas que, dados los elementos paralelos que presenta con el
sepulcro de Jesus, el texto relaciona con la transformacién que se produce en el cuerpo

, 725
muerto de éste’ .

La categoria de transformacidon hace referencia a un proceso en el que se produce un
cambio pero hay una continuidad. En la antigiedad eran muy frecuentes las historias de

2 Mientras que los evangelios sinépticos utilizan el verbo &tokuliw para expresar la idea de “retirar la
piedra” (Mc 16,3.4; Mt 28,2; Lc 24,2), Juan hace uso en ambos casos (el de Lazaro y el de Jesus) de
od'poo. Este detalle constituye, a nuestro juicio, un indicio mas de los vinculos con los que el cuarto
evangelio ha querido presentar ambas escenas.

2% Tanto las semejanzas como las diferencias han sido objeto de atencién por la mayor parte de los
estudiosos. Algunos ejemplos son Lindars, The Gospel of John, 399.402; Lee, The Symbolic Narratives,
214-216; Keener, The Gospel of John Il, 848.

> Debo el concepto de “transformacion” a la obra Turid Karlsen Seim - Jorunn @kland (ed.),
Metamorphoses: Resurrection, Body and Transformative Practices in Early Christianity (Berlin - New
York: Walter de Gruyter, 2009) que, a nuestro juicio, es un concepto que resulta iluminador para los
temas que estamos estudiando aqui. El trabajo de Seim y @kland utiliza esta categoria para explicar
tanto las creencias sobre la resurreccion de los muertos en general como la creencia en la resurreccion
de Jesus en particular (considerada Unica y prototipica por las primitivas comunidades cristianas). Cf.
Turid Karlsen Seim - Jorunn @kland, "Introduction”, en: T.K. Seim - J. @kland (ed.), Metamorphoses:
Resurrection, Body and Transformative Practices in Early Christianity (Berlin - New York: Walter de
Gruyter, 2009) 1-18, 16.
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transformacion, y algunas de ellas estaban ligadas a los sepulcros. Un ejemplo de ello lo
constituia el fendmeno de las apoteosis de algunos emperadores romanos, de los que
consecuentemente se creia que habian sido glorificados. Estos fendmenos tienen relacién
con la conducta ritual, ya que dichas apoteosis se celebraban ritualmente durante el
proceso de duelo y seguian recorddndose posteriormente en los sepulcros; esto convertia
las tumbas en lugares donde se recordaba, no Unicamente la muerte, sino también la
nueva vida’*®. Por otra parte, el vinculo que hemos senalado entre apoteosis y ritual
resulta légico, ya que, como afirma la antropologia’®’, todo transito requiere una accion
ritual que lo exprese y haga efectivo. Desde esta perspectiva, para que los supervivientes
afirmen que los difuntos han pasado a una nueva vida es preciso el desarrollo de acciones
rituales especificas.

En el cuarto evangelio se observa, comparativamente, una mayor insistencia en el cuerpo
muerto de JesUs y, consecuentemente, en la transformacidon que éste experimenta. Este
hecho va a repercutir en la escena de Lazaro, dados los paralelos que presenta con el
relato del sepulcro vacio y la aparicion del Resucitado.

Aunque los relatos de la Pasion de los cuatro evangelios hacen referencia al cuerpo
muerto de Jesus, que es recogido, preparado y depositado en una tumba por José de
Arimatea (Mc 15,45-46; Mt 27,59-60; Lc 23,52-55; Jn 19,38-42)"%%, y todos ellos aluden en
la escena del sepulcro al lugar que anteriormente ocupaba el cadaver y al hecho de que ya
no esta ahi (Mc 16,6; Mt 28,6; Lc 24,3.6; In 20,2.13.15)729, Juan es el que mas repite la idea
del cuerpo, que se percibe en los cuatro aspectos siguientes.

726 Davies, Death, Ritual and Belief, 129; Hope, "Contempt and Respect", 109; Seim - @kland,

"Introduction", 2-3.

27 . supra pp. 77-80.
%% Los textos utilizan el sustantivo oﬁspcx, salvo en una ocasidn en Marcos. Asi Mc 15,43.45-46: “[...]
tuvo la valentia de entrar donde Pilato y pedirle el cuerpo (oépcx) de Jesus [...] Informado por el
centurion, concedid el cuerpo (TcT(T)pcx) a José. Este comprd una sabana y lo descolgd de la cruz; lo
envolvid luego en ella y lo puso en un sepulcro que estaba excavado en la roca”; Mt 27,58-60: “Se
presentd a Pilato y pidié el cuerpo (o®pa) de Jesus [...] José tomé el cuerpo (odpa), lo envolvié en una
sabana limpia y lo puso en su sepulcro nuevo”; Lc 23,52-53: “Se presenté a Pilato y pidié el cuerpo
(oépcx) de Jesus. Después de descolgarlo, lo envolvié en una sdbana y lo puso en un sepulcro excavado
en la roca, en el que nadie habia sido enterrado todavia”; Jn 19,38-42: “[...] pidid a Pilato autorizaciéon
para retirar el cuerpo (o&pa) de Jesus. Pilato se lo concedid. Fueron, pues, y retiraron su cuerpo
(o&pa) [...] Tomaron el cuerpo (o®pa) de Jests y lo envolvieron en lienzos con los aromas, conforme a
la costumbre judia de sepultar. En el lugar donde habia sido crucificado habia un huerto, y en el huerto
un sepulcro nuevo, en el que nadie todavia habia sido depositado. Alli, pues, pusieron a Jesus”.

™ Mc 16,6: “[...] ha resucitado, ya no esta aqui (oUx £oTtv (&¢). Ved el lugar donde lo pusieron (i8¢ 6
TéTr0¢ STr0U EBNKAV AUTOV)”; Mt 28,6: “no estd aqui (oUk EoTiv (e), pues ha resucitado, como habia
anunciado. Venid, ved el lugar donde estaba (SeUte 1bete TOV TOTTOV OTrOU EKEelTO)”; L 24,3.6: “Al
entrar, no hallaron el cuerpo (o@pa) del Sefior Jesus [...] No esta aqui (oUx €oTiv 5365), ha resucitado”.
Jn 20,2: “Se han llevado del sepulcro al Sefior y no sabemos dénde lo han puesto (oUk oTSaPsv TTOU
€0nkav aldTov); 20,13: “[...] se han llevado a mi Sefior y no sé dénde lo han puesto (oUk 01da 1ol
€0nkav autov)’”; 20,15: “[...] dime donde lo has puesto (eiTré pot ol €Bnkag autév)”.
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En primer lugar, en la reiterada preocupacién de Maria Magdalena por no hallarlo.
Cuando, segun los evangelios sindpticos, llegan las mujeres al sepulcro, ven la piedra
rodada (Mc 16,4; Mt 28,1-2; Lc 24,2) y a un joven, un angel o dos hombres, de quien(es)
escuchan la noticia de que el cuerpo de Jesus no esta (Mc 16,5-6a; Mt 28,5-6a; Lc 24,5-
6a)’*. En esta parte, Lucas presenta una peculiaridad, ya que, segin su versién, son las
mujeres las que constatan, antes y por ellas mismas, la ausencia del cadaver (Lc 24,3)731. El
texto jodnico se asemeja parcialmente a este rasgo lucano (aunque lo alarga de forma
considerable), ya que, segin su versidn, también Maria Magdalena descubre la
desaparicion del cuerpo, lo que le lleva a repetir sin cesar que se han llevado el cuerpo de
JesUs y no sabe dénde estd (20,2.13.15)"2,

En segundo lugar, en la descripcién de los lienzos (68oviwv) y el sudario (Gou&iptov) que

habian cubierto a Jesus, que yacen sobre el suelo de la tumba (20,7), detalles que no
. . 733

encontramos en los sindpticos’ ™.

En tercer lugar, en la escena joanica los seres que estan en el sepulcro (en este caso dos

angeles) estan sentados donde antes habia estado el cuerpo de Jesus, uno a la cabeza y

734 . . .. . ,
. En los sindpticos la ubicacidn del joven, del angel o de los dos

otro a los pies (20,12)
hombres es mas imprecisa y, en todo caso, no guarda relacién con el lugar del cadaver:
Marcos dice que estaba “sentado en el lado derecho” (16,6), en Mateo esta sentado sobre
la piedra del sepulcro (28,2) y Lucas Unicamente afirma que “se presentaron ante ellas”
(24,4). El dato del cuarto evangelio es muy significativo, no sélo porque la presencia de los
angeles delimita el espacio anteriormente ocupado por el cuerpo de Jesus, sino porque,

desde el punto de vista ritual, el modo en el que se colocan en los sepulcros la cabeza y los

730 . . . .
Mc 16,4-6a: “Pero, al alzar la mirada, vieron que la piedra estaba ya retirada; y eso que era muy

grande. Al entrar en el sepulcro, vieron a un joven sentado en el lado derecho, vestido con una tunica
blanca, y se asustaron. Pero él les dijo: ‘No os asustéis; sé que buscais a Jesus de Nazaret, el Crucificado.
Pero ha resucitado, ya no estd aqui”; Mt 28,1-2: “Pasado el sabado, al alborear el primer dia de la
semana, Maria Magdalena y la otra Maria fueron a ver el sepulcro. De pronto se produjo un gran
terremoto, pues un angel del Sefior bajé del cielo y, acercandose, hizo rodar la piedra y se senté encima
de ella”; 28,5-6a: “El angel se dirigid a las mujeres y les dijo: ‘Vosotras no temais, pues sé que buscdis a
Jesus, el Crucificado. Pero no esta aqui, pues ha resucitado, como habia anunciado’; Lc 24,2: “Pero
encontraron que la piedra habia sido retirada del sepulcro”; 24,5-6a: “Asustadas, inclinaron el rostro a
tierra; pero ellos les dijeron: ‘éPor qué buscdis entre los muertos al que estd vivo? No esta aqui, ha
resucitado”.

731 ~ ,
Lc 24,3: “Al entrar, no hallaron el cuerpo del Sefior Jesus”.

73 E| texto repite basicamente la misma expresion (cf. supra, nota 698): oUk oida(pev) ol EBnkav
AUTOV.

733 Cf. las citas supra p. 199.
7% Jn 20,12: “y vio dos angeles de blanco, sentados (Kaeeﬁopévoug) donde habia estado el cuerpo

(o&pa) de Jesus, uno a la cabecera (Kapa)\f]) y otro a los pies (TTooiv)”.
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pies es muy importante; la direccidén a la que estan dirigidos es generalmente acorde con
. 735
las creencias y esperanzas de los grupos’ ™.

Finalmente, y en cuarto lugar, la primera aparicidon del Resucitado en Juan es a Maria
Magdalena, la misma que anteriormente estaba tan preocupada por no encontrar el
cadaver. El cuarto evangelio es afin en esta ocasion a Mateo, quien también narra la
aparicion de Jesus a las mujeres que habian ido a visitar la tumba (28,9-10), aunque el
texto jodnico, ademas de ser mas rico en detalles, subraya la transformacién sufrida por el
cuerpo de Jesus al describir con insistencia la dificultad de Maria Magdalena para
reconocerle.

El conjunto de estos elementos que acabamos de sefialar muestra, por tanto, que el
cuarto evangelio insiste en dos aspectos: el cuerpo muerto de Jesus y la transformacion
que ha experimentado tras la resurreccién. Este cambio tiene lugar dentro del sepulcro y
convierte a éste en un lugar de vida y no de muerte. El fundamento de dicho cambio es la
accién de Dios, que ha resucitado a Jesus. Sin embargo, desde el punto de vista
antropoldgico apunta también a un contexto ritual ya que, tal y como hemos sefialado mas
arriba, los procesos de transito van siempre acompainados de ritos que los expresen y
hagan efectivos. En el caso de los muertos, son acciones rituales realizadas por los
supervivientes tras las cuales estos pueden ya afirmar la nueva vida del difunto.

Tras esta exposicion del modo en el que el cuarto evangelio presenta y describe el cadaver
de Jesus y lo que ocurre en su sepulcro, vamos a volver de nuevo nuestra mirada a Lazaro
teniendo en cuenta los datos mencionados. A la luz de éstos podemos decir que en la
tumba de Lazaro, al ser un lugar de recuerdo de la de Jesus (cf. los elementos comunes ya
sefialados)”®, se hace memoria de la transformacién que se ha producido en el cuerpo de
este Ultimo, y es dicha memoria lo que provoca la transformacion del de Lazaro.
Igualmente, la transformacion del sepulcro de Jesus en un lugar de vida hace que la tumba
de Lazaro se convierta igualmente en un espacio que deja atrds la muerte. En ambos casos
son mujeres las testigos privilegiadas. En el primero de ellos, exclusivamente Maria
Magdalena; en el segundo son Marta y Maria las protagonistas, aunque acompaiadas por
otros. Sobre este tema en particular volveremos después.

4.6.5.3. La peculiar “marcha” de Lazaro

Hemos de prestar atencion, finalmente, a las Gltimas palabras de Jesus, que son una orden
a los que estan presentes: “dejadle ir (Gndysw)" (11,44b).

73 Cf., por ejemplo, lo dicho en las pp. 141-142 del presente trabajo a propdsito de los enterramientos

de Qumran, en los que se observa una orientacidn sur (cabeza) — norte (pies) debido posiblemente a
que el Paraiso se ubicaba en el norte. La manera, por otra parte, de colocar los féretros en los sepulcros
cuando son de tipo loculi suele ser introduciendo en primer lugar la cabeza, lo cual responde a la
simbologia del re-nacimiento: al igual que en el parto lo primero que sale es la cabeza, lo mismo ocurre
en el transito a la nueva vida. Cf. Huntinton - Metclaf, Celebrations of Death, 116.

736 , . . . , % ,
Recordamos aqui algunos de los términos semejantes: Aifoc, cﬁpw, 00U6ap10v.
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El verbo fmdyoo puesto en boca de Jesus para designar el movimiento de salida de Lazaro

del sepulcro presenta un sentido ambiguo. Es un término frecuentemente utilizado por el
n738

oz n

cuarto evangelio737 gue presenta significados como “ir”, “volver” o “volver a casa
Teniendo esto en cuenta, habria que pensar que indica simplemente el hecho de que
Lazaro, ya vivo, regresa a su vida cotidiana. Sin embargo, no hemos de pasar por alto que
este verbo es utilizado por el cuarto evangelio para hablar de la “marcha” de Jesus al
Padre (7,33; 8,14.21; 13,3.33.36; 14,4.28; 16,5.10.17) y designar su propio proceso de
“salida” de este mundo a través de su muerte y su “entrada” en el ambito divino”>’.

A nuestro juicio, el hecho de que Juan utilice precisamente Gndym para expresar el
movimiento de Lazaro desde dentro hacia fuera del sepulcro tiene que ver con el sentido
simbdlico que ha querido otorgar al relato. Es muy razonable pensar que en una escena
como ésta, que, como venimos sefalando, ha sido construida teniendo en cuenta las que
describen el sepulcro de Jesus y los acontecimientos ligados a él, este verbo haya sido
elegido precisamente para expresar que Lazaro es ejemplo de lo dicho en 11,25b-26a a
proposito del destino de los muertos: que éstos continlan vivos tras traspasar la barrera
de la muerte’*®, una creencia gue, como ya explicamos, tiene su origen en la propia
resurreccion de Jesus. Aunque el texto va a mostrar a continuacién al hermano de Betania
retornando a su cotidianidad y a una vida susceptible nuevamente de muerte (12,1-11), él
es al mismo tiempo (simbdlicamente) aquél que, gracias a la palabra de Jesus, ha
abandonado el sepulcro vy, atravesando la frontera de la muerte, vive una nueva vida en las
manos de Dios (Sb 3,1).

Por otra parte, no podemos pasar por alto la relacidon que tiene la imagen con 5,28-29,
versiculos en los que, como se ha dicho anteriormente, el cuarto evangelio presenta la
resurreccion de los muertos el ultimo dia: al final de los tiempos, los que creen en Jesus

737 . . e 4. .
En el evangelio de Juan el verbo tiene un mayor uso que en los sindpticos. Las frecuencias son las

siguientes: 19-15-5-32.
738 Abbott, Johannine Vocabulary, 1652a. Para el autor, en 4,16; 6,67; 18,8; 11,44 presenta el sentido de
“volver a casa”.

739 L&N, 23.101 contemplan para fmo’ty(o la acepcidn de “morir”; en este caso, el verbo tendria un
sentido figurativo: “marchar de esta vida” como una expresidon eufemistica con el fin de designar la
muerte.

% Nuevamente, nuestra interpretacion de esta escena de la salida de Lazaro del sepulcro es acorde con
la ofrecida por Coloe, "The End is Where", 191-193. La autora afirma en las pp. 192-193: “Jesus calls
Lazarus by name and commands him to come forth. Since this miracle is brought about only by the word
of Jesus, Lazarus must still be alive, able to hear the voice of Jesus and to follow him as Jesus leads him
out of apparent death to life. The tomb of Lazarus, his death, has not meant non-existence in Sheol. The
raising of Lazarus thus demonstrates the immortality or Wisdom perception of life after death” (los
subrayados de la autora). Las posturas de los estudiosos a la hora de interpretar estos versiculos
coincide basicamente con las adoptadas frente a 11,25b-26a (cf. supra, nota 634) y no las vamos a
repetir aqui en su totalidad; unicamente indicamos que se dividen en: (1) Lazaro simboliza la
resurreccién de los muertos en el Ultimo dia; (2) Lazaro simboliza la vida eterna de la que disfrutan los
creyentes en esta vida y la resurreccion de los muertos el Ultimo dia; (3) Lazaro simboliza que la vida de
los creyentes perdura mas alla de las fronteras de la muerte.

204



resucitaran para una resurreccion de vida y no de juicio, una idea que toma de Dn 12,2 y
que en este caso, a diferencia de lo que deciamos a propdsito de la vida eterna (expresion
presente en el texto profético), mantiene su perspectiva futura original.

Y muchos de los que duermen en lo ancho de la tierra se levantaran (&vaoToovrat),
unos para una vida eterna (Cwrnv aicviov), y otros para denuesto (c’)vst&opév), y otros

para la dispersion [y verglienza] eterna (odoX\Jvnv aicdviov) (LXX Dn 12,2).

No os extrafiéis de esto: llega la hora en que todos los que estén en los sepulcros
(pvnpeiorg) oirdn su voz; y los que hayan hecho el bien saldran (éKnopsOoovrm) para una
resurreccion (&dvaotaotiv) de vida, y los que hayan hecho el mal, para una resurreccién

(&vaoTtaotiv) de juicio (Jn 5,28-29)

Los vinculos que presentan estas palabras con Lazaro obligan a considerar que en el relato
protagonizado por él no sélo estdn contenidas creencias acordes con la imagen de la
“inmortalidad”, como hemos dicho hasta este momento, sino también con la de la
“resurreccion el ultimo dia”. Esto podria explicar que Juan aluda de forma explicita a la
“resurreccion” de Lazaro (12,1.9.17), pero utilizando para ello, no c’xvicrmpl (que es el
verbo que se usa para hablar, bien de la resurreccion de Jesus, cf. 20,9; 11,25b, bien de la
“resurreccion el ultimo dia”, cf. 5,29; 6,39.40.44.54741) sino éysipoo (12,1.9.17)742. Esta
distincién puede estar indicando que la vuelta a la vida de Lazaro no se identifica
plenamente con la resurreccidn de los muertos el Ultimo dia (ya que es un acontecimiento
futuro que la comunidad joanica sigue esperando), sino que constituye un simbolo cuyo fin
es expresar las expectativas futuras. Por tanto, a la luz del conjunto, lo acontecido al
hermano de Betania estaria expresando los dos tipos de creencias respecto al destino de
los muertos que conviven dentro del cuarto evangelio, como también conviven, entre
otras, en la literatura de Qumrdan y en el libro de la Sabiduria: (1) la muerte es un paso a
otra vida en la que se sigue disfrutando anticipadamente de la “vida eterna” (11,4.25b-
26a.44; cf. 5,24-25); (2) pero en espera de la resurreccion final de los muertos (11,44; cf.
5,28-29).

4.6.6. Sepulcros, mujeres y visiones de cuerpos transformados

El analisis que hemos realizado en estas paginas revela que la primera testigo de la
transformacion que se produce en el cuerpo muerto de Jesus es Maria Magdalena, y éste
es un elemento que la escena de aparicién del Resucitado comparte con la de Lazaro: en
ambos relatos, los personajes centrales, ademas del “muerto transformado”, son mujeres.
Si tenemos en cuenta el conjunto del cuarto evangelio, podemos afirmar, ademas, que
cuando en los textos de tipo narrativo (es decir, no discursivos) encontramos sepulcros y

! Para los textos, cf. también supra pp. 138-139.

2 1 12,1: “[...] Lazaro, a quien Jesus resucito (ﬁystpsv) de entre los muertos”; 12,9: “... Lazaro, a quien
resucito (ﬁystpsv) de entre los muertos”; 12,17: “[...] cuando llamé a Lazaro de la tumba y lo resucitd

(fyetpev) de entre los muertos [...]”.
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cuerpos muertos que son transformados en cuerpos vivos, las protagonistas son siempre
personajes femeninos. Aunque a simple vista se podria pensar que hay lugares de Juan
donde hay testigos varones de estos acontecimientos, una mirada atenta a los mismos
muestra que carecen de alguno de los elementos sefialados: (1) o bien contienen alusiones
a sepulcros y cuerpos transformados, pero el texto tiene la forma literaria de discurso
(5,28-29), (2) o bien aluden al sepulcro y a un cuerpo muerto pero éste no es transformado
en un cuerpo vivo (19,38-42) o no hay una aparicién explicita (20,4-8), (3) o bien hay un
cuerpo que ya ha sido transformado pero en la escena no hay sepulcro (20,19-29; 21,1-
14).

Por otra parte, Maria Magdalena, Marta y Maria de Betania comparten en los relatos,
aparte de un contexto de duelo (Maria Magdalena y Maria de Betania coinciden, ademds,
en llorar ritualmente, kKAaiw, a los muertos), ser sujetos de experiencias visionarias
similares. Estas son expresadas en el cuarto evangelio mediante el verbo (')pc'ioo, que indica
una visién capaz de reconocer al Resucitado y que se distingue expresamente de otro tipo
de vision (indicada por Geoopéoo), que, por el contrario, aunque apunta a un ver de tipo
sensorial, no logra reconocer la realidad de la resurreccion’®.

A la luz de todo lo dicho sobre la elaboracién de la escena de Lazaro a partir de Jn 20,1-18
podemos pensar que el ritual de duelo por Jesus que lleva a cabo Maria Magdalena, y que
se quiebra por la resurreccion, se ha convertido en el cuarto evangelio en prototipo del
duelo por uno de los que forman parte de la “peculiar familia de Betania” y son amigos de
Jesus, esto es, los creyentes de la comunidad joanica. Un duelo que asimismo se rompe
porque Lazaro, como consecuencia de la resurreccién de Jesus, tampoco esta muerto.
Aunqgue retomaremos el tema en su momento, esto explicaria que en torno al sepulcro de
Lazaro, a pesar del protagonismo que tienen sus hermanas, haya otras personas reunidas,
algo que persistira significativamente, y como también indicaremos, en el posterior
banquete (de cardcter funerario) que se celebrard también en Betania.

En todo caso, lo que resulta claro es que, nuevamente, y al igual que ocurre en el caso de
Jesus, el ritual de difuntos por Lazaro tiene mujeres como actores principales que hacen
duelo y finalmente “ven” que la muerte ha sido transformada en vida por la intervencion
de Dios. Su presencia destacada en la historia es acorde al protagonismo que
tradicionalmente, y como consecuencia de la configuracién cultural, han tenido las
mujeres en las acciones rituales por los muertos en las casas y en los sepulcros, v,
consecuentemente, en los ambitos fronterizos de la existencia, entre la vida y la muerte.
Estos contextos liminares, indefinidos y ambiguos, que pueden provocar tanto repulsidon
como atraccién, aparecen aqui como contextos privilegiados para la experiencia visual del

3 Resulta llamativo a este respecto el hecho de que en 11,45 el cuarto evangelio utiliza otro verbo

diferente, esdopou, para expresar lo que “han visto” los judeos en la tumba de Lazaro; este uso puede
indicar que Juan ha querido relacionar mas estrechamente a las hermanas de Betania que a los judeos
con la vision de Jesus resucitado.

206



Resucitado, y, por tanto, para el descubrimiento por parte de los supervivientes de que los
que, creyendo en Jesuds, mueren, viven una vida nueva.

4.7.Resumen

Jesus llega a Betania en una fase ritual en la que las acciones de duelo por Lazaro ya han
finalizado (el entierro se ha producido) y son sus hermanas, como supervivientes, las que
deben cerrar su propio ciclo. Las palabras que ambas pronuncian cuando se encuentran
con Jesus muestran la situacidén de crisis en la que se encuentran y evocan los lamentos
rituales tipicos de las mujeres del Mediterrdneo antiguo. El texto, a través de la expresidn
pog v MdpBav kai Mopidyp, evoca de nuevo el peculiar cardcter de la familia de
Betania, nucleo que parece apuntar a la comunidad para la que se escribe el cuarto
evangelio; significativamente, el acercamiento de los judeos a ellas (y sobre todo a Maria)
va a contribuir a que posteriormente muchos de ellos crean en Jesus.

Marta y Maria abandonan el espacio de duelo y de muerte que representa la casa y se
encuentran con Jesus a las afueras del pueblo, en un lugar liminar que es indicativo de la
situacidon ambigua en la que se encuentran tanto ellas, que dejan el lugar en el que debian
estar, como el propio Jesus, que estd recorriendo un camino que finalmente le conducird a
la muerte.

El encuentro entre JesUs y Marta se caracteriza por un didlogo que contiene férmulas con
signos de lenguaje ritual. En ellas, Marta aparece como una mujer creyente aunque
afectada por la muerte de su hermano, y Jesus es presentado como Resurreccion y Vida,
que dota a quienes creen en él (muerto y resucitado) de una vida eterna que no acaba
aunque se produzca la muerte bioldgica.

Por el contrario, el encuentro entre Jesus y Maria va a estar marcado por los gestos. Las
acciones de Maria (“vision” del Resucitado y consecuente adoracidn, y llanto ritual) tienen
rasgos rituales, y presentan muchos elementos en comun con las que llevara a cabo Maria
Magdalena y las que aparecen en 16,16-20, texto que es asimismo una reelaboracién de
20,1-18. Estos vinculos muestran como la escena del sepulcro de Jesus se retoma en el
relato de Lazaro con el fin de unir el destino de éste tras su muerte con el de Jesus. Asi
como Maria Magdalena “ve” al Resucitado, asi también lo “ve” Maria de Betania, pero
ésta, a diferencia de aquélla, durante la celebracion del ritual de duelo por Lazaro, no por
el de Jesus. En lo que respecta a éste, su encuentro con Maria y con los que le acompanan
produce en él una turbacién y conmocién tal que le conducen hasta las lagrimas, pero la
razoén de ello no es Unicamente la muerte de su amigo, sino la suya propia, que se expresa
a través de motivos que evocan su sepulcro.

El sepulcro de Lazaro es descrito en términos muy semejantes al de JesuUs, y este factor
configura el significado de los acontecimientos que se van a producir en él. Habiendo
llegado ya al lugar, Jesus le pide a Marta creer para “ver”, haciéndola potencial sujeto,
como su hermana, de una experiencia visionaria del Resucitado que, en este caso, esta
relacionada directamente con descubrirle a él vivo en el sepulcro de Lazaro. A

continuacién pronuncia una oracién, que forma parte del lenguaje ritual, con la cual
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vincula el signo que va a llevar a cabo con la accidn divina, para ordenar después a Lazaro
salir del sepulcro, salida que evoca un rito de enterramiento invertido. El sepulcro de
Lazaro es presentado como un espacio en el que se hace memoria de la transformacion
qgue se operd en el de Jesls, memoria que es origen de la transformacién que también va a
acontecer en él. La forma en la que Ldzaro emerge de la tumba apunta a las dos creencias
sobre el destino de los muertos que encontramos en otros lugares del evangelio: una
vinculada a la vida eterna y afin a la idea de inmortalidad, y otra futura, en el dia final.

Finalmente, hemos hecho notar que en los textos narrativos del cuarto evangelio
confluyen los siguientes elementos, muchos de los cuales son acordes con los datos de la
antropologia y la historia: mujeres como protagonistas, sepulcros, muertos que se
transforman en cuerpos vivos y experiencias visuales del Resucitado. Los datos apuntan,
ademas, a que en Juan el relato del duelo por Jesus y consiguiente resurreccion (20,1-18)
se ha convertido en prototipo del duelo por los difuntos creyentes y, consecuentemente,
en una forma de afirmar que asi como JesUs esta vivo, asi también lo estan cuantos creen
en él.
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CapPiTULO 4

EL BANQUETE FUNERARIO POR LAZARO.
INTERPRETACION RITUAL DE JN 11,45-12,11







1. Introduccion

El presente capitulo estd dedicado al estudio de Jn 11,45-12,11, que presenta, al igual que
la seccién anterior (11,1-44), dos grandes partes: una fuera de Betania (11,45-57), en la
que de nuevo aparece Jesls amenazado de muerte (esta vez condenado), lo que provoca
su huida a un lugar aislado, y otra en Betania (12,1-8), donde otra vez las acciones
centrales tienen caracter ritual. Finalmente nos encontramos con unos versiculos que
cierran toda la unidad literaria (12,9-11), que dan cuenta de la nueva amenaza de muerte
que se cierne sobre Lazaro, esta vez no por causas naturales sino por ser condenado por
parte de las autoridades judias. Este hecho esta estrechamente vinculado a la condena a
muerte de Jesus, y ambos datos, que conforman una inclusién literaria de toda la seccidn
(11,1-12,11) proporcionan claves fundamentales para la interpretacion del conjunto.

2. Estancia de Jesus en Efrain (Jn 11,45-57)

45 N ~ , , N N N N , N
[ToMot ouv ek 1éV Toudaiwv ot ENBSveg Tpog v Mapiap kai Beaodpevor a

) ’ s s b s s 46 \ \ ) )~ 9 ~ \ \
€TTOINOEV ETIOTEVOAV €i¢ AUTOV- Tiveg O €€ aUt®v amiiA@ov mpog Toug
, N ~ & , ~ 47 , ¥ ~
Paproaioug Kol eltav autoig a emoinoev Inoovs. ZUvijyayov ouv ol apyLepeig
kai ol Papioaior ouvédpiov kai EAeyov: Ti TTotoUpeV OTL 0UTog 6 AvBpwTTog TTOAG
~ ~ 48 - ~ N , , , , N
TIOLEl ONpEL; €AV APOEV AUTOV OUTWG, TIAVIEG TIOTEUOOUOLY Ei¢ QUTOV, KOl
, ~ N ~ ~ NN , R 49 ¥ oo
e\eooval ol wpaiol kol apolotv NEGV KAl Tov ToTTov Kai 10 €Bvog. ™ eig O€ Tig €€
avt®dv Koidpag, apylepeus dv ToU EviautoU €Kelvou, ELTIEV AQUTOLG UPELS oUk oldate
4 6/ 50 9 6\ )\ , e 1% , ¢~ 744 ¢ LY e ’ e , ¢ . ~
oUdév, * 0Ude AoyileoBe 611 oupgépet Upiv'™ Tva eig AvBpwTrog drobdvy UTep Tob
~ N N N ) ’ 51 ~ NS ~ ) ¥ ] N
Mool kai prp 6hov 10 €Bvog amointau. T0UTO OE Q¢ €aUTOU OUK €lTTEV, M
apytepeus Gv ToU éviautol ékelvou émpogrrevoev Ot Epelhev ‘Inoolc amobvijokev
< ~ 3 52 N N ~ 3 , , < . ~ ~
UTtep ToU €Bvoug, 7 kai ovUy Utep ToU €Bvoug povov A Tva kol T tékva toU Beol
. , , , 53 , ¥ N , ,

1A S1EOKOPTILOPEVA TUVAYAYT) EIG EV. QT €kelvng ouv Thig Npépag efoulevioavto
, , , 54 5 ~ , , , ~
va ATTOKTEIV@WO1V AUTOV. ‘O ouv 'Incolg oUKETL TTAppNOLQ TIEPLETIATEL €V TOLG

% Algunos mss. (AW © W 0250 ' 33 et alii) leen ﬁpTv en lugar de \')p?v, lectura atestiguada por su

parte en ‘345'66 B D L et alii. Aceptamos esta segunda lectura, con NA27; Metzger, A Textual Commentary,
235 y Barret, El evangelio, 616, tanto por la calidad de los testigos como porque en el versiculo anterior
también se usa la segunda persona del plural.
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, R ~ ~ N , N ~ , < 745
‘Toudaiolg, A& amiiAOev exeibev el v ywpav yyus tis €pnpov, eig "Eppaip
, , ~ 3 <~ ~ 55 % . N N , ~
Aeyopévnv TTOA, KAKeL Epetvev petd TGOV pabntédv. > "Hv 6t eyyug To Tdoya tédv
Toudaiwv, kai avéBnoav oMot eig ‘lepoodlupa €k Tiig XOpag Tpo ToU TTdoya Tva
, ., 56 , Yo ~ N , ~ ~
ayviowotv éautous. ~ €CATouv ouv ToV Incolv kai Eheyov pet’ IAANA®V év T 1epd
¢ ’ ’ ~N ot~ (% 9 N ) \ [ ’ 57 ’ \ ¢
gotnkoteg: Ti Sokel Upiv; 6tL ou pn ENBn eig v €optnyv; Sedwkeioav &e ot
apytepeis kai ot Papiooiot EVIONAS iva €Av TG YVG) TTOU €0TIV pnvioT), OTTwG

TIACWOV AUTOV.

* Asi gue muchos de los judeos que fueron hacia Maria y vieron lo que hizo Jesus creyeron
en él. *® Pero algunos de ellos partieron hacia los fariseos y les dijeron lo que hizo Jesus. v
Asi que los sumos sacerdotes y los fariseos convocaron al Sanedrin y decian: ‘¢Qué
hacemos, puesto que el hombre hace muchos signos? %S le permitimos esto, todos
creeran en él, y vendrdn los romanos y destruirdn nuestro Iugar746 y nuestra nacion. 9
Pero uno de ellos, Caifds, que era sumo sacerdote aquel afio, les dijo: ‘Vosotros seguis sin
saber nada *° ni os dais cuenta de gue es preferible para vosotros que muera un hombre
por el pueblo y no perezca toda la nacién’. > pero no dijo esto por su cuenta sino que al
ser sumo sacerdote aquel afio profetizé que iba a morir por la nacién. >> Y no sélo por la
nacién, sino también para reunir en uno a los hijos de Dios dispersos. >3 Asi que desde ese
dia decidieron matarlo. >* Asi qgue Jesus ya no podia andar abiertamente entre los judeos
sino que partié de alli, hacia la regién cercana al desierto, a una ciudad llamada Efrain, y
permanecié alli con los discipulos. > Pero se acercaba la Pascua de los judeos, y muchos de
la regidn subieron a Jerusalén antes de la Pascua para purificarse. 6 Asi gue buscaban a
Jesus y se decian unos a otros mientras seguian en el Templo: ‘¢Qué pensdis? ¢Que no
viene a la fiesta? >’ Pero los sumos sacerdotes y los fariseos habian dado érdenes de que,
si alguno sabia donde esta, informara con el fin de cogerlo.

2.1.Introduccion

En esta seccidn la accién se desarrolla fuera de Betania; en primer lugar, en Jerusalén,
donde acontece la condena a muerte de JesUs, y después en Efrain, el lugar elegido por
Jesls para retirarse con sus discipulos. Desde el inicio se acentla la divisién que se
produce entre los judeos tras la resucitacion de Lazaro: unos creen en Jesls mientras que
otros le denuncian ante las autoridades, provocando asi su condena a muerte y la
consiguiente huida. De hecho, estas dos reacciones opuestas por parte de los judeos
guedan resaltadas en el texto mediante la repeticidon de los mismos términos, tal y como
mostramos a continuacion.

745 . ; L. -, -, - ,
D localiza la escena en Zappoupty, pero podria deberse a una corrupcion semitica (§ém ‘efrayim); asi

Barret, El evangelio, 618.

746 . .y . < , .
Lo mas probable es que la expresion griega Tov ToTTOV haga referencia al Templo, aunque no se

puede descartar que pueda indicar la ciudad de Jerusalén. Cf. Barret, El evangelio, 615; Brown, El
evangelio I, 695-696.
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[ToMot ouv €k tév Toudaiwv ot eNOSvieg mpos v Mapiop kai Beacdpevor a

9 ’ 9 ’ 9 t) ’
ETIOINOEV ETIIOTEVTAV €1¢ auTov (11,45)

Tiveg Ot €€ altdv amiiNbov mpo¢ roue Papioaioug kai eltav aUTolg A Emoinoev

‘Inootc (11,46)

Aunque todos estos judeos formaban parte del grupo que habian sido testigos de los
acontecimientos del sepulcro de Lazaro, algunos (éx t&v loudaiwv / €€ alTdv) llegan a
la fe mientras que otros deciden acudir a las autoridades; de los primeros se recuerda que
habian ido (o1 €éABdvteg) anteriormente donde (mpog Tnv) Maria mientras que de los
segundos se sefiala que van (&mrfj\Bov) donde (T[pbg touc) los fariseos. En ambos casos, lo
realizado por Jesus (& émoinoev) constituye la motivacién principal de su accién, aunque
en el caso de unos serd la fe y en el de otros, la acusacion. Estas dos diferentes reacciones
apareceran nuevamente al final del relato (12,9-11), donde se dara cuenta de la atraccidn
que ejerce JesUs a causa de Lazaro y la condena a muerte que sufrird éste por ser su
testigo.

En el analisis que sigue procederemos del siguiente modo: en primer lugar, nos
detendremos en la relacion que tiene el grupo de judeos que creen en Jesus con Maria de
Betania; en segundo lugar, nos centraremos en la condena a muerte por parte de las
autoridades de Judea y describiremos los rasgos que presenta la segunda marcha de Jesus
a un lugar retirado.

2.2.Maria de Betania y la fe de los judeos en Jesus (11,45)

Como acabamos de sefialar, los judeos que creen en Jesus tras la salida de Lazaro del
sepulcro aparecen ligados a Maria de Betania. El texto arranca con una noticia que
recuerda la proporcionada en 11,19:

oMot &¢ éx 1dv Tovbaiwv EMMUBeioav mpos mijv MdpBav kai Mapiay iva

Tapapubnowviar attag mept 10U adedpol (11,19)

IoMoi ouv ék 1@v Tovdaiwv ol éNBovies mpoc v Mapiay xai Beaodpevor a

émoinoev émioTevoay ei¢ autov (11,45).

Como ya dijimos anteriormente, la peculiar forma de expresién que encontramos en
ambos versiculos destaca el acercamiento de este grupo de judeos donde las personas, en
concreto donde Marta y Maria o sélo donde esta ultima; es decir, pese a lo que leemos en
las traducciones modernas, el texto original no menciona en ningiin momento la casa, sino
mas bien el movimiento, la aproximacién, mediante la preposiciéon Trpbg seguida de uno o
dos nombres en acusativo’"’. Segln lo que entonces argumentabamos, mediante esta
construccion se logra destacar, no principalmente el espacio (en concreto, una casa) sino
el hecho de que los judeos acuden donde la(s) hermana(s) de Betania que, junto a Lazaro,
constituyen una familia cuyo caracter peculiar (ausencia de esposos o esposa, de padres y

. supra p. 158.
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de hijos) la hacen identificable con la comunidad a la que fue dirigido el cuarto evangelio;
otras expresiones que también encontramos en la obra, a saber, “donde los suyos” (Ttpog
avutouc) en 20,10, y “lo propio” (0 1&10¢) en 1,11; 10,3-4; 13,1; 19,27, parecen apuntar
igualmente al grupo joanico.

Hay, ademads, otro elemento relevante para lo que nos ocupa, que también

748 .
: la tendencia de Juan a

menciondbamos, aunque sélo someramente, mas arriba
expresar la manera en la que diferentes personajes llegan a creer en Jesus mediante la
idea de “acercarse” a él o “ser atraidos” por él, a lo que se suma el hecho de que en ese
proceso de acercamiento hay, con mucha frecuencia, una tercera persona que tiene un rol
decisivo de mediacién. Un ejemplo del primero de los casos (esto es, indicar el proceso de
fe a través de la idea de “acercarse donde Jesus”) lo encontramos en Nicodemo, quien va
donde Jesus (‘?])\GEV T[pbg aUTOV, 3,2). Hallamos el segundo caso (esto es, el acercamiento
a Jesus se produce gracias a la intervencidon de una tercera persona) en Pedro, que es
llevado a Jesus por su hermano (ﬁyaysv AUTOV Ttpbg tov 'Incolv, 1,42) y en los
samaritanos, cuyo acercamiento a Jesus (Tpog aUtdv, 4,30; Ttpog aUtov, 4,40) se produce
después de escuchar el testimonio de la mujer de su pueblo’®. Por el contrario, la
increencia se expresa en Juan mediante, entre otras, la idea de no querer ir donde Jesus
(5,40)750. Este conjunto de datos es muy significativo para comprender lo que el cuarto
evangelio expresa al indicar que los judeos se acercan donde Marta y Maria o, sobre todo
aqui, donde Maria: es un modo de resaltar su funcién como instrumento para que este
grupo conozca a Jesus y crea en é1”t,

En el conjunto del relato, ademads, se observa una progresién: mientras que en un primer
momento estos judeos se acercan a ambas hermanas (11,19), después el vinculo se
estrecha especialmente con Maria (11,45). Este grupo se encontrara con Jesus y serd
testigo de lo que se produce en el sepulcro de Lazaro gracias a que, como ya vimos en su
momento, ella abandona la casa y su estado de duelo, y ellos siguen sus pasos (11,29-31).
Por tanto, 11,45 nombra Unicamente a Maria porque lo que se quiere destacar es su
funcidon mediadora entre ellos y JesUs, y el rol decisivo que ha desempefado para que ellos

. 752
finalmente lleguen a la fe™™.

748 f. supra pp. 159-160.

74 Cf, también Jn 1,47; 6,37.44.45.65; 7,37.50; 10,41; 12,32.

750 s . , , .
Jn 5,40: “pero vosotros no queréis venir a mi (Trpog jie) para tener vida”.

! Tal y como hemos ido sefialando en el capitulo anterior, Maria de Betania y Maria Magdalena

presentan algunos rasgos en comun. Estos parecen deberse a la intencién del evangelista, que ha
querido vincular los acontecimientos de la tumba de Jesuds a los de la tumba de Lazaro y, como
sefialaremos después, unir las resurrecciones de muertos en los sepulcros a personajes femeninos. La
presentacion de Maria de Betania como mediadora para que los judeos crean en Jesus puede ser
asimismo otro elemento en comun con Maria Magdalena, encargada de anunciar a los discipulos la
resurreccidn de Jesus (20,18).

2 Una autora que observa el rol activo de Maria para que los judeos lleguen a creer en Jesus es
Conway, Men and Women, 151.
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2.3.La condena a muerte de Jesus y su segundo ocultamiento (11,46-54)

Las noticias que llevan algunos de los judeos testigos del signo de Lazaro a los fariseos
(11,46) provoca una reunion de las autoridades religiosas, que perciben a Jesis como una
seria amenaza. En sus palabras “vendrdn los romanos y destruiran nuestro lugar y nuestra
nacion” (11,48b) asoma una visién del judaismo en la que el Templo tiene un rol tan

753 rs
. Caifas

determinante que su destruccion implicaria la desaparicidon de la identidad judia
interviene a continuacién: “es preferible para vosotros que muera un hombre por el
pueblo (UTtep ToU Aaol) y no perezca toda la nacién (1o €0vog)” (11,50). Los sustantivos
\aog y €Bvoc son aqui sinénimos y se identifican con la nacién de Israel”™. Sus palabras
reflejan de forma irénica la perspectiva del cuarto evangelio: aunque son pronunciadas
precisamente para sefialar la amenaza que supone Jesus para la visién que tienen del
judaismo sus autoridades jerosolimitanas (a juicio de Caifas, es preferible acabar con su
vida antes de que él acabe con la de Israel), Jesus, a diferencia de lo que creen, no va a
provocar la destruccién del pueblo sino que, al contrario, su muerte va a hacer que no

perezca.

Tras la intervencién de Caifds, el evangelista inserta en el texto un sentido que, asumiendo
la Gltima parte de sus palabras, las amplia’”: Jesus no sélo va a morir “por la nacién (\'mép
10U €0vouc) sino también para reunir (ouvaydyn) en uno a los hijos de Dios (ta Tékva
10U Oeol) dispersos (Sieokopmiopéva)” (11,51b-52). El cuarto evangelio introduce
nuevamente aqui su visidn de las consecuencias benéficas de la muerte de Jesus utilizando
la preposicién fmép. Como ya dijimos paginas atras”®, en 11,1-16 la crucifixion de Jesus se

n757

presenta como “dar la vida en beneficio de otros en el sentido de que dota de

“salvacién” y “vida eterna” a cuantos creen en él. Seglun la interpretacion que

733 Lindars, The Gospel of John, 405.

> Aunque ha sido un tema discutido (sobre todo porque el texto coloca en labios de Caifas tanto Aadg

como £Bvoc, mientras que después, en la interpretacién que hace el evangelista de sus palabras omite
Aaog), ambos términos pueden significar “pueblo” y “nacién” (asi en la versién de los LXX y el Nuevo
Testamento), y presentar una connotacidén socio-politica; dependiendo del contexto, £éBvo¢ puede
designar, por tanto, al pueblo de Israel. Sin embargo, su plural, esto es, €0vn, se utiliza, también en la
Septuaginta y en el Nuevo Testamento en referencia a los gentiles. Cf. N. Walter, “€Bvoc”, en: DENT |,
1158-1164; H. Frankemélle, “Nadc”, en: DENT II, 15-29; L&N, 11.12; 11.37; 11.55. Para una explicacién
mas detallada sobre el uso y significado de los términos, cf. John A. Dennis, Jesus' Death and the
Gathering of True Israel. The Johannine Appropiation of Restoration Theology in the Light of John 11.47-
52 (Tubingen: Mohr Siebeck, 2006), 247- 256. El autor llega a las siguientes conclusiones: (1) en la
versién de los LXX, €Bvoc y Aadc se utilizan en muchos casos indistintamente para designar a Israel; (2)
en la literatura del Segundo Templo son equivalentes y se usan en referencia al pueblo étnico y
geografico conocido como "loudaiot; (3) no hay nada en 11,48-52 que indique con claridad que Juan no
los considere como términos sindnimos.

7> C. H. Dodd, "The Prophecy of Caiaphas (John Xl 47-53)", en: O. Cullmann (ed.), Neotestamentica et
Patristica (Leiden: Brill, 1962) 134-143, 138.

76 Cf. supra pp. 111.123-151.

7 cf. también Jn 15,13: “Nadie tiene mayor amor que el que da su vida por los amigos (fmép TV
pihwv avTol)”.
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proponiamos en ese momento, para Juan la muerte de Jesus es en beneficio de su amigo
Lazaro, no soélo porque esta dispuesto a afrontar un peligro de muerte acudiendo a Betania
para sacarle del sepulcro, sino porque, al aceptar la muerte ha mostrado que ésta, tras la
resurreccion y como consecuencia de ella, no tiene la Ultima palabra. Estas ideas aparecen
asimismo en el capitulo 10, donde Jesus afirma tener poder para recuperar su vida
después de morir (10,17-18), haber venido para que las ovejas tengan vida (10,10-11) y dar
la vida por ellas (UTtep T@V TTpoPdtwy, 10,15).

Mientras que en los lugares del cuarto evangelio a los que acabamos de referirnos el tema
central es el beneficio que la muerte de Jesus reporta a cuantos creen en él (fmép OV
mpoPdrtwyv, 10,15; Utep TOV ¢ihwv autol, 15,3), la peculiaridad de 11,49-52 radica en
dos aspectos: (1) en que proporciona informacién sobre cdmo se comprende la
comunidad para la que se escribe el cuarto evangelio en relacion con el judaismo; y (2) en
que indica la manera en la que él interpreta su propia tradicidn religiosa a la luz de Jesus.

En lo que respecta al primer aspecto, las palabras de Caifas y la interpretacion que hace el
narrador de las mismas dan cuenta de que Juan se entiende a si mismo, y
consecuentemente a la audiencia a la que dirige su obra, dentro de las fronteras del
judaismo: la muerte de Jesus es en beneficio de la nacién, esto es, de Israel (11,51-52). El,
sin embargo, no comprende Israel segln los parametros de los dirigentes de Judea; para el
autor del cuarto evangelio también forman parte del pueblo los “hijos de Dios dispersos
(1 Tékva ToU Beol Ta SreokopTriopéva ouvaydyg)"758, esto es, las gentes procedentes de
la gentilidad que van a creer en Jesus (cf. 10,16)">°. Todos, judios y gentiles, por su fe en

, ‘. 760
Jesus, forman parte del renovado, pero unico, pueblo de Israel”™.

758 .z .. . N ’ ~ Ny s . ,
La expresion “hijos de Dios” (T& Tékva Tou Beoll) Unicamente aparece en Juan aquiy en 1,12 (“Pero a

todos los que la recibieron les dio poder de hacerse hijos de Dios [t& Tékva Tou Beol], a los que creen
en su nombre”). Dado el sentido de este ultimo versiculo, es razonable pensar que se refiere a los que
creen en Jesus.

7% Jn 10,16: “También tengo otras ovejas que son de este redil; también a éstas debo conducir:

escucharan mi voz y habra un solo rebafio, bajo un solo pastor”.

780 Asi Brown, El evangelio I, 697.699-700, quien, ademads de identificar a los “hijos de Dios dispersos”

con el grupo de creyentes en Jesus (abarcando tanto procedentes del judaismo como de la gentilidad)
considera que tras la afirmacidn de Juan late la idea de que esta “nueva comunidad” se comprende a si
misma dentro del dmbito del judaismo. La mayoria de los autores identifica a los “hijos de Dios” con los
que se adhieren a Jesus, tanto gentiles como judios, y relacionan la expresion con los pasajes
veterotestamentarios que hablan de la reunion de todos los pueblos en el tiempo final (Is 11,12; 43,5-8;
49,5-6; Jr 23,2-3; Ez 11,17; 20,34; 28,25; 34,12-13, entre otros). Cf. Schnackenburg, El evangelio Il, 445-
446; Lindars, The Gospel of John, 407; Morris, The Gospel, 804; Keener, The Gospel of John I, 857
Kostenberger, "John", 1428; Zumstein, L'Evangile I, 381. La interpretacién que hace J. Dennis de la
expresion “hijos de Dios dispersos” es, sin embargo, diferente, ya que, a su juicio, se refiere a los judios
de la didspora; para él, y aunque no niega que puede haber en la obra una perspectiva universalista, el
cuarto evangelio esta destinado a Israel, comprendido como Judea, Samaria, Galilea y la Didspora (cf.
Dennis, Jesus' Death and the Gathering, 346-348). Por su parte, Barret, aun reconociendo que el verbo
griego 610(01<op1-ri§o) se refiere en las fuentes judias al judaismo de la didspora, cree que al estar aqui
unido a Ta Tékva 1ol Beol, hay que entenderlo como la reunién de todos los que pertenecen a Jesus, lo
cual incluye también a los paganos (Barret, El evangelio, 617-618).
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La decision de acabar con la vida de JesUs provoca un nuevo aislamiento de éste, al igual
que en 10,39-11,16. La localidad a la que acude en esta ocasidén no es evidente, y, aunque
es un tema discutido, la mayoria de los estudiosos se inclinan por identificarla con la actual
Et-Taiyibeh, a unos 6 km al nordeste de Betel y 24 km al nordeste de Jerusalén; estd en
una colina desde la que se puede contemplar Jericd y el Mar Muerto, y algunos autores
creen que es la misma localidad que la que el Antiguo Testamento llama Ofrd o Efrén (Jos
15,9; 18,23)"*%.

Dado que la huida de Jesus a Efrain, una localidad judia, se debe a que ya no puede “andar
abiertamente entre los judeos” (11,54), el texto nos remite de nuevo al tema ya abordado
anteriormente, a saber, la ambigiiedad del término 1ouSaiot en el cuarto evangelio’® vy la
conveniencia de identificar a este grupo, sobre todo en algunos pasajes, con las
autoridades religiosas judias ligadas a Jerusalén y no con los “judios” en general763.

Tras este periodo de aislamiento, Jesus decide acudir a Betania, donde, como vamos a
sefialar a continuacidn, van a llevarse a cabo nuevamente acciones rituales de duelo.

3. Lacena en Betania (Jn 12,1-8)

1 ¥ ~ e ~ ~ , ¥y , , 3 ,
‘O ouv 'Inools Tpo €€ fuepdv ol doya nAev eig¢ Bnbaviav, 6ou nv AdCapog 6
s 764 o , ~ ~ 2 , ¥ ~ ~ ~ \
1eBvnkadg™, OV fyetpev €k vekpdv Inools. © émoinoav ouv alT@ Oeittvov EKel, KAl 1)

761 . . . . ..
Algunos autores afirman simplemente que se trata de una localidad de la antigua provincia de

Samaria y que es esto lo que ha querido destacar Juan; otros han relacionado la localidad con la
nombrada en 2 S 13,23, aunque ésta también es una referencia vaga. La opcidon que hemos asumido es
apoyada por testimonio de Josefo, quien nombra una Efrain que estd en Judea (Bel/. 4,550-551:
“Mientras tanto, Vespasiano salié de Cesarea el quinto dia del mes de Daisio y marchd contra las
regiones de Judea que aun no habian sido sometidas. Subid a las montafias y se apoderé de dos
toparquias, llamadas Gofna y Acrabatene, y luego de las pequefias poblaciones de Betela y Efrain [...]").
Para el tema, Brown, El evangelio I, 697; Lindars, The Gospel of John, 409-410; Keener, The Gospel of
John I, 858; Henry O. Thompson, “Ephraim”, en: ABD Il, 556. Un articulo reciente (Jerome Murphy-
QO'Connor, "Place Names in the Fourth Gospel (l1): Bethany (Jn 1:28; 11:18) and Ephraim (Jn 11:54)": RB
120.1 (2013) 85-98, 94-98) sigue manteniendo que la identificacion con Et-Taiyibeh es la postura mas
razonable.

782 cf. supra pp. 35-36.

7% James H. Charlesworth, "The Gospel of John: Exclusivism Caused by a Social Setting Different from

That of Jesus (John 11:54 and 14:6)", en: R. Bieringer - D. Pollefeyt - F. Vandecasteele-Vannenville (ed.),
Antijudaism and the Fourth Gospel. Papers of the Leuven Colloquium (Assen: Royal Van Gorcum, 2001)
479-513, 479-492 aborda el tema en general y también atendiendo a la peculiaridad que presenta el
dato de Jn 11,54.

764 Aceptamos la lectura larga (6 TeBvnkc después de “Lazaro”), que contienen €B66 ADA ® W et alii,
contra NA27y Barret, El evangelio, 623, quienes aceptan la lectura breve, contenida en 8 BL W X it et
alii; lo mismo Metzger, A Textual Commentary, 236, para quien la versién larga es una glosa, aunque
insertada en una fecha temprana, dada la antigliedad de ‘BGG. A nuestro juicio, la omisién de la expresion
de algunos mss. puede deberse a que los escribas consideraran innecesario este dato (un proceso
similar al que apuntabamos en 11,39); cf. Philip W. Comfort, New Testament Text and Translation
Commentary. Commentary on the Variant Readings of the Ancient New Testament Manuscripts and
How They Relate to the Major English Translations (Carol Stream: Tyndale House Publishers, 2008), 301-
302. Otros autores adoptan nuestra misma posicion. Asi Frédéric Manns, "Lecture symbolique de Jean
12,1-11": LASBF 36 (1986) 85-110, 90 (aunque no toma postura explicitamente, parece apostar por la
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MdpBa Sinxdvet, 6 8 AdCapog €ic fv €k 1AV Avakelpévov ooy autd. ° H ouv
N )\ ~ X, ’ ’ 6 765 ~ X ’ ,/)\ N /6
Mapiap AaPotioa Altpav pupou vapdou™ mioTikig ToAuTipou fHAetyev Toug TTEOAG
10U Inool kai eEépatev Taig BpiEiv atiig Toug odag ool 1) & oikia etAnpwOn
&k ¢ dopfic Tob pupou. * Aéyer 8¢ TouSag 6 lokaptdtng €16 &k TéV pabntédv alod,
, N , 5 N ~ N , , ,
0 péEM®v avtov Tapadidovar S Tl ToUto TO pupov oUk Empddn Tprakocimv
Snvapiov kai £660n mrwyoic; ° eimev 8 ToUTo oUy STt TMEPL TOV TTWYGOV Epeley
y o~ ) ’er ’, 3 N N , 9 N , 'O 7
aut®, GAN 611 KAETTTNG NV Kai 10 YAwoookopov €ywv Ta Baopeva eBaotalev.
¥ 4 ~ , , , \ , ~ ~ , 766
gttrev ouv 0 'Inoolc dgeg aUthy, Tva €i¢ TNV Hpépav ToU EVIaPLaopol Hou ThphoT)
auté ® ToUg TTTYOUS YAp TdvToTe Exete ped’ Equtérv, Eue 8¢ oU dvToTe Exete’.

b Asi gue Jesus fue a Betania seis dias antes de la Pascua, donde estaba Lazaro’®® el
muerto, al que Jesus resucité de los muertos. > Asi que alli le prepararon una cena, y Marta
servia, mientras que Lazaro era uno de los que estaban reclinados con él. * Asi que Maria,
tomando una libra de perfume de nardo auténtico’®, muy caro, ungio los pies de Jesus y

lectura larga, ya que apunta que la precision tiene la funcion de relacionar este episodio con el
precedente); Fortna, The Fourth Gospel, 144 n. 324; Navarro, Ungido para la vida, 165-166 n. 4.

765 66* . . , . , . ,
P> D it omiten vapSou. Aceptamos la lectura que contiene el término con la mayoria de autores

(NA27; Barret, El evangelio, 625; Brown, El evangelio I, 706; Manns, "Lecture symbolique", 90; Metzger, A
Textual Commentary y Comfort, New Testament Text de hecho ni tan siquiera discuten la variante). Esler
- Piper, Lazarus, Mary and Martha, 165-177 discuten con detenimiento el tema. Creen que la lectura
original no contenia vdpSou; su presencia en la mayoria de mss. se debe, a su juicio, a la armonizacién
con Mc 14,3 y a que los escribas consideraron que el término TrioTiKf|¢ requeria un sustantivo femenino
del que depender (los autores creen que los mss. originales contenian Unicamente el adjetivo, pero
utilizado como sustantivo). Si bien reconocemos que los autores logran explicar la omisién de ‘BGG* D it,
creemos que el conjunto de la expresién en Juan se debe a que sigue aqui una tradicién semejante a la
de Marcos.

766 Algunos mss. (A fl‘la) leen tetrpekev. Aceptamos la lectura tnpfoT1) por ser la que mas problemas

plantea para interpretar el texto; la variante se debe precisamente a un intento de facilitar la
comprension y, como diremos mds adelante, creemos que en realidad, y pese a no ser la lectura
original, proporciona la interpretacién correcta (Barret, El evangelio, 629; Dodd, La tradicion histdrica,
175-176; Brown, El evangelio I, 707; Schnackenburg, El evangelio Il, 455-457).

767 . . . , ..
D VL sy® omiten todo el versiculo; algunos comentaristas creen que ésta es la lectura original y que la

expresion es una glosa que resulta artificial en la versidon de la uncién del cuarto evangelio, cuyo
propdsito es armonizarla con la de Marcos (Barret, El evangelio, 629-630; Dodd, La tradicion histdrica,
174; Brown, El evangelio I, 777; Lindars, The Gospel of John, 418). Por nuestra parte, y con NA27,
creemos que, dada la presencia del versiculo en los principales mss. ("1366'75 NABLO WAV et alii), es
razonable pensar que estaba en el texto original. Cf. también Metzger, A Textual Commentary, 236-237.

768 . . s 2 3 ’ . .
Mediante la expresién 6tou nv AdZapog, que hemos traducido como “donde estaba Lazaro”, el

cuarto evangelio vincula explicitamente esta escena con la precedente; con otras palabras, recuerda que
Betania ya ha sido mencionada anteriormente y que en ella ha tenido lugar una accién importante de
Jesus. En otros lugares se observa un procedimiento semejante: 4,46; 6,23; 7,42; 10,40. Cf. Abbott,
Johannine Grammar, 2172.

769 . , ~ P . .1e , .
Traducimos asi TrioTikig, un término poco utilizado en el Nuevo Testamento (sélo aparece aquiy en

Mc 14,3) y con significado incierto. Generalmente se cree que es una forma derivada de TioTd¢ 0
TTLOTIC, aunque algunos autores creen que puede proceder de Trivw (en cuyo caso haria referencia a un
liguido). La traduccion como “auténtico” quiere destacar que el perfume es de nardo “sin adulterar”. Cf.
Blass - Debrunner - Funk, A Greek Grammar, #113.2; James H. Moulton, A Grammar of New Testament
Greek Il. Accidence and Word Formation with an Appendix on Semitism in the New Testament (London -
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secd con sus cabellos sus piesm. La casa se llend del olor del perfume. * Dice Judas el
Iscariote, uno de sus discipulos, el que va a entregarlo: > ‘éPor qué no se vendi6 este
perfume por trescientos denarios y se dio a los pobres?’. 6 Dijo esto, no porque le
importaban los pobres, sino porque era ladrén vy, teniendo la bolsa, se llevaba lo que se
echaba en ella. ’ Asi que dijo Jesus: ‘Déjala, porque lo ha guardado’’* para el dia de mi
sepultura. 8 Porgue siempre tendréis a los pobres con vosotros, pero a mi no siempre me
tendréis’.

3.1.Introduccion

La llegada de Jesus a Betania se produce tras sufrir una amenaza de muerte, que esta vez
se convierte en sentencia firme (11,46-53.57), y un periodo de ocultamiento (11,54),
aspectos que no son obviados por el texto sino, todo lo contrario, recogidos mediante la
particula oV (12,1), que liga esta escena a lo que la precede. Asi, Betania sigue siendo un
lugar de Judea en el que JesUs corre peligro, y su decisién de acudir de nuevo alli revela su

1772
voluntad de enfrentarse a él""*.

La relacién de esta nueva incursidon de Jesus en Betania con la primera se sefiala asimismo
recordando la muerte y resucitacion de Lazaro (12,1). La localidad va a ser otra vez un
espacio de celebracidon de acciones rituales: un banquete y una uncién. Aunque ambas
aparecen también en sus paralelos sindpticos, las descritas por Juan presentan
caracteristicas muy especificas.

En el andlisis que sigue procederemos del siguiente modo. En primer lugar, prestaremos
atencién a la forma en la que el cuarto evangelio ha reelaborado la historia sobre la uncién
de Jesus, conocida a través de la tradicidon. En segundo lugar, analizaremos el contexto
ritual principal en el que transcurre la escena, un banquete, con el fin de esclarecer a qué
tipo de comida se refiere el texto. Para ello nos serviremos, ademas de las ciencias
sociales, de otros elementos de la escena, tales como el grupo que participa de la comida,
el espacio en el que ésta se desarrolla y el tiempo ritual en el que se celebra. En tercer
lugar, examinaremos la segunda accidn ritual que se lleva a cabo, esto es, la uncién de
Jesus con perfume, con el fin de determinar las caracteristicas de la misma y sus efectos,
tanto sobre Jesus como sobre los demds comensales; a este respecto, presentaremos
algunos textos de la tradicion judia que, a nuestro parecer, han sido utilizados para
construir la escena y que le dotan de un significado especifico. Finalmente, en cuarto lugar,

New York: T&T Clark, 1963, reimpr. 2004), 379-308; G. Barth, “mioTtikoc”, en: DTNT II, col. 942. Ver
también Brown, El evangelio I, 706.

770 .y ;s . .
Mantenemos esta traduccidn, pese a no resultar facil en castellano, con el fin de tener presente la

repeticion del sustantivo TroUg en el texto griego original.

771 . , . , .
Traducimos tnpnot como si fuera TeTnpekev porque creemos que es la mejor forma de comprender

la expresidn y resulta coherente con el conjunto del pasaje. En su momento justificaremos con mayor
detenimiento el tema.

72 Ab bott, Johannine Grammar, 2635.
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y mediante la aplicaciéon de algunos datos de las ciencias sociales, describiremos el
significado y efectos de la accién ritual que se lleva a cabo.

3.2.La elaboracion joanica de la tradicion de la uncién

Todos los evangelios relatan que Jesus fue ungido por una mujer’”>. Aunque, como se ha
venido sefialando, nuestro trabajo tiene por objeto de estudio el texto en su estado actual,
en este caso la comparacién de la pericopa con sus paralelos permite poner de relieve los
aspectos propiamente joanicos y, por tanto, la actividad redaccional del evangelista y
algunos de sus intereses. Presentamos a continuacién los elementos de los textos que
tienen mayor importancia para nuestro trabajo774.

Mc Lc Jn

Localidad Betania (14,3). Pueblo innominado de | Betania (12,1).
Galilea (7,37).
Dénde se Casa (oikiq) de Casa (oikov) de un Una casa (oikia) de
produce Simoén el leproso fariseo llamado Simén | propiedad
(14,3) (7,36) deliberadamente
ambigua (12,2-3)""

Cuando se éDos dias antes de Desconocido Seis dias antes de la
produce la Pascua? (14,1)""® Pascua (12,1)

773 . s s . . . . . .
Abundan los estudios histdrico-criticos del episodio, que abordan, bien la historia de la uncién en

general o bien alguna de sus versiones. Algunos importantes entre todos ellos son Erwin R.
Goodenough, "John a Primitive Gospel": JBL 64.2 (1945) 145-182, esp. 152-155; David Daube, "The
Anointing at Bethany and Jesus' Burial": ATR 32 (1950) 186-199; André Legault, "An Application of the
Form-Critique Method to the Anointings in Galilee (Lk 7,36-50) and Bethany (Mt 26,6-13; Mk 14,3-9; Jn
12,1-8)": CBQ 16 (1954) 131-145; F. Lamar Cribbs, "St. Luke and the Johannine Tradition": JBL 90.4
(1971) 422-450, esp. 437-441; Robert Holst, "The One Anointing of Jesus: Another Application of the
Form-Critical Method": JBL 95.3 (1976) 435-446; J.F. Coakley, "The Anointing at Bethany and the Priority
of John": JBL 107/2 (1988) 241-256; Claudio V. Malzoni, "Da cabec¢a aos pés. A ungao de Jesus em
Betdnia, em Mc 14,3-9 e nos textos afins na tradicao evangélica": PerTeol 30 (1998) 95-106. Entre los
comentaristas, cf. Dodd, La tradicion historica, 177-180; Brown, El evangelio |, 708-711; Joseph A.
Fitzmyer, El evangelio segun Lucas Il (Madrid: Cristiandad, 1987; original inglés de 1981), 692-696;
Keener, The Gospel of John I, 859-861.

774 e e . . .
Nuestro andlisis se va a centrar en las versiones de la uncién contenidas en Mc 14,3-9; Lc 7,36-50 y Jn

12,1-7. Excluimos de la discusion la escena de Mateo porque depende de Marcos; esto es, a diferencia
de lo que se observa en Lucas, las pequeiias diferencias mateanas se deben Unicamente a su actividad
relacional sobre el original marcano, y no a su dependencia de otra fuente.

"> En las paginas que siguen justificaremos este dato.

776 . s . . P s . .
El relato marcano de la uncién como tal no proporciona ningin dato cronoldgico; el Unico del que
disponemos lo tenemos en 14,1. Dado que la pericopa constituye la parte central de una estructura tipo
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Contexto’”’

Comida (14,3)

Comida (7,36)

Comida (12,2)

Quién lleva a
cabo la uncién

Mujer anénima
(yuvn) (14,3)

Mujer andnima (yuvr
1jT16), conocida como
pecadora
(GpoptwAdg) (7,37)

Maria de Betania
(Mapiap) (12,3)

Rasgos de la
uncion

778
dela

Uncién
cabeza (kepahilg)”
con perfume
(pUpou) de nardo
(vapdou) auténtico
(rioTikfc’”®) muy
caro (TToAuTteAotc).
Quiebra el
recipiente de
alabastro
(aA&Baotpov)
(14,3)

Uncién (f\etgev) de
los pies (Tr6&ac) con
perfume (pipov), tras
besarlos,
humedecerlos con sus
lagrimas y secarlos
(E€épaocoev) con sus
cabellos (Bp1Eiv). El
recipiente de alabastro
(dAAdBaotpov) no se
quiebra (7,37-38)

Uncion (fideuypev) de los
pies (Tr6dag) con
perfume (pipou) de
nardo (vapdou)
auténtico (TTioTikg),
muy caro (TtoAuTipou).
Secado (¢E€paev) de
los mismos con sus
cabellos (Bp1Eiv). No se
menciona el recipiente;
si la cantidad de
perfume utilizada: una
libra (AMtpav) (12,3)

Protesta ante
la uncion

Algunos recriminan
a la mujer por el
gasto desmesurado,
gue podia haberse
vendido
(rtpabijvon) por
mas de trescientos
denarios
(Snvapiwv
TPLAKOTIWV), ¥
darlo a los pobres

Simén reprueba que
Jesus permita ser
ungido por esa mujer
(7,39)

Judas reprocha a Maria
por el derroche de
perfume, que podia
haberse vendido
(etp&On) por
trescientos denarios
(tprakooiwv
Snvapiwv) y darlo a los
pobres (TrTwyoic) (12,5)

“sandwich” caracteristica de Marcos (A: 14,1-2 / B: 14,3-9 / A’: 14,10-11), algunos autores la consideran
un episodio “no datable” y establecen su localizacién temporal en funcién de las acciones precedente y
siguiente (A y A’). Cf. Raymond E. Brown, La muerte del Mesias. Desde Getsemani hasta el Sepulcro Il
(Estella: Verbo Divino, 2006; original inglés de 1994), 1592-1593.

777 " .
En los tres casos se utiliza un verbo que hace referencia a la postura adoptada para comer (Mc 14,3:

Katoketpévou; Le 7,36: kotekAiBn; Jn 12,2: dvaketpévmv). En In 12,2 el contexto de comida es, si cabe,
mas explicito, al mencionar una cena (&€itrvov). Asimismo, Lc 7,36 utiliza el verbo “comer” (¢a0iw).

% En Mc 14,3 no hay ningun verbo que indique “ungir”; Unicamente dice que el perfume se derrama
(katéyeev). Cuando mas adelante Jesus interpreta el gesto de la mujer utilizard pupiCew.

% E| Nuevo Testamento apenas utiliza el término T1o0TIKOG; aparece Unicamente en Mc 14,3 y Jn 12,3.
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(TTwyoig)” (14,4-5)
Reaccién de Defensa de la mujer | Defensa de la mujery | Defensa de Maria (Ei(psg
Jesus (Gpete authv) perddn de sus pecados | autnv) (12,7)
(14,6) (7,47)
Interpretacion | Uncidn anticipada La uncidén es un acto de | Uncidn anticipada de
de la uncion de caracter amor hacia Jesus (7,47) | caracter simbdlico del
simbélico del cuerpo muerto de Jesus
cuerpo muerto de por alusion al dia
Jesus por alusion a (ﬁpépav) de la sepultura
la sepultura (évtagpraopot, 12,7)"*
(Eviagiaopoyv,
14,8)"%°

Tal y como se percibe en la sinopsis’®, los tres relatos tienen en comdn algunos rasgos
muy generales: la uncién se produce en una casa, en el contexto de una comida, se realiza
con perfume, alguno(s) de lo(s) presente(s) protesta(n) por la accion de la mujer y Jesus
sale en su defensa. Ademads, hay otras coincidencias entre ellos, en todas las direcciones
posibles.

En lo que respecta a Marcos y Lucas, los elementos comunes son: (1) el anonimato de la
mujer; (2) la casa es de un tal Simén; y (3) la mencidn del recipiente de alabastro. Por su
parte, Marcos y Juan coinciden en muchos aspectos: (1) la localizaciéon en Betania; (2) la
uncién con perfume de nardo auténtico de alto precio; (3) la alusidén a los trescientos
denarios (con la pequeia diferencia de que en Marcos son mds de trescientos); (4) la
expresion de Jesus “déja(d)la” y la alusidn a la sepultura (para lo cual se utiliza un término
desconocido en el resto del Nuevo Testamento); y (5) la mencién de los pobres. En cuanto
a Lucas y Juan, tienen en comun elementos significativos: (1) el uso del verbo o’()\e{q)oo; (2)

780 E| sustantivo évraaptcopég solo aparece en todo el Nuevo Testamento en Mc 14,8 y Jn 12,7.

! |a interpretacién de este versiculo es dificil y muy discutida; mdas adelante justificaremos la opcién

que presentamos aqui.

782 . P . .
Es necesario observar, ademas, que la escena se inserta en los tres casos en un contexto narrativo

especifico. El que mas difiere del resto es Lucas, quien sitda la uncién en el periodo del ministerio
galileo. En lo que respecta a Marcos y Juan, ambos coinciden en la cercania del episodio con la muerte
de Jesus; sin embargo, la escena marcana acontece después de la entrada mesianica de Jesus en
Jerusalén, mientras que la jodnica la precede.
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qgue la mujer unge a JesuUs los pies y seca éstos con sus cabellos, aunque en el caso de
Lucas seca las lagrimas y en el de Juan el perfume.

El peculiar desarrollo de la tradicién que se descubre al comparar los textos ha dado lugar
a diferentes hipétesis783 gue no podemos describir aqui. La que a nuestro juicio es mas
razonable es la siguiente. En el origen hubo una chreia antigua que contenia los elementos
comunes a los tres relatos: una uncidon con perfume que una mujer realizd a Jesus en los
pies durante un banquete, que provocd el rechazo de los alli presentes, y su defensa por
parte de JesUs. La razén por la que sostenemos que en la historia original se ungieron los
pies de JesUs y no su cabeza es que, dado que ungir los pies era una accion propia de
mujeres y esclavos, ligada al placer y al exceso ™ es mas légico pensar que Marcos
modificara este detalle de la tradicidn recibida; el motivo de la cabeza, que liga la uncién
con el mesianismo, es ademas acorde a su propia teologia. Esta chreia fue agrandandose y
modificdndose durante el curso de la tradicion, de modo que la historia de este gesto
primitivo evolucioné de dos modos: (1) ligada a la sepultura de Jesus (asi la tradicion que
llegd a manos de Marcos, de la que posiblemente mantuvo fielmente algunos términos,
COMO TTIOTIKOC Y évrcxcplo(opég, ambos exclusivos de la historia de la uncion); (2) ligada al
tema del perdén de los pecados y de los pecadores (asi la tradicién que llegé a manos de
Lucas en Lc esp, que pudo incluir ya el tema de las lagrimas y el secado de los pies con el
cabello). Lucas conocid también la tradicion de la uncién para la sepultura a través de
Marcos, pero no la incluyé en su obra porque el desarrollo centrado en el perddn de los
pecados era mas afin a su perspectiva teolégica785.

En lo que concierne al autor del cuarto evangelio, posiblemente conocié ambas
tradiciones; esto permitiria explicar los elementos comunes que tiene su relato tanto con

|II

Marcos como con Lucas. En lugar de nombrar el “continente” de alabastro, se refirié a la
cantidad del perfume (una libra) porque queria destacar la desmesura del gesto de la
mujer y ligar este episodio (aunque como diremos posteriormente, de un modo peculiar) a
la uncion que después llevaran a cabo José de Arimatea y Nicodemo, donde se habla de
“unas cien libras” de mezcla de mirra y aloe (19,39). Ademas, mantuvo el motivo
tradicional del secado de los pies con el cabello (aun a costa de introducir cierta “ilégica”
en su relato por la extrafeza de eliminar un perfume después de haber sido utilizado para
ungir), por estar interesado en mostrar que el gesto de Maria sobre Jesus tuvo efecto
primero en ella (su cabello queda impregnado con perfume) y después en toda la casa

(que participa del buen aroma), y querer asimismo vincular la escena con otro pasaje del

78 para este aspecto, ver, entre otros, Brown, El evangelio I, 708-711; Malzoni, "Da cabeca aos pés", 95-

96.103-105.

784 . ..
Posteriormente trataremos con mayor detenimiento este tema.

78 Esther Miquel Pericds, Amigos de esclavos, prostitutas y pecadores: el significado sociocultural del

marginado moral en las éticas de Jesus y de los fildsofos cinicos, epicureos y estoicos. Estudio desde la
sociologia del conocimiento (Estella: Verbo Divino, 2007), 309-314; Santiago Guijarro - Ana Rodriguez,
"The 'Messianic' Anointing of Jesus (Mark 14:3-9)": BTB 41.3 (2011) 132-143, 135.
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evangelio: aquél en el que Jesus lava los pies a sus discipulos (13,1—15)786; este deseo de

relacionar el relato de la uncién con el del lavatorio se descubre asimismo en el uso del
término &eitrvov (que encontramos también en 13,2), que posiblemente no estaba en la
tradicion. Es dificil saber a ciencia cierta si la historia primitiva de la uncién estuvo
originalmente ubicada en Betania, aunque es posible que fuera asi.

Respecto a otros elementos caracteristicos del cuarto evangelio, hemos de mencionar en
primer lugar el protagonismo de los hermanos de Betania, lo cual indica el vinculo explicito
del episodio de la uncién con la escena de la resurreccion de Lazaro’®. Otros rasgos son la
precision temporal “seis dias antes de la Pascua” y la alusiéon al “dia” de la sepultura de
Jesus, ambos relacionados, como explicaremos con mds precisién en las paginas que
siguen, con su muerte y resurreccion, temas también centrales en la historia de la
resurreccion de Lazaro, y cuya aparicién aqui es una buena muestra del caracter peculiar
que el cuarto evangelio ha querido otorgar a la escena.

A la luz de todo lo dicho, los rasgos propios del pasaje jodnico de la uncién son los
siguientes’®: (1) los personajes de Lazaro, Marta y Maria, la atribucion a esta ultima del
acto de la uncién, y la consecuente vinculacidn de esta escena con la precedente (muerte y
resurreccion de Lazaro, unidas a las de Jesus); ésta se enfatiza, ademas, mediante la
expresion AdCopog O TeBvnkadg, Ov fyetpev ek vekpidv ‘Inool (12,1) con la que se

. . 789
seis dias antes de la Pascua”’™"; (3) el uso

|II

introduce la escena; (2) la precision tempora
del término “cena” (&€ittvov); (4) la alusién a la cantidad de perfume empleada; (5) el
dato de que el olor del perfume llend toda la casa; (6) el hecho de secar el perfume (y no
las lagrimas); (7) el énfasis en “el dia” (ﬁpépav) de la sepultura de Jesus.

3.3.El banquete de Betania: un banquete funerario en honor de Jesus
(12,1-2)

El contexto en el que se desarrolla la escena es una comida en honor de Jesus (émoinoav
ouv aut® deittvov ekel, 12,2). El texto indica que hay varios comensales reclinados a la

786 . , .
Es notorio el hecho de que el verbo “secar” (éKponooco) sélo aparezca en el Nuevo Testamento en Lc

7,38.44; Jn 11,2; 12,3; 13,5. Para la relacién entre Jn 12,3 y 13,5, cf. infra, nota 837.

787 . . , .
Algunos autores, sin embargo, sostienen que el nombre de Maria de Betania estaba en el relato

tradicional o en el recibido por Juan (p.e., Schnackenburg, El evangelio I, 454. 709; Keener, The Gospel
of John I, 861). Otros consideran que la mujer recordada por la tradicién era andnima (Dodd, La
tradicion histdrica, 180; Holst, "The One Anointing", 438).

788 Ny . . . . .2
Un elemento también exclusivamente joanico es la atribucion a Judas del acto de protesta contra el

gesto de la mujer que, al ser secundario en lo que respecta al tema que nos ocupa, lo excluimos del
analisis.

7% para algunos autores el dato es, sin embargo, tradicional; asi, por ejemplo, Fortna, The Gospel of
Signs, 149; Schnackenburg, El evangelio Il, 453; Bultmann, The Gospel of John, 414 n. 5. Otros, sin
embargo, consideran que es redaccional; asi, entre otros, Holst, "The One Anointing", 438.
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mesa con él, para lo cual utiliza dos términos que en el drea mediterranea designaban el

z 790 . ~ 791
acto de comer: el verbo avdxketpat” " y el sustantivo deittvov’ .

Uno de los aspectos importantes que hemos de dilucidar es a qué tipo de comida se esta
refiriendo aqui el cuarto evangelio792 y qué rasgos adopta, para lo cual hemos de tener en
cuenta, por un lado, las clases de banquetes que se celebraban en la antigliedad vy, por
otro, lo que dice el texto acerca del espacio y el tiempo en que éste se lleva a cabo.

3.3.1. La escena joanica como un banquete ritual de difuntos

Como hemos explicado en el capitulo 2 del presente trabajo’”®, en la antigiiedad habia
diferentes tipos de banquetes que se distinguian de la accién cotidiana y ordinaria de
comer y que pueden ser consideradas comidas rituales: (1) banquetes de tipo religioso,
como comidas sacrificiales o las que se llevaban a cabo en reuniones de una asociacidn
religiosa; (2) banquetes relacionados con eventos familiares como bodas o funerales; (3)
banquetes que se celebraban entre los amigos (por ejemplo, en la asociaciones filoséficas)
o entre patronos y clientes. Entre ellos, hemos prestado especialmente atencién a los
banquetes funerarios, comidas que formaban parte de los ritos dirigidos a los
supervivientes una vez efectuado el entierro, que marcaban el fin del primer ciclo de duelo
y tenian por objetivo contrarrestar el exceso de tristeza y temor ocasionado por la muerte
mediante la afirmacion de la vida. De este tipo de banquetes se podian hacer cargo tanto
los familiares del difunto como, dado el caso, la asociacién voluntaria de la que formara
parte, y consecuentemente se celebraban bien en la casa del recién fallecido, bien en la
tumba o bien en una sala de los locales del collegium en cuestién. En cualquier caso, el
banquete se celebraba en honor del difunto o bien éste lo presidl'a794 (los romanos creian,

790 . . s . s . ..
El verbo no indica unicamente la posicidon corporal en la mesa sino el acto de participar en una

comida. Cf. H. Merklein, “avdketpat”, en: GLNT |, 243; F. Biichsel, “Gvdkeipat, ouvavdketpat”, en:
GLNTV, 313-315 (el autor sefiala que el término puede también significar “estar extendido por la tierra”
cuando se utiliza en ofrendas votivas u oblaciones, aunque en el Nuevo Testamento se utiliza para
designar la participacion en una comida o el acto de hospedar a alguien); L&N, 17,23; 23,21.

L E| término puede utilizarse en referencia a una comida ordinaria, a una comida cultual y a un
banquete festivo, de modo que era también usado para designar el banquete escatoldgico y la Cena del
Sefior. J. Wanke, “Seimtvov”, en: DENT |, 846-848; ). Behn, “Seimtvov, deimvéw”, en: GLNT |1, 825-830;
L&N, 23,22; 23,25.

%2 A propodsito de las comidas en Juan hemos de hacer referencia a una obra relativamente reciente de
E. Kobel, que aborda los textos del cuarto evangelio en los que aparecen comidas de Jesus y los analiza
desde la perspectiva de la creacién de la identidad del grupo de discipulos. Desgraciadamente, la autora
presta escasa atencién a la comida descrita en Jn 12,1-9; de ella seiiala que el grupo que acompafia a
Jesus se ha reducido considerablemente, mostrando asi que el evangelista ha querido caracterizar por
medio de él a quienes siguen a Jesus en su propio tiempo, esto es, a quienes se les promete la vida
eterna. Cf. Esther Kobel, Dining with John. Communal Meals and Identity Formation in the Fourth Gospel
and its Historical and Cultural Context (Leiden - Boston: Brill, 2011), 86-90.

793 f, supra pp. 63- 72.

%% como ya seflalamos en su momento (cf. supra, notas 242 y 249), Artemidoro, Onir. 5,82 afirma que el

banquete se hace por el fallecido (U0 ToU &moBavdvta) y Cicerdn, Vat. 31 atestigua que éste lo
presidia. Entre los judios (bMQ 28b), sin embargo, la costumbre en estos banquetes era diversa (lo cual
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ademas, que participaba en él) y se efectuaba tanto inmediatamente después del entierro
(asi el llamado nepi&smvov griego o silicernium romano) como en diferentes fechas
conmemorativas (refrigerium).

El banquete tal y como aparece en el relato presenta una escena en la que Marta sirve
(5inkovet) la mesa (su hermana Maria aparecera después), y Jesls y Lazaro estdn
reclinados (&vaketpévav) junto a otros que les acompafian (0 &¢ AdCapog EIC NV £K TGOV
c’xvakapévmv ouv aUTw, 12,2). Al mencionar aqui el texto Unicamente de forma explicita
a los dos, hace de ellos el principal foco de atencidn. Este hecho, asi como lo que se dice
de ambos, es muy significativo.

En lo que respecta a Jesus, la particula oUv con la gue se abre la escena (12,1) liga ésta a la
precedente, a saber, la condena a muerte de Jesus por parte de las autoridades judias
(11,53), evocada asimismo en 11,57, y su consecuente huida (11,54). Su vuelta a Betania
implica nuevamente su voluntad de afrontar su préxima muerte. Por su parte, Lazaro es
presentado como “el muerto” devuelto por Jesls a la vida (Gtou ﬂv AdCapog 0
1eBvnkadg, Ov fyetpev €k vekpdv ’Inool, 12,1), expresion esta que, al utilizar un
perfecto del verbo Bviiokw, enfatiza que la muerte de Lazaro fue real y, aunque sucedié
en el pasado, sus consecuencias perduran en el tiempo presente’””. Ademds, estas
palabras no dan unicamente informacion sobre Lazaro sino también sobre Jesus, ya que,
como se mostré en el andlisis precedente, la resucitacion del primero es presentada por el
texto en estrecha vinculacion con la resurreccion del segundo mediante, entre otros, el
dicho de Jesus en 11,25-26a o la descripcion de los sepulcros de ambos en términos muy
semejantes796.

Dado que la principal caracteristica que se sefiala de los principales comensales, Jesus y
Lazaro, es que ambos estan afectados por la muerte, que la seccidén anterior es una escena
de duelo y que una de las fases del ritual de difuntos del Mediterraneo antiguo se cerraba
con un banquete funerario, parece que la cena que presenta aqui el texto es uno de estos

797

ultimos™". Asi, a la luz del contexto socio-cultural del cuarto evangelio, en el que se

puede explicarse porque, al menos oficialmente, no se podia considerar que el muerto pudiera
interactuar con los vivos), y eran presididos por el cabeza de familia.

™ Este aspecto ha sido puesto de relieve, acertadamente a nuestro juicio, por Navarro, Ungido para la

vida, 165 n. 4.

¢ Bruce J. Malina - Richard L. Rohrbaugh, Social-Science Commentary on the Gospel of John

(Minneapolis: Fortress Press, 1998), 204-205 destacan también la importancia que tiene el hecho de que
Lazaro sea presentado aqui como el muerto y resucitado por Jesus, ya que alude implicitamente a la
resurreccién de éste gracias a la intervencién de Dios.

797 ;. .
Entre los autores consultados, Unicamente uno de ellos tiene en cuenta el contexto de duelo a la

hora de determinar el tipo de banquete al que estd haciendo referencia el texto: Brant, John, 179.
Aunque, dada la naturaleza de su estudio, no profundiza en el tema ni utiliza un modelo ritual para
interpretar el pasaje joanico, hace afirmaciones de interés como las siguientes (de las cuales, como
indicamos anteriormente, tuvimos noticia en un estado avanzado de nuestro trabajo): “[..] the
reference to his resurrected status also constructs a ritual space. Lazarus’s home is an abode of the
dead. Rites of hospitality become funeral rites [...] Lazarus attend his own funeral banquet”. Algunos
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asociaban de forma natural la experiencia de la muerte y las comidas rituales posteriores,
resulta plausible caracterizar de este modo el banquete que encontramos en 12,1-8 asi
como pensar que la audiencia original del cuarto evangelio lo asociaria facilmente con las
comidas de difuntos que se hacian en su contexto y que muy posiblemente también
celebraba.

Este banquete de difuntos, sin embargo, presenta dos elementos significativos. El primero
de ellos es que el muerto (Lazaro) estd vivo, ya que ha salido del sepulcro gracias a la
accion de Jesus. El segundo tiene que ver con la persona que ocupa el puesto mas
relevante en la comida. Como se ha ido sefialando, la costumbre en el contexto
grecorromano era celebrar un banquete en honor del difunto. Sin embargo, el texto afirma
claramente que la cena es en honor de Jesus (£roinoav oUv aut® Seimvov ekel, 12,2),
aspecto que se enfatiza después, ya que al presentar al resto de comensales (y
especialmente a Lazaro) como quienes estan reclinados con él (AdCapog E{g fN]v €K TV
o’tvaKapévwv ouv G\,JT(:L), 12,2), se le coloca implicitamente en el centro de la escena y
con una funcién importante (¢quizad de presidencia?) dentro del banquete. El analisis de
otros aspectos de la escena que vamos a presentar a continuacion va a permitir descubrir
el sentido y funcién de estos dos elementos que acabamos de indicar.

3.3.2. Una “casa” indeterminada como espacio ritual

La mencién que va a hacer el texto de una “casa” (oikia, 12,3) tras la uncién de Maria a
Jesus no presenta un significado claro. Nada se dice sobre a quién pertenece sino que, por
el contrario, su propiedad queda ambigua al afirmarse que a Jesus “le preparan”
(éoinoav) una cena, sin especificar quién es el anfitridn o quién estd al cargo de dicha
comida. La alusién a que Marta esta sirviendo (61nkover, 12,2) no significa, en realidad,

. ,. . ~ 798
que la casa fuera suya, sino Unicamente la funciéon que desempefia en el banquete™™.

799 . . .
, los banquetes funerarios podian celebrarse en diferentes

Como dijimos en el capitulo 2
lugares, como la casa del fallecido, su tumba o los locales de la asociacién voluntaria de la
que, dado el caso, éste hubiera formado parte. Para esclarecer qué tipo de espacio esta
indicando el texto vamos a dar tres pasos: (1) recordaremos dos aspectos que ya

sefialamos en el capitulo 3, a saber, los rasgos extrafios que presenta la familia de Betania

autores creen que se trata de una comida de accidn de gracias a Jesus por haber resucitado a Lazaro o
para celebrar que esta vivo; asi Charles Homer Giblin, "Mary's Anointing for Jesus' Burial - Resurrection
(John 12:1-8)": Bib 73 (1992) 560-564, 561; Keener, The Gospel of John I, 862. Sin embargo, Barret, E/
evangelio, 624 cree que esta cena se corresponde con la Havdald, ceremonia liturgica judia que marcaba
el final del sabado, tal y como sefialaremos infra, nota 835.

798 . .2 . . .
El tema de ante qué casa estamos o a quién pertenece es discutido por los estudiosos. Entre los que

sostienen que la casa es de los hermanos de Betania estan Barret, El evangelio, 624; Morris, The Gospel,
825; Moloney, El evangelio, 370; Brant, John, 179; Zumstein, L'Evangile I, 388. Entre los que piensan que
no, esta Schnackenburg, El evangelio Il, 453. Por su parte, Brown, El evangelio I, 706 afirma que el texto
mas bien parece indicar que Lazaro se comporta como un invitado y no como un anfitrién.

79 cf, supra pp. 65-72.
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(Unicamente hay hermanos) y el modo en que aparece designada la “casa” en 11,20.31; (2)
trataremos de dilucidar cudles son las caracteristicas de los que participan en la cena
descrita en 12,1-8; (3) explicaremos cual es el significado del verbo Siakovéw del que
Marta es sujeto en 12,2 y las funciones que se derivan de él.

Sobre el primero de los pasos sefalados, creemos que dos aspectos del texto a los que ya
prestamos atencidn anteriormente esclarecen o, al menos, pueden contribuir a establecer
a qué espacio se esta refiriendo el sustantivo oikia en 12,3%%°. El primero de ellos tiene
que ver con la “extraia” composicion que presenta la familia de Betania, una familia
Unicamente conformada por hermanos y que, segun lo dicho mas atras, parece reflejar la
propia audiencia del cuarto evangelio. El segundo aspecto tiene que ver con las alusiones a
una “casa” que encontramos en 11,20 (o{Kog) y 11,31 (oikia). En estas dos ocasiones,
ambos sustantivos, que, segin lo dicho mas arriba, estarian sefialando el espacio ritual de
duelo del que salen Marta y Maria, carecen de un posesivo o genitivo que los acompaiie,
de modo que en ninguno de los dos casos se dice expresamente que sea la casa de las

801
hermanas

. Asi, parece que tanto en 11,20 y 11,31 como en 12,3 la “casa” no es con
claridad un espacio de convivencia familiar convencional sino de otro tipo. Teniendo en
cuenta los datos que hemos sefialado anteriormente®®, esto es, que en las asociaciones
voluntarias (collegia) las relaciones entre sus miembros se designaban muy
frecuentemente con lenguaje de parentesco, en concreto hermanos (c’x&e)\cpoi), que este
lenguaje es especialmente significativo en el texto que nos ocupa®” y que es asimismo
utilizado por las cartas de Juan®, es razonable pensar que las referencias espaciales de
11,20.31 y 12,3 estén indicando uno de los lugares de reunidén del grupo joanico que,

asimismo, seria coherente con los usados por las asociaciones voluntarias del contexto.

Estudios recientes sobre el tema sefialan que las reuniones de las comunidades del
cristianismo naciente se llevaban a cabo en espacios muy diversos, tales como la casa de
algin miembro (que ha sido hasta hace pocos afios la opinion mas extendida vy
consensuada), los diferentes espacios de los que constaban los edificios llamados insulae,
esto es, los talleres y tiendas (tabernae) que ocupaban la planta baja o los apartamentos

890 cf supra pp. 105-108.158-161. 213-214.

801 5 y . eps . .
Dado el escaso uso de oikog y oikia en el cuarto evangelio, es dificil sacar conclusiones tomando

datos sélo de él. Cabria sefialar, en todo caso, que los otros dos lugares en los que aparece oikia en
Juan (en lo que respecta a o{Kog, ademads de en 11,20, sélo aparece en 7,53, que pertenece a la adicion
no jodnica, y en las citas de la Escritura de 2,16.17) el sustantivo va junto a un posesivo o pronombre en
genitivo: 4,53 (1) oikia autol) y 14,2 (év Ti) oikiq ToU Tatpds pov). En lo que respecta a los sindpticos,
IaNtendencia general en la tradicién narrativa es utilizar posesivo o genitivo, sobre todo en el caso de
01KOC.

802 ¥, supra pp. 107-108.
803 Adehpog y adehgr aparecen, tal y como hemos ido sefialando, en Jn 11,1.2.3.5.19.21.23.28.32.39.

894 Cf. los textos citados supra, nota 395: 1Jn 2,9-11; 3,10.12-17; 4,20-21; 5,16; 3Jn 3.5.10.
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que estaban en la parte superior, u otros, como, por ejemplo, pensiones o comedores®”.
Lo que resulta de particular interés para lo que nos ocupa es que habia personas que
vivian en los mismos talleres y tiendas en los que trabajaban, de modo que éstos podian
designarse o{Kog y oikia, aunque, en realidad, no estaban primariamente destinados a ser
viviendas como tales®®. Hay fuentes que atestiguan que los dos sustantivos se utilizaban
también para designar otros lugares, como el espacio adyacente a un templo donde se
reunia una asociacién voluntaria®”’. Esto indica que el uso de estos términos no estaba
restringido a espacios domésticos privados que eventualmente se destinaban a un
colectivo mayor que la propia familia. Hoy se sabe, ademas, que, en ocasiones, estas
asociaciones modificaban diferentes tipos de edificios (por ejemplo, tabernae o bafios) con
el fin de adaptarlos a sus propias necesidades’®®; consecuentemente, es posible que las
primitivas comunidades cristianas hicieran algo semejante. Los datos, ademas, sefalan
gue cualquiera de los habitaculos a los que hemos hecho referencia podia ser alquilado vy,
consecuentemente, no ser propiedad de un miembro del grupo®®.

Por otra parte, y como explicaremos despuésslo, la mencién de la oixia en 12,3 tiene
también un trasfondo veterotestamentario relacionado con el culto, un detalle que
también apunta a un espacio comunitario donde se llevarian a cabo acciones rituales
diversas. Esta propuesta, ciertamente hipotética, podria explicar los dos ultimos pasos
anticipados mas arriba, que vamos a presentar en lo que sigue.

En la cena de Betania que encontramos en 12,1-8, Jesus y Lazaro estdn acompafiados de
otros comensales (£Toinoav oUv AT Seimvov Ekel [..] 6 88 AdTapog €i¢ fv k TGV
c’xvakapévmv ouUv autw, 12,2). De ellos, se menciona expresamente a Judas (12,4), a
Marta (12,2) y a Maria (12,3). El hecho de que posteriormente se afirme que un gran
nimero de judios acude donde esta Jesus con el fin de verle a él y ver también a Lazaro
(12,9), apunta a que el grupo que estd en torno a la mesa, si bien es amplio, es mas
restringido que el de la escena anterior en el sepulcro (11,38-44). Mientras que este ultimo
estaba constituido por las hermanas de Betania, posiblemente (aunque no son nombrados
de forma explicita) por los discipulos (11,7-16) y por un grupo numeroso de judeos
(11,19.45-46), el que se perfila en la escena del banquete lo constituyen personas que
creen en Jesus, bien porque ya formaban anteriormente parte de su circulo (como los
hermanos de Betania o Judas) o bien porque, al ver la salida de Lazaro de la tumba, han
creido en él (como los judios que nombra 11,45). La alusién de 12,9, por tanto, apunta a

895 Edward Adams, The Earliest Christian Meeting Places. Almost Exclusively Houses? (London - New

Delhi - New York - Sydney: Bloomsbury - T&T Clark, 2013).

8% Ada ms, The Earliest Christian Meeting, 20-21.

87 Ada ms, The Earliest Christian Meeting, 119.

88 Ada ms, The Earliest Christian Meeting, 120-121.

809 Harland, Associations, Synagogues, 28.

819 Este tema sera abordado en el punto 3.4.5 del presente capitulo.
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que el cuarto evangelio, utilizando como criterio la adhesidon a Jesus, presenta aqui dos
grupos diferentes: los que creen en Jesus y participan del banquete, y los que todavia no
creen y se acercan después a la “casa”. Algunos de estos ultimos, sin embargo, al llegar
después a la fe (12,11), son potencialmente parte de la agrupacion que esta en torno a la
mesa. Estos elementos que presenta la escena son acordes con lo que sabemos acerca de
la funcidn social de las comidas en la antigliedad, tal y como dijimos en el capitulo 2811,
contribuian a generar identidad grupal y sentido de comunién y pertenencia, v,
consecuentemente, constituian un factor de diferenciacién social con otros grupos®™. Este
aspecto sera desarrollado en el siguiente capitulo con mayor detenimiento, ya que tiene
relacion con el papel de las practicas de mesa (y dentro de ellas, de los banquetes de
difuntos) de la comunidad jodnica y la contribucién que muy posiblemente hacian a la vida

del grupo.

Finalmente, vamos a prestar atencién al tercer tema que, a nuestro juicio, puede
contribuir a esclarecer a qué tipo de espacio se refiere 12,3 como “casa”: el significado del
verbo Sitaxovéw aplicado a Marta en 12,2. Para abordarlo hemos de atender al uso del
término en Juan y en el contexto grecorromano.

En el cuarto evangelio, el verbo diakovéw y el sustantivo didkovog aparecen en seis
. . ., 813
ocasiones, tal y como presentamos a continuacion .

Pero su madre dijo a los sirvientes (Stakdvoig): ‘Haced lo que él os diga’ (2,5)

Cuando el maestresala probo el agua convertida en vino, como ignoraba de dénde era (los

sirvientes [61dkovot], los que habian sacado el agua, si que lo sabian), lamé al novio (2,9)

Asi que alli le prepararon una cena, y Marta servia (&inkovel), mientras que Lazaro era

uno de los que estaban reclinados con él (12,2)

Si alguno me sirve (Siokovij), que me siga (GkolouBeitw), y donde yo esté, alli estard

también mi servidor (&1dkovog). Si alguno me sirve (SIGKOVT:]), el Padre le honrara (12,26)

En el contexto helenistico y grecorromano, estos términos se utilizaban en diferentes
ambitos: (1) para hablar de acciones de servicio propias de un contexto doméstico (por

811 cf, supra pp. 87-89.

812 Malina - Rohrbaugh, Social-Science Commentary, 207-208 también interpretan la comida de Betania

a la luz de la funcidn social del banquete en la antigliedad.

813 ~ R . .pe . . . 4 .
Sefialamos un dato que, a nuestro juicio, puede ser significativo. En los evangelios sindpticos

Staxovéw y O1dkovog se usan de forma diversa segun se trate de la tradicién histérica o tradicion
discursiva. Asi, en la primera de ellas se utilizan para expresar un servicio a Jesus (Mc 1,13; 1,31 y par.;
Mc 15,41 y par.; Lc 8,3), mientras que en la segunda, esto es, la tradicién discursiva, StoKovéw y
S1dxovoc indican una accién que se lleva a cabo entre los miembros del grupo de seguidores de Jesus o,
al menos, no dirigida exclusivamente a éste (Mc 9,35; 10,43-45 y par.; Mt 23,11). Juan, sin embargo,
parece utilizar ambos términos tanto en la tradicion narrativa (12,2) como en los dichos (12,26) para
expresar una accion dirigida a Jesus que llevan a cabo sus seguidores.
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ejemplo, servir la mesa); (2) en referencia a enviar o distribuir un mensaje de otro, lo cual
puede incluir hablar de parte de Dios, ser mensajero suyo, o llevar a cabo determinadas
acciones a peticion de Dios, acepcidn, en todo caso, que denota la idea de una persona
gue se convierte en representante de alguien814; y (3) para designar actividades que tienen
que ver con la ejecucién de un deber, salir en ayuda de terceros o proveer de bienes que
contribuyan al sostenimiento de una persona o grupossls; en este ultimo sentido
StokovEw presentaria rasgos de evergetismo, que, a su vez, nos conduce a un contexto de
patronazgo. El término no conlleva necesariamente un estatus social, ya que los
representantes o mensajeros, si bien estaban subordinados a quienes servian, podian
pertenecer a todo tipo de clases sociales®™®.

A la luz de este abanico de usos en el contexto, parece que el significado de idxovog en
2,5.9 tiene que ver con “servir a la mesa”, ya que alude a quienes estan colaborando en el
banquete de bodas. Sin embargo, creemos que en 12,2.26 tanto &idkovo¢ como
S1okovEw presentan un sentido diverso.

En lo que respecta a 12,26, dado que Oidkovo¢ y Stokovéw aparecen vinculados a
AakohouBéw, creemos que la manera mas apropiada de comprender los términos aqui es
segln la segunda acepcién que sefialdbamos mas arriba, esto es, como mensajero o
representante de otro. En este caso, Jesus estaria refiriéndose a aquéllos que han
aceptado ser instrumentos suyos. Consecuentemente, la idea principal no seria tanto el
“servicio” como la realizacion de determinadas tareas domésticas en beneficio de Jesus,
sino mas bien la asuncidn libre de una funcién activa en la propagacion de su ensefanza y

814 Asi, por ejemplo, en Herddoto, Hdt. IV, 154: “Resulta que en Oaxo se encontraba Temisdn, un

comerciante de Tera; Etearco le brindd hospitalidad y le hizo jurar solemnemente que le prestaria el
favor (Sinkovnoetv) que le solicitara”; Platén, Resp. ll, 370e-371a: “Pero si el servidor (&1dkovog)
encargado de eso va con las manos vacias, sin portar nada de lo que necesitan importar aquellos
Estados para satisfacer sus propias necesidades, regresara de ellos también con las manos vacias”.

15 Asi, por ejemplo, Demdstenes, utiliza Stakovia para hablar de las tareas que él mismo ha llevado a
cabo con el fin de que sus conciudadanos no olviden sus deberes para con la patria. Demdstenes, De cor.
206: “Pues bien, si eso intentara yo decir, a saber, que fui yo quien os induje a tener sentimientos dignos
de vuestros antepasados, no habria quien no me lo reprochase con razén. Pero, en cambio, yo declaro
que tales resoluciones son vuestras, e indico que ya antes de mi la ciudad tenia esos ideales; ahora bien,
afirmo que en la intendencia de cada uno de los hechos hay también participacién (Sioxoviag) mia”.

818 para el significado de Stakovéw y Srakovia en el mundo grecorromano, cf. H.W. Beyer, “Siokovéwm,
Staxovia, didkovog”, en: GLNT 1, 951-984, col. 954 (el autor da cuenta asimismo del uso de los
términos en contexto politico, en referencia a quien gobierna en servicio de la ciudad, o, en dmbito
religioso, para expresar el servicio a Dios en tanto constituirse en una mediacidén e instrumento); LSJ,
398; L&N, 35.19.21.38; 46.13; 57.119. Para este tema ha sido de gran ayuda la exposicidn de Andrew D.
Clarke, A Pauline Theology of Church Leaders (London - New York: T&T Clark, 2008), 60-71, quien
sintetiza una obra importante sobre la cuestidn que nos ocupa, a la cual no hemos podido tener acceso
(John N. Collins, Diakonia: Re-Interpreting the Ancient Sources (New York: Oxford University Press,
1990). Este ultimo autor fue quien puso de relieve la acepcion de los términos que tiene que ver con
funciones de intermediario.
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. . 817 . . P / . 818
estilo de vida™"’, asumir no poseer un lugar social segun los parametros convencionales
. . . . 819
y estar dispuesto a dar la vida por ello si es necesario (cf. 12,23-25.27)""".

En lo que se refiere a Marta, aunque su accién ha sido generalmente comprendida como

. .. 820
un “humilde servicio a la mesa”

, puede interpretarse a la luz de las otras dos acepciones
que seialdbamos mas arriba, a saber, como enviada o representante (al igual que 12,26) y
como alguien que sale al paso de las necesidades de un grupo y provee de los bienes que

P . 821
éste necesita (evergeta)™".

La primera acepcidn tiene coherencia con el modo en el que Marta es caracterizada en el
relato que nos ocupa; es una mujer perteneciente al circulo de seguidores de Jesus (cf.
11,5.27) y, como tal, participa en la cena de Betania, un contexto en el que, tal y como
hemos sefalado mas arriba, sélo estdn aquéllos que creen en Jesus. Desde esta

perspectiva podemos pensar que Marta es, como discipula y seguidora, alguien que ha
aceptado ejercer una funcidén de “emisaria” o “representante” de su maestro.

No podemos tampoco descartar que la atribucion del verbo diakovéw a Marta esté
reflejando la practica del evergetismo llevada a cabo por mujeres. Esta segunda acepcion
del término no excluye necesariamente la anterior, ya que la asuncidén de tareas de
patronazgo dentro de la comunidad cristiana primitiva puede ser considerada como una
de las consecuencias de ser “emisario” o “representante” de Jests®*?. No podemos pasar

817 Py T , . .. , ,
Para Dodd, La tradicién histérica, 252, el caracter especial del uso joanico de Siokovéw y 61<1Kovog

(esto es, tal y como hemos explicado supra, nota 813, desarrollar en la tradicidn discursiva la idea del
“servicio a Jesus”) es un indicio de que el cuarto evangelio estd adaptando un dicho original sobre el
seguimiento a una situacion comunitaria posterior. Su postura, por tanto, parece avalar nuestra
propuesta.

818 Aungue O1dkovoc y Otakovéw no presentan en 12,26 el sentido que se le ha otorgado

tradicionalmente de asumir tareas de servicio o de tipo doméstico, no podemos perder de vista que una
consecuencia de ser “representante” de Jesus (un maestro que voluntariamente adopta la funcion de
lavar los pies de sus discipulos, cf. 13,1-15), es precisamente ésta de asumir no tener un “lugar social”.
Esto puede explicar que el versiculo aluda al honor (npd(o) que Dios otorgara a los seguidores de Jesus.

819 . P . J . . s

Los intérpretes del cuarto evangelio, aunque légicamente perciben la relacidon que establece el texto
entre seguir a Jesus y estar dispuesto a aceptar un destino similar de muerte, no vinculan generalmente
este tema con el significado del verbo Staxovéw; ver, por ejemplo, Dodd, La tradicidn histdrica, 351-
352.

820 Asi, por ejemplo, Dodd, La tradicion historica, 352; Schnackenburg, El evangelio I, 453. Por su parte,

Brown, El evangelio I, 781 afirma que la mencidn de Marta aqui tiene el Unico propésito de enlazar la
escena de la uncion con la precedente en Betania. Sefialamos asimismo la sorprendente (y a nuestro
juicio) absolutamente inaceptable interpretacion de Moloney, El evangelio, 362, para quien Marta, al
adoptar un papel de sierva, muestra aqui, haber abandonado ya la “arrogancia anterior” (sic). Otros
comentaristas han interpretado el verbo Staxovéw de 12,2 a la luz de 12,26; en estos casos, atribuyen a
este ultimo versiculo el mismo significado de “servir la mesa”; asi Keener, The Gospel of John I, 862.

821 cf. Warren Carter, "Getting Martha out of the Kitchen. Luke 10:38-42 Again": CBQ 58.2 (1996) 264-

280, quien propone una interpretaciéon similar para la figura de Marta a partir de su presentacion en Lc.
%2 Un ejemplo de ello lo tendriamos en Lc 8,2b-3, donde las mujeres ejercen la diaconia mediante sus
bienes (“Le acompafiaban los Doce y algunas mujeres que habian sido curadas de espiritus malignos y
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tampoco por alto que en el cristianismo naciente, al igual que ocurria en el contexto
grecorromano, hubo mujeres que ejercieron el patronazgo proporcionando espacios para
la celebracion de banquetes y otro tipo de encuentros que llevaban a cabo las
comunidades de las que formaban parteszs. Es posible, por tanto, que la figura de Marta
esté reflejando una actividad semejante. En este caso, la oikia de 12,3 (y quiz4 también la
que aparece en 11,31, asi como la o{Kog de 11,20) podria ser un espacio de reunion que la
comunidad disfruta gracias a que uno de sus miembros (éuna mujer?) ejerce un rol de
patronazgo. Dado que estas “casas” aparecen en el texto como lugares de propiedad
indeterminada, quiza se trate de un taller o tienda (tabernae) de alquiler.

En conclusion, resumimos los datos que hemos ofrecido del siguiente modo: la familia de
Betania, formada uUnicamente por hermanos, parece apuntar a los miembros de la
comunidad jodnica; la “casa” que aparece en nuestro relato (o{Kog, oikia; 11,20.31; 12,3)
en ningln momento se dice explicitamente que es propiedad de esta peculiar familia; los
integrantes del grupo que celebra la cena en 12,1-8 tienen en comun ser personas que
creen en Jesus; y, finalmente, Marta es presentada por el texto como una mujer que ha
asumido las funciones de “representar” a JesuUs (esto es, contribuir a la expansion de su
evangelio) y de patronazgo en beneficio del grupo. El conjunto de estos datos nos permite
plantear que la “casa” que encontramos en el relato podria ser un espacio que algun
miembro de la comunidad (équizd una mujer?) ponia a disposicion de la misma para la
celebracidn de reuniones y banquetes; en ese mismo lugar se llevarian a cabo las comidas

824

funerarias cuando moria uno de sus miembros . El lugar como tal no tenia que ser

necesariamente su propia casa, dado que, como ya hemos sefialado, en ocasiones los

enfermedades: Maria, llamada Magdalena, de la que habian salido siete demonios, Juana, mujer de
Cusa, un administrador de Herodes, Susana y otras muchas que les servian [SmKévouv] con sus bienes
[\')Trapxéw(ov]"); asi también Elisa Estévez Ldopez, "Mujeres sanadas, mujeres de virtud": Estudios
Eclesidsticos 79 (2004) 433-455, 440. En el caso de Febe, la diaconia y el patronazgo se distinguen (“Os
recomiendo a Febe, nuestra hermana, diaconisa [Sidkovov] de la iglesia de Cencreas. Recibidla en el
Sefior de una manera digna de los santos, y asistidla en cualquier cosa que necesite, pues ella ha sido
protectora [Trpoordng] de muchos, incluso de mi mismo”, Rm 16,1). Hemos hecho esta aclaracion
porque algunos estudios sobre el cristianismo primitivo, entre ellos Carolyn Osiek - Margaret Y.
Macdonald - Janet H. Tulloch, "Las patronas en la vida de las iglesias domésticas", en: C. Osiek - M.Y.
Macdonald - J.H. Tulloch (ed.), El lugar de la mujer en la Iglesia Primitiva (Salamanca: Sigueme, 2007;
original inglés de 2006) 271-304, 298-300, diferencian las tareas propias de la diaconia (entendida como
“representacidon”) de las llevadas a cabo por los patronos; con otras palabras, no suelen tener en cuenta
que uno de los sentidos de Siakovéw es equivalente al patronazgo.

823 . . . . .2
Para el patronazgo femenino en el mundo grecorromano y en el cristianismo naciente, en relacion

con los lugares de reunién y los banquetes, cf. Tulloch, "Mujeres que dirigen" y pp. 72-74 del presente
trabajo.

8% Malina - Rohrbaugh, Social-Science Commentary, 205 creen asimismo que esta comida puede ser una

réplica de las celebradas por los miembros de la comunidad a la que se dirige el cuarto evangelio,
aunque no la definen como un banquete de difuntos ni especifican en qué tipo de espacio se llevaban a
cabo. Cf. también Esler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 68: “John has cleverly adapted the anointing
story to create a reference to Christ followers, rather than exclusively focusing on Jesus and his burial”.
Una idea semejante en Nuria Calduch-Benages, "La fragancia del perfume en Jn 12,3": EstBib 48 (1990)
243-265, 254-256.
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grupos alquilaban locales para reunirse y celebrar comidas; en estos casos, el ejercicio del
patronazgo podia consistir en contribuir econdmicamente al alquiler. En el capitulo 5
volveremos otra vez sobre esta cuestion, ya que presentaremos datos para sostener la
plausibilidad de que 11,1-12,11 era leido en un contexto similar.

3.3.3. Un banquete funerario celebrado “el primer dia de la semana”

El texto situa la accion ritual del banquete funerario “seis dias antes de la Pascua” (Trpb €t

ﬁpspd)v TOU Trdcxcx). Esta expresion temporal, construida con la preposicion €€ mas
. , . 825 e

genitivo, no es comun en griego ~ (aunque aparece también en 13,1), y puede estar

. . . . (y: 826
qgueriendo otorgar a la escena de una deliberada intensidad dramatica™".

Para precisar el momento al que se refiere esta expresion hemos de establecer qué dia de

la semana se celebré la Pascua judia el afio de la muerte de Jesus en el evangelio de Juan,
y en este punto éste difiere de los sindpticos.

Los cuatro evangelios coinciden en que Jests murié en viernes®”’, pero no en el dia del
mes del viernes en cuestién. Segln el cuarto evangelio, la crucifixion se produjo el 14 de
Nisan, el dia en el que eran sacrificados los corderos y se celebraba la Cena Pascual (18,28;
19,14.31)**, rito que daba inicio al 15 de Nisan; esto significa que, seglin su presentacion,
ese ano la Pascua comenzo el viernes a la tarde-noche, coincidiendo con el comienzo del
sabado, el ultimo dia de la semana®®. Para los sindpticos, sin embargo, el dia de la muerte

82 Blass - Debrunner - Funk, A Greek Grammar, #71.

826 Navarro, Ungido para la vida, 169.

827 .y . , , . ,
Mc 15,42-43: “Ya al atardecer, como era la Preparacion, es decir, la vispera del sdbado, vino José de

Arimatea, miembro respetable del Consejo, que esperaba también el Reino de Dios, y tuvo la valentia de
entrar donde Pilato y pedirle el cuerpo de Jesus”; Mt 27,62: “Al otro dia, el siguiente a la Preparacion,
los sumos sacerdotes y los fariseos se reunieron ante Pilato”; Lc 23,54: “Era el dia de la Preparacion y
apuntaba el sabado”; Jn 19,31: “Los judios, como era el dia de la Preparacion, no querian que quedasen
los cuerpos en la cruz el sabado —porque aquel sdbado era muy solemne-. Asi que rogaron a Pilato que
les quebraran las piernas y los retiraran”. Asi también EvPed 2,5: “Y Herodes dijo: ‘Hermano Pilato: aun
dado caso que nadie lo hubiera reclamado, nosotros mismos le hubiéramos dado sepultura, pues esta
echandose el sabado encima y esta escrito en la ley que el sol no debe ponerse sobre un ajusticiado’. Y
con esto, se lo entregd al pueblo (de los judios) el dia antes de los Azimos, su fiesta”. La “preparacion”
(rapaokeun) aqui hace referencia, no al dia de la preparacién de la Pascua, al que aludiremos después
(que se celebraba el 14 de Nisan), sino al viernes, el sexto dia de la semana, dia que se designaba
“preparacién” de la fiesta judia del sabado; cf. R.T. France, The Gospel of Matthew (Michigan -
Cambridge: Williams B. Eerdmans Publishing Company - Grand Rapids, 2007)), 1091, n.1.

828 Y ’ .
Jn 18,28: “De la casa de Caifas llevaron a Jesus al pretorio. Era de madrugada. Ellos no entraron en el

pretorio para no contaminarse y poder asi comer la Pascua”; 19,14: “Era el dia de la Preparacion de la
Pascua [...]”; 19,31: “Los judios, como era el dia de la Preparacidn, no querian que quedasen los cuerpos
en la cruz el sdbado —porque aquel sdbado era muy solemne-".

829 , . . . , .
Entendemos por Pascua el dia principal de la fiesta, que se abria con la celebracién de la Cena

Pascual. Hay que tener en cuenta que segun el calendario judio, el dia comenzaba la vispera, una vez se
habia producido la puesta de sol. En el s. | el término “Pascua” era un tanto ambiguo, ya que podia
designar tanto el dia de los sacrificios y la cena como el dia de la fiesta propiamente dicho. Cf. Brown, La
muerte del Mesias Il, 1588-1590.
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de Jesus fue el 15 de Nisdn, y la ultima cena, celebrada el dia anterior, fue una Cena
830

Pascual (Mc 14,12 y par.)™".

A la luz de lo dicho, puesto que segun la cronologia del cuarto evangelio el dia de la
Pascua, esto es, el 15 de Nisan, ese afio fue sabado, el dato “seis dias antes de la Pascua”
situa la pericopa “el primer dia de la semana”, que, como tal, comenzaba el sdbado con Ia

831

caida del sol™". El hecho de que la mayor parte de las referencias temporales a la Pascua

. . 832
sean ambiguas en Juan da cuenta del valor que ha querido otorgar a este dato™™.

El hecho de situar el banquete funerario en este dia es significativo desde el punto de vista
ritual. Como vya se ha sefialado anteriormente®, uno de los elementos importantes de las
acciones rituales es el tiempo en el que se llevan a cabo, y para el andlisis del tiempo ritual
son pertinentes aspectos como los que siguen: en qué fecha se celebra, qué eventos
paradigmaticos se conmemoran en él y los acontecimientos pasados que constituyen el
modelo para el ritual actual.

A la luz de lo sefialado, el banquete funerario por Lazaro celebrado en honor de Jesus se
lleva a cabo el primer dia de la semana, un tiempo que rememora el dia en el que este
s L. . 834

ultimo salié vivo de su propio sepulcro (20,1.19)™". Los eventos que se recuerdan en esta

80 para la cuestion, cf. Brown, La muerte del Mesias Il, 1585-1611; Gerd Theissen - Annette Merz, E/

Jesus histérico (Salamanca: Sigueme, 2000; original aleman de 1996), 183-185.

81 Asi lo han percibido también, entre otros, Brown, El evangelio |, 705; Esler - Piper, Lazarus, Mary and

Martha, 62.

82 EnJn 19,14 hay un dato preciso (cf. supra, nota 828). El resto de las referencias son mas vagas. 2,13:

“Se acercaba la Pascua (éYY{)g ﬁv TO Tro'(oxcx) [..]17; 2,23: “Mientras estuvo en Jerusalén, por la fiesta de
Pascua” (év 1§ Tdoya €v Tij €opti)); 6,4: “Estaba proxima la Pascua” (Eyyug t0 Tdoya); 11,55: “[...]
estaba cerca la Pascua (€yyUg 10 TTdoya) [...] antes de la Pascua (Trpo toU mdoya)”; 13,1: “Antes de la
fiesta de Pascua ([Tpo &€ Tii¢ €optiic TOU TAOYQ)”; 18,28: “Ellos no entraron en el Pretorio para no
contaminarse y poder asi comer la Pascua (pdywotv 10 Taoya)’; 18,39: “Pero es costumbre entre
vosotros que os ponga en libertad a uno por la Pascua (v L) 1doya)”. Entre los autores que destacan
la extrafa precision de la referencia a la Pascua en 12,1 si se compara con el resto estan Esler - Piper,
Lazarus, Mary and Martha, 62; Coloe, Dwelling in the Household, 113.

83 cf. supra p. 82.

4% Jn 20,1: “El primer dia de la semana (T7) &€ pd v oaPParwv) fue Maria Magdalena al sepulcro

cuando todavia estaba oscuro [...]”; 20,19: “Al atardecer de aquel dia (OUong ouv Oyiag Tij Npépa
éKs{vg), el primero de la semana (tﬂ p@ oaBBdm)v), los discipulos tenian cerradas las puertas del
lugar donde se encontraban, pues tenian miedo a los judios”. Asi también en los evangelios sindpticos;
Mc 16,1: “Pasado el sdbado (Koi Siayevopévou 1ot oofPdrov) [...]”; Mt 28,1: “Pasado el sdbado, al
alborear el primer dia de la semana (tf) émipwokovor) eig piav oaPPdrwv) [..]”); Lc 24,1: “El primer
dia de la semana (Tf) & pi& t@v coPPatwv), muy de mafiana [..]”. En el Evangelio de Pedro, sin
embargo, se nombra ya “el dia del Sefior”, expresidén que sustituye “el primer dia de la semana”; EvPed
Xll, 50: “A la mafiana del domingo (”Opepou 8¢ 1i¢ Kuptakf), Maria la de Magdala, discipula del Sefior
—atemorizada a causa de los judios, pues estaban rabiosos de ira, no habia hecho en el sepulcro del
Sefior lo que solian hacer las mujeres por sus muertos queridos -”. Lo mismo encontramos en otras
fuentes posteriores al Nuevo Testamento, como en Ignacio de Antioquia, IgMag IX, 1: “[...] viviendo
segun el domingo (Kuplou(ﬁv), dia en que también amanecid nuestra vida por gracia del Sefior y mérito
de su muerte [...]".
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comida ritual, por tanto, son su crucifixidn, enterramiento y posterior resurreccion por la

., . 835
accion de Dios

. Nuevamente, al igual que en la seccion anterior, se observa aqui el
recurso a una “analepsis proléptica”, ya que un acontecimiento posterior a nivel del relato
(las escenas de aparicion del Resucitado) se evoca anticipadamente en la obra,
presuponiendo una audiencia capaz de establecer las conexiones pertinentes y de
recordar algo que estrictamente todavia no ha sido narrado, y otorgando asimismo un

sentido especifico a la escena.

A la luz de los datos expuestos hasta este momento, algunos de los rasgos que presenta
esta comida ritual son los siguientes.

Accidn ritual Banquete de difuntos

Participantes Jesus
0 Puesto de honor
0 Anticipadamente muerto y resucitado
Personas que creen en Jesus
0 Lazaro
¢ Puesto destacado
¢ Anteriormente muerto y resucitado por Jesus
0 Marta (y Maria de Betania)
0 (Judas) y otros

Espacio ritual éLocal de reunién?

Tiempo ritual El primer dia de la semana

Acontecimiento recordado | Muerte y resurreccidon de Jesus

Segln la interpretacidon que ofreciamos paginas atrds, lo que a nivel narrativo aparece
como la resucitacion de Lazaro (11,44) representa plasticamente lo que el cuarto evangelio
y la comunidad joanica afirman sobre el destino de aquéllos que, creyendo en Jesus

835 .z oL .y . ,
Otros autores también han percibido la relaciéon del dato “seis dias antes de la Pascua” con las

escenas de aparicidn. Asi Calduch-Benages, "La fragancia", 244 (la autora la relaciona especialmente con
la protagonizada por Maria Magdalena) y Esler - Piper, Lazarus, Mary and Martha, 63. Barret, sin
embargo, cree que la uncidn se celebra en el contexto de la fiesta judia de la Havdalah, la ceremonia
conclusiva del sabado (Havdalah, ﬁ'?'{:}t[, procede de '?‘[; [separar], y era la fiesta con la que se
separaba ritualmente el sabado, dia sagrado, del resto de los demas dias de la semana). Cf. Barret, E/
evangelio, 624. Su propuesta es asimismo aceptada por Coloe, Dwelling in the Household, 114-115. Sin
embargo, Brown, El evangelio I, 705, considera que no tenemos suficiente conocimiento de las fiestas
de la época como para poder hacer esta afirmacidn.
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(muerto y resucitado por Dios), mueren: que han pasado a un nuevo tipo de existencia en
la que gozan de la misma vida eterna que ya poseian y estdn esperando la resurreccidn
final de todos los muertos. Si nos acercamos a 12,1-8 teniendo en cuenta estas claves,
podriamos describir la escena del siguiente modo: (1) es un banquete funerario por Lazaro
en que todos los comensales comparten la fe en Jesus; (2) el difunto (Ldzaro) estd
presente; (3) se lleva a cabo “el primer dia de la semana”, un dia que recuerda aquél en
que Jesus, tras haber sido crucificado, resucité de entre los muertos; (4) es celebrado en
honor de Jesus, que es quien ha hecho posible que Lazaro participe en él.

Los dos ultimos rasgos que acabamos de sefialar son los que a nuestro juicio explican los
dos primeros: que los que participan en el banquete sean personas que creen en Jesus,
que el difunto Lazaro esté presente en la comida y que, pese a que el banquete es una
accioén ritual originada por su muerte, no se celebre en su honor sino en el de Jesus. Este
hecho constituye una innovacién ritual respecto a lo que solia realizarse en el contexto, y
esta estrechamente relacionada con el vinculo que establece el texto (no sélo aqui, sino
también en la seccién anterior) entre la muerte y resurreccion de Jesus, y las creencias
sobre el destino de los muertos.

Aunque desarrollaremos el tema con mayor detalle en el capitulo siguiente, adelantamos
ya aqui que algunos de estos motivos parecen apuntar a los banquetes funerarios que la
comunidad jodnica celebraria por sus miembros difuntos. En estas comidas se haria
memoria de la muerte y resurreccion de Jesus, se experimentaria su presencia en medio
de la asamblea reunida y se celebrarian la vida eterna de la que gozaban los presentes y la
nueva existencia de los difuntos. Como indicaremos después, los datos que tenemos sobre
las comidas rituales del cristianismo naciente, a las que se les daba un sentido cultual y
eran celebradas “el primer dia de la semana” o, en un momento posterior, “el dia del
Sefior” (Hch 20,7; Did 14,1; 1 Apol 66)836, hacen esta propuesta plausible.

3.4.La uncion ritual de Maria de los pies de Jesus (12,3-7)

Maria de Betania aparece en escena por primera vez en 12,3, donde es sujeto de una
accioén ritual que ya habia sido anticipada en 11,2; en este momento, sin embargo, se
describe con mayor detalle.

%3 Hch 20,7: “El primer dia de la semana (Ev &8¢ i} p1t TV ocoPPatwv) nos halldbamos reunidos para

la fraccion del pan (kAdoar &ptov)”; Did XIV, 1: “Reunidos cada dia del Sefior (kata kupiaknv ¢
Kupiou), romped el pan (kAdoote Gpyov) y dad gracias (eUyapiotroate)”. Por su parte, Justino
mantiene la expresion “el dia del sol”, siguiendo muy posiblemente la terminologia grecorromana; 1
Apol 67,3: “El dia que se llama del sol (kai Tfj ToU fAiou Aeyopévi) Npépq) se celebra una reunién [...]”;
67,7: “Y celebramos esta reunion general el dia del sol (v &€ ToU f\iou fpépav), por ser el dia primero
(Trp(f)m ¢oTiv ﬁpépcx), en que Dios, transformando las tinieblas y la materia, hizo el mundo, y el dia (ﬂj
ou’mj ﬁpépq) también en que Jesucristo, nuestro Salvador, resucité de entre los muertos (éx vstfbv
AvéoTn); pues es de saber que le crucificaron el dia antes del dia de Saturno, y al siguiente al dia de
Saturno, que es el dia del sol (f\iov fpuépa), aparecido (paveig) a sus apdstoles y discipulos [...].
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11,2

12,3

nv & Mapiop 1

bl ’ Y
alelyaoa rov
KUp1ov pupe Kai
ékpdEaoa Toug
T66ag avTou Taic
OpiEiv avtiic

Maria era la que
ungio al Sefior con
perfume y secd sus
pies con sus cabellos

‘H olv Mopiop
AaBoloa Atpav
pUpou vapdou
TILOTIKTG
moAutipou HAeryev
TOUC TTOdAC TOU
Tnoot kai

Asi que Maria,
tomando una libra
de perfume de
nardo auténtico,
muy caro, ungié los
pies de Jesus y secod
con sus cabellos sus

€Eépatev Taic pies
Op1Eiv avTiic Toug

68ag avtou

Para comprender esta accidn ritual es necesario atender a los diferentes elementos que
presenta: es una uncién (en los pies)®’; Maria la lleva a cabo con perfume de nardo
auténtico muy caro; después seca el perfume derramado sobre los pies con su propio
cabello; su accidn ritual tiene consecuencias, tanto sobre su propio cuerpo como sobre el
espacio en el que se lleva a cabo (la casa se llena de perfume); cdmo interpreta Jesus el

rito. Todos estos aspectos van a ser explicados en lo que sigue.

3.4.1. La accion ritual de ungir

La uncién de Maria se expresa mediante dAeipw. En la Septuaginta, dheipw es utilizado
en escasas ocasiones; la mayor parte de ellas traduce los verbos hebreos 570 y 130, y de
forma ocasional ﬁ@??;838, ya que este ultimo término generalmente se transforma en el
texto griego en Xpioo. Los dos primeros vocablos hebreos que acabamos de sefalar (510 y
T171) aparecen en la Biblia hebrea para designar las unciones con aceites aromaticos
destinadas a cuidar el cuerpo y embellecerlo, un uso que, al tener un sentido de fiesta y

837 . ; , . P .
La uncién que lleva a cabo Maria se efectla sobre los pies de Jesus, elemento que, curiosamente, se

omite en la referencia anterior de 11,2. Tal y como hemos constatado en el andlisis presentado mas
arriba, este dato procede de la tradicion pero es enfatizado por Juan, que repite el término
innecesariamente en 12,3 (f\eyev Toug m6dag ol 'Inool kot EEépatev taic OpiEiv altii Toug
m66ac avtol). Creemos que la razén de tal énfasis es su deseo de vincular la accién de Maria al
posterior lavatorio de los pies de los discipulos que llevara a cabo el propio Jesus en 13,1-15. La relacion
entre ambas escenas es evidente (1) por utilizarse en ellas términos que el cuarto evangelio no usa en
ningun otro lugar: el contexto de una cena (&eimrvov, 12,2 y 13,2) y el acto de “secar” (ékpéoom, 11,2;
12,3y 13,5); y (2) por otros motivos que aparecen en las dos, por ejemplo, la presencia de Judas (12,4 y
13,2). Muchos autores han sefialado este vinculo, entre ellos Lindars, The Gospel of John, 414-417; Esler
- Piper, Lazarus, Mary and Martha, 66; Mery Rodriguez Moreno, "Un gesto de mujer como inspiracion
del lavatorio de los pies de Jesus (Jn 13,1-20)", en: C. Bernabé (ed.), Con ellas tras Jesus. Mujeres
modelos de identidad cristiana (Estella: Verbo Divino, 2010) 165-198. Sin embargo, y pese a ser de gran
interés y relevancia, no podemos abordar esta cuestion porque desborda los objetivos del presente
estudio.

** d\eipw traduce IO en Rt 3,3; 2 S 12,19-20; 14,2; 2 R 4,2; 2 Cro 28,15; Mi 6,15; Jdt 16,7; 113 en Ez
13,10.11.12.14.15; 22,28; vy, finalmente, I'IE]?; en Gn 31,13; Ex40,13; Nm 3,3.
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alegria, era interrumpido en situaciones de duelo y de penitencia (2 S 12,19-20; 14,2; Pr
27,9; Si 9,8); en una referencia de la Misnda (Sab 23,5), sin embargo, encontramos el verbo
hebreo 510 para expresar las unciones de los cadéaveres®™. Por su parte, el verbo HE??TD
esta mas vinculado a unciones de caracter religioso o cultual, como la uncién real (1 S 10,1;
2 5 5,3), la uncién de los sacerdotes (Ex 28,41; Nm 3,3) o la uncién de animales u objetos
para el culto o los sacrificios (Ex 29,36; 40,9), lo cual explica que para ser traducido al
griego se utilizara preferentemente un término diferente a é)\sicpoo, esto es, Xp{oo84°. El
uso que presentan estos términos hebreos establece una primera delimitacién del sentido
de é)\sicpoo: se utiliza preferentemente para hablar de las unciones destinadas al cuidado y
embellecimiento corporal y hemos de distinguirlo de Xpioo, verbo mas asociado a unciones
de caracter religioso y cultual®'’. Asimismo, indica que no es un verbo utilizado para
designar las unciones realizadas a los muertos®*.

En el Nuevo Testamento encontramos é)\siq)oo en nueve ocasiones. La mayor parte de
ellas aparece en los relatos lucano y joanico de la uncién (Lc 7,38.46; Jn 11,2; 12,3); en el
resto se utiliza con diferentes fines, como expresar un acto de cuidado corporal que
introduce una visién innovadora del rito del ayuno (Mt 6,17), la uncién de los enfermos
(Mc 6,13; St 5,14) o del cuerpo muerto de Jesus (Mc 16,1)®*. Estos usos son acordes con la

839 ~ 12 ; P ey .
Sab 23,5, que, como ya sefialabamos en el capitulo 2, establece lo que estd permitido realizar a los

difuntos durante la celebracion de la fiesta: “Se puede hacer todo lo necesario para el muerto: ungirlo
(1720) y lavarlo, con tal que no se mueva ninguno de sus miembros [...]".

B0, Cothenet, "Onction", en: L. Pirot - A. Robert - H. Cazelles (ed.), Dictionnaire de la Bible Supplément

VI (Paris: Librairie Letouzey et Ané, 1960) 701-732; W. Brunotte, “Ungir”, en: DTNT |V, 303-304; H.
Schilier, “aAeipw”, en: GLNT |, 617-626.

1 En el Nuevo Testamento encontramos el verbo Xp{oo Unicamente en 5 ocasiones (Lc 4,18; Hch 4,27;
10,38; 2 Co 1,21; Hb 1,9). Estas citas atestiguan un uso caracteristico y diverso al de &)\s{q)oo, ya que la
mayoria de ellas (todas, excepto la de Hb) presenta la relacion entre la uncion y la recepcion del Espiritu,
bien por parte de Jesus, bien por parte de los creyentes. Cf. D. Sanger, “ypiw”, en: DENT II, 2142-2146;
D. Miller, “Ungir”, en: DTNT IV, 304-306.

82 Este hecho podria explicarse también porque en la Biblia hebrea hay muy pocos testimonios respecto

al cuidado de los cadaveres. En Gn 50,1-3 se menciona el embalsamiento de Jacob y José (curiosamente,
la Septuaginta los convierte en enterramientos, ya que traduce el verbo QAT como z’svrouplo'(éoo). El libro
de Tobias, que contiene varias referencias a como el protagonista entierra los cadaveres de sus
compatriotas, se limita a dar cuenta de la inhumacién, omitiendo otros datos sobre el cuidado de los
cuerpos (ver, por ejemplo, Tb 1,17-19; 2,3-7). En otros textos aparece la costumbre de colocar al difunto
sobre aromas o envolverlos en lienzos impregnados previamente de ellos en lugar de ungirlo, tal y como
encontramos en 2 Cro 16,13-14 sobre el rey Asa, en el Testamento de Abraham (TestAbr 20,10-14) y en
el cuarto evangelio, en el episodio en el que José de Arimatea y Nicodemo se ocupan del cuerpo de
Jesus (Jn 19,39-40). Cf. Dennis R. Cole, "Burial", en: D.N. Freedman - A.C. Myers - A.B. Beck (ed.),
Eerdmans Dictionary of the Bible (Michigan - Cambridge: William B. Eerdmans Publishing Company,
2000) 203-205, 204.

843 . .2 ,
Mc 6,13: “Expulsaban a muchos demonios y curaban a muchos enfermos ungiéndolos (ﬁ)\supov) con

aceite”; 16,1: “Pasado el sdbado, Maria Magdalena, Maria la de Santiago y Salomé compraron aromas
para ir a embalsamarlo (c’x)\siq,v(omv); St 5,14: “iEsta enfermo alguno entre vosotros? Que llame a los
presbiteros de la Iglesia, para que oren por él y le unjan (&)\s{q,vcxvreg) con 6leo en el nombre del Sefior”;
Mt 6,17: “Tq, en cambio, cuando ayunes, perfuma tu cabeza (&)\supa{) y lava tu cara”.
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relacidon que se establecia en la antigliedad (tal y como percibe también en los lugares del
Antiguo Testamento que acabamos de sefialar) entre los ungilientos por un lado, y la

. . . . 844
limpieza, el vigor, la belleza y el poder curativo por otro

. En la literatura grecorromana
c’x)\eiq)oo presenta un significado similar, ya que los autores lo utilizan para indicar unciones
con fines estéticos, deportivos®® y placenteros®*®. Con frecuencia estas dltimas se llevaban
a cabo durante la celebracion de un banquete847, y algunos autores antiguos las critican
por considerarlas excesivas®*®. El sustantivo &Xsupap, del mismo campo semantico, podia
asimismo utilizarse para designar el aceite de los sacrificios funerarios®. Por otra parte,
en la version griega de la Vida de Adan y Eva (ApMo), apdcrifo del que hablaremos mas
adelante con mayor detenimiento, se alude a una uncién de muertos, expresada mediante

, .. .z 850
el verbo o’()\eup(o, que estd ligada a la esperanza en la resurreccién (ApMo 9; 13)™".

¥4 W. Brunotte, “Ungir”, en: DTNT IV, 303-304.

#5155, 62.

846 Asi, por ejemplo, los testimonios sefialados por el util trabajo de Coakley (Coakley, "The Anointing")

sobre las unciones con perfume, en varios casos de los pies. Entre ellos, Homero, Od. 19,503-507, donde
Euriclea, nodriza de Ulises, lava y unge a éste: “La vieja marchdse a través del palacio por mds agua,
vertida en el suelo que vio la primera; y, después de lavado y ungido (’E’)\supsv) de grasa de aceite, con
sus trapos Ulises cubrié la sefial de su pierna y volvié a calentarse arrastrando su asiento hacia el fuego”;
Aristéfanes, Vesp. 606-616: “[Habla Filocleén] Y lo mas agradable de todo esto me lo habia olvidado.
Cuando voy a casa con el salario, nada mas llegar todos me abrazan por el dinero. Primero la hija me
lava y me unge los pies (kai t& w68’ dheipn) para besarme y al tiempo que me llama papaito me pesca
con la lengua el tridbolo. La parienta con carantofias me ofrece un bollo esponjoso y luego sentada a mi
lado me invita machaconamente: come esto, come lo otro. Esas cosas me ponen radiante de gozo y no
hay miedo de que tenga que echaros una mirada a ti o al despensero cuando me sirva la comida”.
Incluimos también el testimonio de Petronio, aunque el autor es latino (Petronio, Sat. 70: “Lo que siguid
me da verglienza referirlo. Siguiendo una moda insdlita, varios esclavos de cabello largo trajeron éleo
perfumado en una palangana de plata con el que ungieron los pies de los comensales después de
entrelazarles muslos y tobillos con guirnaldas de flores. Con este mismo ungliento salpicaron después la
crateray la lampara”).

7 para una descripcidn detallada del uso de perfumes en banquetes, cf. Caseau, EUwéia, 145-155.

848 , ; .y e . . . .
Asi, Plutarco, Phoc. 20, narra como Focidn critica que a su hijo, tras una victoria, le ofrezcan un lujoso

banquete para celebrarla en el que al comienzo se les lavan los pies con vino mezclado con aromas;
teme que ese comportamiento, que considera inapropiado, eche a perder su victoria. Focion es
partidario de la formacion que se imparte en Esparta, y critica la de Atenas, donde se huele a aromas y
se lleva purpura. La parte del texto que nos interesa dice asi: “Cuando fue al banquete y vio, entre los
lujosos preparativos, que a los que iban entrando les presentaban lebrillos de vino aromatizado
(c’xpoopo’tm)v) para lavarse los pies (1T060(V1Trtﬁpong), llamé a su hijo y le dijo: ‘Foco, éno vas a impedir
gue tu companfero te estropee la victoria?’”. Ver también Ateneo, Deipn. 12,78, quien se refiere a la
costumbre en Atenas, entre gente que vive con mucho lujo, de ungir (z’sva)\sicpsw) incluso sus pies con
perfume (pUpoig), y cita algunos testimonios que destacan el placer que se obtiene.

849 Asi, Homero, /I. 23,170: “Anadié anforas de miel y de aceite (c’x)\siq)cxtog), que colocé apoyadas en el

lecho funerario”. Cf. LSJ, 62.

80 ApMo 9: “Adan contestd a Eva: ‘Levantate y vete con nuestro hijo Set a las inmediaciones del paraiso,

poneos tierra sobre vuestras cabezas y llorad suplicando a Dios que se apiade de mi, envie a su angel al
paraiso y me dé fruto del drbol que produce aceite (EAaiov), para que lo traigas, me unja (G\elywpat) y
descanse [...]”; 13: “[...] y Dios les envié al arcangel Miguel, que les transmitid las siguientes palabras:
‘Set, hombre de Dios, no te canses pidiendo en esta suplica por el arbol que mana el aceite (EAaiov)
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Teniendo en cuenta, por tanto, los andlisis terminoldgicos precedentes, podemos afirmar
que los vocablos pertenecientes al campo semantico de o’()\e{q)(o no estan ligados
preferentemente a las unciones de los muertos, sino a las destinadas al cuidado vy
embellecimiento del cuerpo que, a su vez, se realizan en un contexto de fiesta y alegria y
se suspenden en tiempo de duelo. Hay, sin embargo, algunas excepciones, como Mc 16,1;
ApMo 9; 13 v, si incluimos los términos hebreos semejantes, también en la Misna (Sab
23,5).

3.4.2. Una uncion con perfume de nardo puro

Segun 12,3, Maria unge los pies de Jesus con “una libra (Mtpcxv) de perfume (p\]pou851) de
nardo (vo'thouSSZ) auténtico (ToTikiig), muy caro (roAutipou)”. Como ya dijimos mas
arriba, en este punto el texto jodnico es muy semejante al de Marcos, que habla de
perfume de nardo auténtico de alto precio (pUpou vapdou TrioTikilg TToAUTENOTG, 14,3);
el dato, por tanto, hace pensar que Juan estad utilizando aqui datos de la tradicién. Un
detalle del texto, sin embargo, introduce otras posibilidades: la alusidn joanica al buen olor
(6opﬁg) gue llena toda la casa tras la accidn de Maria de ungir los pies de Jesus y secarlos
con sus cabellos (12,3), un motivo ausente del texto marcano (es, de hecho, un hapax
legomenon de los evangelios) y cuya presencia aqui ha conducido a no pocos estudiosos a
pensar que el cuarto evangelio estd releyendo algunas tradiciones veterotestamentarias,
en concreto, el Cantar de los Cantares, obra en la que, ademds, aparecen otros términos y
motivos semejantes a los del relato de la uncién, como vamos a mostrar a continuacién®:,

para ungir (c’x)\siqjm) a tu padre Adan, pues no se te concedera ahora, sino en los ultimos tiempos.
Entonces resucitardn todos los hombres desde Adan hasta aquel gran dia, todos los que sean pueblo
santo. Y en ese momento se les dara todo el goce del paraiso y Dios estard en medio de ellos [...] Tu
regresa junto a tu padre, puesto que de aqui a tres dias se ha colmado la medida de su vida. Cuando

m

salga su alma, vas a contemplar su terrible ascension’”.

851 . . ’ . .
El término pupov, que generalmente se traduce como “ungliento” o “perfume”, hace referencia

genéricamente a los unglientos o perfumes hechos con aceites vegetales (en la antigliedad tenian base
oleosa, no de alcohol), que se distinguian del perfume designado mediante el término €éAatov en que
éste era mas accesible para la poblacion. El pipov, por tanto, era un producto mas costoso y apreciado.
Hay que distinguirlo asimismo de opupva/puppa (mirra), uno de los perfumes mas importantes en la
antigiiedad, que procede de la corteza de un pequefio arbusto que crece en Arabia, Somalia y algunos
lugares cercanos al Mar Rojo. Para el significado de los términos, ver W. Michaelis, ”pﬁpov, pupiCoo",
en: GLNT VII, 639-646, cols. 641-642; J. Cromarty Smith, "Myrrh", en: J. Hastings (ed.), A Dictionary of
Christ and the Gospels Il (Edinburgh: T&T Clark, 1912) 212-213; Jehuda Feliks, "Mirrh", en: M.
Berenbaum - F. Skolnik (ed.), Encyclopaedia Judaica XIV (Detroit: Thomson & Gale, 22006) 709-710; W.
Michaelis, “opipva”, en: GLNT XIl, 673-677.

2 El nardo (vdp60g) era en la antigliedad el componente de los perfumes mas apreciados y de mayor
coste; procede de India. Ver H. W. Fulford, "Nard", en: J. Hastings (ed.), A Dictionary of Christ and the
Gospels Il (Edinburgh: T&T Clark, 1912) 227; Jehuda Feliks, "Spikenard", en: M. Berenbaum - F. Skolnik
(ed.), Encyclopaedia Judaica XIX (Detroit: Thomson & Gale, “2007) 110; Irene Jacob — Walter Jacob,
“Flora”, en: ABD Il, 803-817, 813.

83 Entre los estudiosos que interpretan la escena de Jn 12,1-11 a la luz del Cantar de los Cantares estan

Michel Cambe, "L'Influence du Cantique sur le Nouveau Testament": RThom 62 (1962) 5-26, 15-17;
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En LXX Ct 1,12; 4,13-14 aparece el término vc’xp&og, sustantivo escasamente utilizado enla
Biblia, ya que sélo lo encontramos aqui y en los pasajes marcano y joanico de la uncién. En
la escena narrada en Ct 1,12 hay un varén, presentado como rey, que se encuentra en un
divan, supuestamente recostado, y una mujer que, mientras habla de su amado, exhala
fragancia de nardo. En 4,10 es él quien, tomando la palabra, se refiere nuevamente al
aroma que ella despide854. Por otra parte, en 1,3-4 aparecen juntos los términos p\ipov y
(’)GpﬁgSSS. Dada esta confluencia de motivos, resulta razonable concluir que, a la hora de
elaborar la escena de la uncidn, el cuarto evangelio ha tenido en cuenta el texto griego del
Cantar: tanto Jesis como el rey/amado del pasaje veterotestamentario estan en un
banquete, recostados, y ambos participan de la fragancia de nardo que se expande.

Interpretar la escena de la uncién de Maria a la luz de los textos del Cantar permite
explicar su relacion con otro episodio: la uncidn del cuerpo muerto de Jesus que llevaran a
cabo José de Arimatea y Nicodemo en 19,38-42. Para esta uncién se utiliza “una mezcla de

867 (19,39), y tras llevarla a

mirra (opupvng) y dloe (&Aong) de unas cien libras (AMtpog)
cabo, se coloca el cadaver en un sepulcro nuevo ubicado en un huerto (kfjrog) (19,41);
curiosamente, también en el Cantar aparecen los aromas de mirra y dloe (opupva y
c’x)\én)857 asi como, repetidamente, se nombra un huerto (Kﬁnog)sss. Por otra parte, la
alusion de Juan en 19,39 a esos abundantes perfumes parece apuntar a su vez al relato

veterotestamentario del ritual de duelo llevado a cabo por el rey Asa, que también nombra

Calduch-Benages, "La fragancia", 259-260; Carmen Bernabé, "Trasfondo derasico de Jn 20": EstBib
XLIX.2 (1991) 209-228, 211-213.

#5% LXX Ct 1,12: “Mientras el rey estuvo en su divan (év dvak\ioet), mi nardo (vépdog) dio su fragancia”;

4,13-14: “Tus efluvios, paraiso de granados con fruto de frutales, cipros con nardos (vdp&ov), nardo
(vdp&og) y croco, calamo y cinamomo con todos los arboles del Libano, mirra, aloth con todos los
perfumes principales”.

8% XX Ct 1,3-4: “y la fragancia (6opn) de tus perfumes (pUipwv) sobre todas las especias (Apodpata).

Perfume (p\]pov) derramado, tu nombre. Por eso te amaron las muchachas; te atrajeron. jDetrds de ti
hacia la fragancia (6opﬁv) de tus perfumes (pUpwv) correremos!”. En 4,10 se unen el olor y los aromas
u especias: “jQué hermosos se tornaron tus pechos, hermana mia, esposa! iQué hermosos se tornaron
tus pechos, mas que el vino, y la fragancia (c’)opﬁ) de tus vestidos sobre todas las especias (c’xpo’spcxrcx)”.

86 £ término )\{Tpa utilizado es el mismo que en Jn 12,3.

857 . .z . . .
LXX Ct 3,6: “éQuién es esa que sube del desierto, como tallos de humo, incensada con mirra

(opupvawv) y olibano, de todos los polvos de perfumista?”; 4,6: “Hasta que airee el dia y se disipen las
sombras, me marcharé al monte de la mirra (opdpvng) y al collado del olibano”; 4,14: “nardo y croco,
calamo y cinamomo con todos los &rboles del Libano, mirra (opupva), aloth (cAwB) con todos los
perfumes principales”; 5,1: “Acudi a mi vergel, hermana mia, esposa, recolecté mi mirra (cpUpvav) con
mis especias, comi mi pan con mi miel, bebi mi vino con mi leche [...]”; 5,5: “Me levanté yo a abrir a mi
amor; mis manos destilaron mirra (opUpvav); mis dedos, mirra (opUpvav) plena por las manillas del
cerrojo”; 5,13: “Sus mejillas como pateras de especia generando perfumerias. Sus labios, lirios
destilando mirra (opupvav) plena”.

88 Asi, por ejemplo, LXX Ct 4,12: “{Vergel (xfjro¢) cerrado, hermana mia, esposa, vergel (kfjmoc)

cerrado, fuente sellada!”. Ver también 4,15.16; 5,1; 6,2.11; 8,13 (el traductor del texto de la Septuaginta
ha optado por traducir kfjtroc por vergel y no por huerto).
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859 . ’
. Hay, ademas, otro vinculo

una gran cantidad de aromas y ungiientos (2 Cro 16,13-14)
entre Jn 19,38-42 y 2 Cro 16,13-14, y es el de la realeza, ya que uno de los rasgos que
destacan en el relato de la Pasion del cuarto evangelio es precisamente su presentacion de

860
. De modo que,

la muerte de Jesus como la muerte (irdnica, paraddjica) de un rey
resumiendo, interpretar la uncién de Maria a partir del Cantar de los Cantares posibilita
comprender su relacién con la posterior que llevaran a cabo José de Arimatea y Nicodemo
(en ambas escenas se utilizan términos que también encontramos en el Cantar), v,
consecuentemente, introduce un elemento mds que refuerza la idea de la realeza de Jesus
en 12,1-8 (ya presente por su vinculo con Ct 1,12, pero consolidada por la relacion de la
uncién de 19,38-42 con el ritual de difuntos celebrado por el rey Asa). En ese caso, se
podria considerar el conjunto del siguiente modo: Jesus es ungido anticipadamente como
rey por Maria de Betania (12,3), entra posteriormente como rey en Jerusalén (12,12-19),
como rey es entronizado y exaltado paraddjicamente en la cruz (18,33-37; 19,19-22), y
como rey es asimismo enterrado (19,38-42)%",

Sin embargo, y a pesar de lo convincente que pueda ser la relacién de la escena jodnica
con el Cantar, creemos que hay otra obra capaz de explicar, no sélo los elementos del
texto que hemos sefialado, sino también otros, y que, ademads, es mas acorde con la
dimension ritual que posee Jn 12,1-8: la versidn griega del apdcrifo conocido como Vida de
Adan y Eva (ApMo). Por otra parte, y como justificaremos en lo que sigue, es muy probable
qgue esta obra haya recibido influencias del Cantar, de modo que esto podria explicar la
relacion que los estudiosos han solido establecer entre el texto joanico y el Cantar.
Nuestra opcidén nos conduce asimismo a pensar que, aunque, efectivamente, el motivo de
la realeza de Jesus esta presente en el cuarto evangelio, éste no comienza en la escena de
Betania (12,1-8), sino a partir de la entrada de Jesus en Jerusalén (12,12-19). Tal y como
los estudios citados mas arriba han puesto de manifiesto, correctamente a nuestro juicio,
también creemos que éste es uno de los rasgos que presenta la uncién llevada a cabo por
José de Arimatea y Nicodemo; en lo que diferimos es, por tanto, en la atribucién del
mismo motivo a la uncién de Maria de Betania®®’. Como iremos sefialando en las paginas
gue siguen, creemos que el cuarto evangelio ha querido dejar constancia de dos unciones
diferentes con el fin de mostrar las diversas visiones que diferentes personajes tienen
sobre la muerte de Jesus: la uncién de un muerto que apunta a su proxima resurreccién
(asi en la llevada a cabo por Maria de Betania en 12,3) y la uncién de un muerto segun las

892 cro 16,13-14: “Asd reposd con sus antepasados. Murid el afio cuarenta y uno de su reinado, y lo

sepultaron en el sepulcro que se habia construido en la Ciudad de David. Lo pusieron sobre un lecho
lleno de balsamo, de aromas (LXX: c’xpwpdrcov) y de ungiientos (LXX: pUpwv) preparados segun el arte
de los perfumistas; y le encendieron una hoguera enorme”.

880 Asi ver, por ejemplo, Jn 18,33: “entonces Pilato entré de nuevo al pretorio, llamd a Jesus y le
preguntd: ‘éEres tu el rey de los judios?’”; 19,3: “después se acercaron a él y le decian: ‘Salve, rey de los
judios’”. Cf. también: 18,37.39; 19,14-15.19-22.

so1 Algunos de los estudios que interpretan la uncidon de Maria como una uncidon regia son Barret, E/
evangelio, 620-621; Bernabé, "Trasfondo derasico", 213-215.
82 Asi también Zumstein, L'Evangile 1, 390.
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pautas de un enterramiento judio, cuyos rasgos no reflejan la novedad de la fe en Jesus
(asi en la protagonizada por José de Arimatea y Nicodemo en 19,40)*®. Este hecho que, a
simple vista, podria parecer un retroceso a nivel narrativo, es sin embargo coherente con
una caracteristica central de Jn 11,1-12,11, esto es, su anticipacidon de lo que ocurrird en
20,1-18%" un aspecto que estd ausente del relato de la uncién y enterramiento narrados

en 19,38-42.

3.4.3. La relectura joanica de la version griega de la Vida de Addn y Eva:
la uncion simbdélica de un muerto para la vida

La Vida de Adan y Eva se ha conservado en dos versiones, una griega, comunmente
denominada Apocalipsis de Moisés (ApMo), y otra latina, que suele designarse como Vida
de Adan y Eva (VidAd)SGS. De ellas, nos interesa principalmente la primera, que muchos
autores consideran traduccion de un texto hebreo de origen posiblemente palestino que

866

se remonta al s. | a.C. o, en todo caso, a un periodo anterior al afio 70 d.C.”™. Ambas

863 . . ... .
Este aspecto ha sido tenido en cuenta, correctamente a nuestro juicio, por Navarro, Ungido para la

vida, 252-256.

8% En este sentido, Jn 11,1-12,11 podria considerarse asimismo una introduccién a los discursos de

despedida de los capitulos 13-17 (de hecho, tal y como hemos ido sefialando, comparten algunos de sus
elementos), seccién del evangelio también destinada a interpretar el sentido de la muerte de Jesus y
consecuentemente adelanta su crucifixion y resurreccion.

865 . . s . , . , ..
A partir de la edicién de Tischendorf, la obra comenzé a denominarse erréneamente Apocalipsis de

Moisés (pese a no pertenecer al género apocaliptico) debido a una superscriptio que afirmaba que fue
revelada por Dios a este personaje. El titulo Vida de Addn y Eva aparece en la versiédn latina (Vita Adae et
Evae) y también, aunque con variantes, en la versidén griega; cf. Alejandro Diez Macho, Apdcrifos del
Antiguo Testamento Il (Madrid: Cristiandad, 1983), 319-320. Con el fin de simplificar la exposicidn,
seguiremos el criterio de la mayoria de los autores, utilizando el titulo Apocalipsis de Moisés (ApMo)
para referirnos a la version griega y Vida de Addn y Eva (VidAd) cuando hablemos de la latina.

% Entre los que afirman su origen judio y temprano, M.D. Johnson, "Life of Adam and Eve", en: J.H.

Charlesworth (ed.), The Old Testament Pseudoepigrapha Il (New York - London - Toronto - Sydney -
Auckland: Doubleday, 1985) 249-295, 249.251-252; Diez Macho, Apdcrifos del Antiguo Testamento I,
320; Grabbe, Judaic Religion, 96; Loren T. Stuckenbruck, "Apocrypha and Pseudoepigrapha”, en: J.
Collins - D.C. Harlow (ed.), Early Judaism. A Comprehensive Overview (Grand Rapids: Eermans, 2010)
179-203, 199. Sin embargo, de Jonge y Tromp defienden que la obra fue escrita originalmente en griego,
en algun lugar de la cuenca mediterranea entre los afios 100 y 600 d.C., asi como su procedencia de
circulos cristianos. Las principales razones que aportan son: (1) que el texto Unicamente se ha
conservado en mss. cristianos; (2) dos motivos de la obra que a su juicio apuntan a un contexto
cristiano, y, en concreto, al bautismo: el sello de la tumba de Adan con un tridngulo (ApMo 42) y la
mencién del lago Aqueronte, desconocido en fuentes judias y citado en apdcrifos cristianos, donde Adan
es sumergido tres veces (ApMo 37). Los autores, sin embargo, no logran explicar convincentemente que
la versidn griega no contenga motivos especificamente cristianos. Cf. Marinus de Jonge - Johannes
Tromp, The Life of Adam and Eve and Related Literature (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1997) 66-
75. Nickelsburg, Jewish Literature, 327-332, que sigue fundamentalmente a de Jonge y Tromp, data la
obra entre los s. Il y IV d.C. y la situa dentro de las de procedencia discutida. Aunque da razones a favor
de su procedencia no cristiana (Pablo parece conocer tradiciones afines a ApMo [2 Co 11,3.14], su
género literario y contenido teoldgico son judios, y carece de motivos explicitamente cristianos),
finalmente deja abierto el tema. Otro trabajo a favor de la autoria en circulos cristianos es Rivna Nir,
"The Aromatic Fragances of Paradise in the Greek Life of Adam and Eve and the Christian Origin of the
Composition": NovT 46 (2004) 20-45.
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traducciones, al griego y al latin, se llevaron a cabo entre finales del s. | y el s. IVd.C, y
narran en forma midrasica algunos episodios de la vida de Adan y Eva tras su expulsion del
Paraiso, prestando especial atencion a temas relacionados con la vida y la muerte y la vida
después de la muerte; entre ellos, el ritual de duelo y las creencias sobre el mas alla.
Mientras que la version latina presenta algunas interpolaciones cristianas®®’, muchos
autores, sin embargo, creen que la version griega no ha sufrido influencias de este tiposes,
lo cual resulta plausible, ya que el texto no tiene motivos cristoldgicos ni tan siquiera
cuando alude a temas especialmente apropiados para ello, como cuestiones soteriolégicas
o respecto al destino de los muertos.

En ApMo aparece explicitamente una uncidon funeraria expresada mediante el verbo
c’x)\e{q)(o, que estd vinculada tanto con la inmortalidad como con la resurreccidn de los
muertos®®. Nuevamente, al igual que afirmabamos a propdsito de la literatura de Qumran
y del cuarto evangelio, ambas creencias aparecen dentro de una misma obra sin que sean
distinguidas expresamente®®. Adan es presentado como enfermo y en peligro de muerte,
circunstancias que se deben al hecho de que Eva y él comieron del arbol prohibido: el
arbol de la vida (ApMo 5-8). Adan pide a Eva que vaya con Set a las “inmediaciones del
paraiso (Trapo@e{crou)” y supliquen a Dios para que les dé para él, a través de su angel,
“fruto del arbol que produce el aceite (EAatov)” con el fin de que pueda ungirse
(c’x)\sitpoopm) y descansar” (ApMo 9), un aceite que después sera llamado “el aceite de la
misericordia (10 E\eoc ToU éAaiou)” (ApMo 13). Cuando lo hacen, Dios les comunica lo
siguiente a través del arcangel Miguel:

Set, hombre de Dios, no te canses pidiendo en esta suplica por el arbol del que mana el

aceite para ungir (&)\Eﬁpou) a tu padre Adan, pues no se te concedera ahora, sino en los

867 .z . . .y I . P
La version latina presenta una clara interpolacién cristiana en VidAd 42 (“Te aseguro que no podras

obtenerlo por ningin medio hasta los ultimos dias, cuando se cumplan cinco mil doscientos veintiocho
anos. Ya que entonces vendra sobre la tierra Cristo, el muy amado Hijo de Dios, para reanimar y
resucitar el cuerpo de Addn y resucitar los cuerpos de todos los muertos. El mismo Cristo, Hijo de Dios,
serd bautizado en el rio Jordan. Una vez que haya salido del agua, en ese preciso instante ungira con el
aceite de su misericordia a tu padre y a todos los que creen en él. Y habrd aceite de misericordia de
generacidon en generacién para todos los que han de nacer del agua y del Espiritu para la vida eterna.
Entonces descendera el Hijo de Dios muy amado e introducird a tu padre en el paraiso junto al arbol de
su misericordia”). Los autores discuten la presencia de otras en VidAd 29,4-15 (excepto en 29,14) y 51,3-
9 (excepto en 51,9).

88 f, supra, nota 866.

869 Cothenet, "Onction", 728; Navarro, Ungido para la vida, 203-204 n. 77. Otra obra apdcrifa, José y

Asenet, también contiene una uncién ligada, en este caso, a la inmortalidad e incorruptibilidad; sin
embargo, en ella no se alude a los aromas y estd expresada mediante xpiw. Es una escena en la que
José bendice a Asenet, pronunciando la siguiente bendicidn: “A un vardn piadoso, que bendice con su
boca al Dios vivo, que come el pan bendito de la vida, bebe la copa bendita de la inmortalidad
(dBavaoiag) y se unge (xpietat) con la uncién (xpiopartt) bendita de la incorruptibilidad no le esta
permitido besar a una mujer extranjera [...]” (JosAs 8,5).

% 4e Jonge - Tromp, The Life of Adam, 51-52. Cf. asimismo supra pp. 136-150, donde se trata el tema.
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dltimos tiempos (Eoydtwv TwV Kaipwv). Entonces resucitaran (&vaotioetar)”’! todos
los hombres (Tdca odpE) desde Adan hasta aquel gran dia, todos los que sean pueblo
santo. Y en ese momento se les dard todo el goce del paraiso y Dios estara en medio de
ellos. Ya no pecaran mds delante de él, porque se les quitara el corazdn perverso y se les
dard un corazén que les hard comprender el bien y adorar a un solo Dios. Tu regresa junto
a tu padre, puesto que de aqui a tres dias se ha colmado la medida de su vida. Cuando
salga (eEepyopévng) su alma (tfig yuyfic), vas a contemplar su terrible ascension (Gvodov)
(ApMo 13)

Cuando ambos regresan donde Adan, éste pide a Eva que cuente a sus hijos la razén por la
que fueron expulsados del paraiso. Al final de su relato, Eva narra cémo Adan, todavia en
el jardl'n872, pidié al Sefior la fruta del arbol de la vida, pero le fue negada; Dios, sin
embargo, le prometid la resurreccion:

Si te guardas de todo mal [...] cuando ocurra de nuevo la resurreccién (dvactdoewg) te
resucitaré (AvaoTriiow) y entonces se te dara del arbol de la vida (ToU EUlou tiic Lwiig) v

seras inmortal (&d8dvatocg) para siempre (eic TOv aidva) (ApMo 28).

Adan hace entonces una ultima peticidn, que en este caso le es concedida, que consiste en
llevarse del paraiso sustancias aromaticas (e0wdiag) para subsistir, entre ellas, azafrdn,
nardo (vc’xp&ov), calamo aromatico y cinamomo (ApMo 29), y ordena a Eva que cuando él
fallezca nadie le toque (pn&s{g jou &qmtm, ApMo 31). Posteriormente, un angel
comunica a la mujer que Adan ha salido de su cuerpo ((EfjABev a0 T0U owpatog autol)
y su espiritu (Trveupa) va hacia arriba (c’ivo«pepépevov) para encontrarse con quien lo cred
(ApMo 32), y se narra cdmo es llevado por el arcangel Miguel “al paraiso hasta el tercer
cielo” (ApMo 37), donde las plantas del paraiso de buen olor (eUwSiov)®” se mecieron, de
modo que todos, excepto Set, que seguia centrado en el cadaver de su padre, pudieron
percibirlo (ApMo 38-39). Dios se dirige en este momento a Adan, diciéndole que, aunque
su desobediencia y consiguiente muerte ha alegrado (éxodpowo) a algunos, él va a
convertir esa alegria (yapav) en tristeza (AUTInV) y la tristeza de Adén (AUTtnv) en alegria

(xapav) (ApMo 39).

871 . S e . .z . .
La parte que menciona “los ultimos tiempos” y la “resurreccion” no esta en todos los manuscritos, y

algunas ediciones la colocan entre paréntesis (asi, Johnson, "Life of Adam", 275), aunque Diez Macho,
Apdcrifos del Antiguo Testamento I, sin embargo, no considera que haya aqui un problema de caracter
textual. La tenemos en cuenta porque no es probable que sea una interpolacion cristiana; de ser asi,
cabria esperar que contuviera alguna alusidon mesidnica o cristolégica, tal y como piensa Johnson, "Life
of Adam", 253-254.275.

2 En este punto el texto es ambiguo: afirma por un lado que ya han sido expulsados del paraiso (ApMo

27)y, por otro, que la expulsién se produjo después de estas palabras de Dios (ApMo 28).
873 La alusién al buen olor no est4 en todos los mss.; la aceptan, sin embargo, las ediciones de Johnson y
Diez Macho.
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A continuacion, el cadaver de Adan es envuelto con sabanas (ow66vcxg), derraman sobre
él aceite de buen olor (E\atou Tjc eUwdiag, ApMo 40) y nuevamente Dios le promete la
resurreccion:

De nuevo te anuncio la resurreccién (dvdotaotv). Te resucitaré (dvaotion) el Gltimo dia

en la resurreccién (&vaotdoet) con todos los hombres de tu semilla (ApMo 41).

Como se puede apreciar, ApMo vincula la promesa de resurreccidon e inmortalidad con el
aceite de la misericordia con el que Adan quiere ser ungido (ApMo 9; 13), con los aromas
874 (ApMo 38-39) y con el aceite aromatico que

875 .. ./ .
. Asimismo, y en relacién con lo anterior,

de las plantas del paraiso celeste
finalmente cubre su cuerpo difunto (ApMo 41)
la obra combina la creencia en la inmortalidad del alma con la de la resurreccién de los
muertos el ultimo dia: inmediatamente después de su muerte, Adan es llevado al paraiso
celeste, y éste serda el lugar de espera a la resurreccién final. Al igual que como
observabamos en otras obras judias (literatura de Qumran, Sabiduria, el cuarto evangelio),
la afirmacion que la vida no acaba con la muerte (o la idea comun de inmortalidad)
aparece junto la promesa de una plenitud futura, al final de los tiempos, momento en el
gue se producird la resurreccion de todos los muertos®’®.

A nuestro juicio, la escena de la uncién en Betania del cuarto evangelio presenta
elementos de esta obra y no, directamente al menos, del Cantar de los Cantares. Segun lo
dicho mas arriba, los datos que suelen aducirse para justificar la relacion del texto joanico
con el Cantar son el uso de algunos términos relacionados con los aromas (vdp60g, p\]pov,
(’)Gpﬁg), la alusion al huerto (kfjtog) y la postura reclinada (c’xvcxKapévoov) de Jesus;
asimismo, el hecho de que José de Arimatea y Nicodemo utilicen mirra (Gpﬁpva) y aloe
(&\on) para ungir a Jesus (Jn 19,39) parece corroborar esta opcién. Sin embargo, en ApMo
también encontramos algunos de estos elementos: (1) se nombra el nardo (vdp60g)877; (2)
aunque no aparece el término 6opﬁg, si lo hace con mucha frecuencia eUwdia, que

. i’ . 878 H
significa literalmente “buen olor”™’; (3) pese a que no incluye el vocablo “huerto”

874

|Il

En la obra aparecen dos paraisos: el terrestre y el celeste; este ultimo esta ubicado en el “tercer
cielo” y es el lugar al que van las almas de los individuos tras su muerte (ApMo 37; 40). Cf. Johnson, "Life
of Adam", 254.

875 Como observa, acertadamente a nuestro juicio, Nickelsburg, Jewish Literature, 329, seguir las pautas

de lo que se considera un ritual de duelo adecuado estd ligado en ApMo a la esperanza en la
resurreccién y es signo de ella.

876 Asimismo, ApMo presenta de un modo similar a otras obras judias el futuro castigo de los malos. Esto
es un indicio, a nuestro juicio, de cdmo la obra fusiona (de un modo semejante a Sabiduria, por ejemplo)
ideas afines al mundo griego (inmortalidad) con otras propias de la cosmovisidn judia (es la accion de
Dios la que da la condicién inmortal y el fundamento de la promesa de la plenitud al final de los
tiempos).

7 VidAd 29: “[...] Y Dios ordend a Adan que se acercara para coger sustancias aromaticas y olorosas del
paraiso para su subsistencia. Los angeles le soltaron y reunié de ambas especies, azafran, nardo
(vdpSov), calamo aromatico, cinamomo y las restantes semillas para su subsistencia. Las tomd y salié
del paraiso [...]".

88 Encontramos el término en seis ocasiones: 29,3.4.5; 38,4; 40,2.7.
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~ . ’ . 879
(knTOoC), el paraiso (Trcxpcxﬁetcog) se menciona constantemente™"". Por otra parte, en la
.z . . ’ 880 .
obra se alude a una uncién funeraria expresada mediante el verbo o’()\eup(o , un motivo
presente en la escena de la uncidn joanica y ausente del Cantar.

Dos razones mas apoyan la relacién entre la escena jodnica y ApMo. La primera de ellas es
qgue existen indicios de que el motivo de los aromas del Cantar fue desarrollado en la
literatura judia posterior. En concreto, el nardo se relaciona en diferentes textos judios

881 .
. Esto conduce a considerar

ulteriores con los aromas del paraiso y del arbol de la vida
ApMo como un ejemplo mas de este fendmeno; consecuentemente, los elementos del
Cantar que algunos autores detectan en el cuarto evangelio podrian muy bien proceder,
no directamente del Cantar, sino de esta obra apdcrifa y, mediadamente, del Cantar. La
segunda razén es que hay tres temas de ApMo que recuerdan pasajes del cuarto evangelio
diferentes al de la uncion®?.

El primer tema de ApMo que apunta a su relacion con el evangelio de Juan es un episodio
en el que Dios dice a Adan, ya muerto y yacente en el suelo del paraiso, que va a convertir

en tristeza y llanto la alegria de quienes se gozan de su muerte, y, a la inversa, convertird

879 E| sustantivo se utiliza con mucha frecuencia; ver, p.e., 1,1; 6,1.2; 7,1; 8,1; 9,3 (cf. mas lugares infra,

nota 885).

880 ApMo 9; 13 (cf. el texto supra pp. 245-246).

81 Ndemis de los fragmentos sefialados de ApMo, otros testimonios son 1 Hen 32,1-4: “Tras haber olido

estos perfumes, hacia el norte, mirando por encima de los montes, vi siete montes llenos de nardo puro,
arboles aromaticos, canela y pimienta. De alli me fui, sobre las cimas de aquellos montes, lejos hacia
occidente, pasé al Mar Eritreo y me alejé de él y pasé por encima del Zotiel. Llegué al paraiso justo y vi,
ademds de aquellos, otros muchos arboles que crecian alli, cuyo aroma era bueno. Eran grandes,
excelentes y de mucha belleza, y vi el arbol de la ciencia, del que, si alguien come, adquiere gran
sabiduria. Se parece al algarrobo, y su fruto es como el racimo de uva, muy hermoso, y el aroma de este
arbol sale y llega lejos”; TgCt 4,13-14: “Tus jévenes estan llenos de preceptos como las granadas, aman a
sus esposas y engendran hijos justos como ellos; y su olor es penetrante como los buenos aromas del
Jardin del Edén: alhefias con nardos. Nardo y azafran, cafla aromatica y cinamomo con todos los arboles
de incienso; mirra pura, madera de aloe, con toda clase de preciados aromas”. En el Testamento de
Abraham se relacionan los buenos aromas con el destino de inmortalidad del patriarca tras su muerte:
en TestAbr 4 Abraham, ante la visita del arcangel Miguel (encargado de anunciarle la muerte), ordena a
Isaac que despliegue pafos finos de purpura y lino, queme todo tipo de incienso y llene la casa con
hierbas de agradable olor traidas del jardin; en TestAbr 16-17 cuando la Muerte se acerca al patriarca
“llega hasta él un aroma de perfume”, algo debido a la santidad de Abraham; en TestAbr 20, tras su
muerte, su alma es llevada al Paraiso en una tunica con ungiientos de fragancia divina y perfumes. Para
el tema, cf. Manns, "Lecture symbolique", 97-99; Calduch-Benages, "La fragancia", 260-261. Ver también
Peter-Ben Smit, "Incense Revisited: Reviewing the Evidence for Incense as a Clue to the Christian
Provenance of the Greek Life of Adam and Eve": NovT 46 (2004) 369-375, 371.

882 . . . . o~ .
Ademads de los lugares que vamos a citar a continuacién, algunos autores han senalado la relacién

entre Jn 19,5 (“Pilato les dijo: ‘Aqui tenéis al hombre’”) con VidAd 13,3 (“he aqui que hice a Adan a
nuestra imagen y semejanza”). Las palabras de la cita son una expresion puesta en boca de Dios ante el
recién creado Adan; después de pronunciarlas, Dios mismo exhorta al diablo para que adore a su
criatura, pero éste se niega y por ello es expulsado de la presencia de Dios y de la compaiiia de los
angeles. Para la relacién entre ambas escenas y la consecuente interpretacion de la expresion del cuarto
evangelio, cf. David M. Litwa, "Behold Adam: A Reading of John 19,5": HBT 32 (2010) 129-143, 138-142.
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en alegria su tristeza por su propia muerte porque va a restablecer su condicién original de
inmortalidad.

Asi que el cadaver de Adan yacia sobre la tierra en el paraiso y Set estaba muy triste por
él. El Seiior Dios le amonesté: ‘Adan, épor qué hiciste esto? Si hubieras guardado mi
mandato, no se habrian alegrado (z’sxc{povro) los que te han traido a este lugar. Aunque
te digo que convertiré su alegria (yapav) en tristeza (\Jttnv) y tu tristeza (AUttnv) la
convertiré en alegria (chpéxv). Me arrepentiré y te estableceré en tu estado original sobre
el trono del que te engafid. Y aquel sera arrojado a este lugar, para que estés sentado
encima de él. Entonces sera condenado él, y los que le hicieron caso se entristeceran

(AutnBfjoeTar) mucho y llorardn al verte sentado sobre tu precioso trono (ApMo 39)

Este pasaje recuerda Jn 16,20-22, donde se hace referencia a la tristeza de los discipulos
por la muerte de Jesus, que contrasta con la alegria del mundo; una tristeza que se

. , . P . . 883
convertird en alegria cuando le vean vivo, esto es, después de la resurreccion .

En verdad, en verdad os digo que lloraréis (kAaUoete) y os lamentaréis (epnvﬁosts), y el
mundo se alegrara (yaproetau). Estaréis tristes (A\uttnOnoecbe), pero vuestra tristeza
(AUTn) se convertird en gozo (xapav). La mujer suele estar triste (AUrnv) cuando va a dar
a luz, porque le ha llegado su hora; pero cuando ha dado a luz al nifio, ya no se acuerda
del aprieto, por el gozo (xapav) de que ha nacido un hombre en el mundo. También
vosotros estais tristes (AUTtnv) ahora, pero volveré a veros y os llenaréis de alegria

(xapnoetat), y nadie os la podra quitar (Jn 16,20-22)

El segundo tema del pseudoepigrafo al que vamos a hacer referencia esta presente en dos
fragmentos de la obra. En el primero de ellos, Addn, a punto de morir, indica a Eva que
cuando por fin fallezca nadie debera tocarle (“Cuando muera, me dejaréis en paz y nadie
me ha de tocar (pn&s{g Hou &qmtcu) hasta que el angel del Sefor se pronuncie sobre mi
[...]”, ApMo 31,3-4), una escena que tiene elementos comunes con Jn 20,17, donde Jesus
indica a Maria que no le toque (pn pou amrrou) porque todavia no ha subido (GvaPéPnka)
al Padre. Este versiculo joanico evoca asimismo ApMo 32, donde un angel comunica a Eva
)88

qgue Adan ha sido llevado hacia lo alto (c’xvoupepépevov *. Estos pasajes son de mucho

interés si los observamos desde una perspectiva ritual, ya que tanto en uno como en otro

883 Mary Rose D'Angelo, "A Critical Note: John 20:17 and Apocalypse of Moses 31": JTS 41 (1990) 529-

536, 533 hace referencia a la relacion de estos versiculos del cuarto evangelio con la escena mencionada
de ApMo porque a su juicio constituye, acertadamente en nuestra opinidn, una razén mas que avala los
contactos de otras escenas. Keener, The Gospel of John II, 1044 da asimismo cuenta del paralelismo,
aunque cree que no se puede descartar la dependencia inversa, esto es, que ApMo 39 sea una relectura
del cuarto evangelio. A nuestro juicio, sin embargo, dado que los estudiosos de la obra la datan en una
fecha temprana, es mas razonable pensar que Juan haya tomado elementos de ApMo. Por otra parte, si
esta obra es de origen judio, tal y como hemos planteado también mas arriba, resultaria extrafio que
hubiera recibido influencias de un texto perteneciente a un grupo de seguidores de Jesus.

884 ApMo 32: “Levantate, Eva, de tu arrepentimiento, pues mira: Addn, tu marido, salié de su cuerpo

(EEfABev amo ToU owparog autol); levantate y contempla su espiritu conducido hacia arriba
(c’xvacpspépsvov) para salir al encuentro del que lo cred”.
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estd en juego el estado liminar de un cuerpo muerto y el consiguiente peligro para los
. 885
vivos, que no deben tocarlos .

Finalmente, el tercer tema de la obra apdcrifa que hemos de considerar es su idea del
. 886 . s . . , .
Paraiso™ . El cuarto evangelio es el Unico que describe el lugar en el que esta ubicado el

887 . .
. Algunos estudiosos han considerado

sepulcro de Jesus: en un jardin (xfrog, 19,41)
este motivo un indicio de que Juan describe tanto la escena del enterramiento de Jesus
(19,38-42) como la de la posterior aparicion a Maria Magdalena (20,11-18) a la luz de Gn
2-3, esto es, relacionando el huerto con el Paraiso o el huerto del Edén, con el fin de
presentar a Jesus como el nuevo Adan y el dia de la resurreccion como el dia de la “nueva
creacion”®®. Cabe pensar, sin embargo, en que puede estar aqui en juego la relacién con

. . 889
ApMo, que se desarrolla principalmente en el Paraiso™ .

Por tanto, y a modo de conclusién, podemos decir que hay razones suficientes para
sostener que la version jodnica de la uncidn es fruto de la influencia, entre otros, de ApMo.
Por una parte, los motivos de la uncién que recuerdan el Cantar de los Cantares pueden
ser fruto, no Unicamente de una relacion directa con la obra, sino también de una relacion
mediada, ya que el tema de los aromas del Cantar experimentd un gran desarrollo en la
literatura judia posterior, que los relacioné con las fragancias del Paraiso y el arbol de la
vida. Ademas, hay tres temas de ApMo que encontramos también en el cuarto evangelio,
a saber, la idea de convertir la tristeza en alegria (ApMo 39; Jn 16,20-22), la prohibicién de
tocar los cuerpos muertos de Adan y Jesus y la elevacidn posterior de los mismos (ApMo
31,3-4; 32; Jn 20,17) y el tema de Paraiso o del huerto (ApMo 1,1; 6,1, etc.; Jn 19,41). La

88 s D'Angelo, "A Critical Note", 532-535. Aunque la autora no afirma rotundamente que haya una

dependencia literaria, tampoco la descarta debido a que, como hemos sefialado mas arriba, percibe
otras conexiones entre las dos obras; su interpretacién ha sido recientemente reconocida por Harold W.
Attridge, "'Don't Be Touching Me': Recent Feminist Scholarship on Mary Magdalene", en: A.J. Levine - M.
Blickenstaff (ed.), A Feminist Companion to John Il (London - New York: Sheffield Academic Press, 2002)
140-166, 163-166. La interpretacion que propone D’Angelo contribuye a comprender dos elementos de
la escena muy discutidos en la historia de la investigacion: la “prohibicidon” que le hace Jesus a Maria y la
situacion en la que el propio Jesus se encuentra, que parece que todavia no ha completado el proceso
de exaltacion o ascensién al cielo. En el capitulo citado de Attridge se presentan las principales
interpretaciones que se han hecho de este motivo.

8¢ Encontramos referencias al paraiso (napdSstoog) en 38 ocasiones: 1,1; 6,1.2; 7,1; 8,1; 9,3*; 10,1;

13,1; 15,2; 16,3%; 17,1.2.5; 19,1; 22,2*.3; 26,3; 27,2.4; 28,1.4; 29,1.2.3.4.6; 37,4.5; 38,4*%; 40,1.6.7;
42,3.6.

%7 Los evangelios sindpticos describen Unicamente el sepulcro en el que es colocado Jesus, no
mencionan el lugar en el que estaba tal sepulcro: Mc 15,42-46; Mt 27,57-60; Lc 23,50-54. En Juan, sin
embargo, como se ha sefialado anteriormente, el sepulcro de Jesus estd en un huerto (kfjmog).

888 Xabier Léon-Dufour, Lectura del evangelio de Juan (Jn 18-21) IV (Salamanca: Sigueme, 1998; original

francés de 1996), 179 n. 62; John Suggit, "Jesus the Gardener: the Atonement in the Fourth Gospel as
Re-Creation": Neot 33.1 (1999) 161-168, 166-168; Keener, The Gospel of John Il dan otras referencias.

%9 para la relacién del huerto de Jn 19,41 con el motivo del Paraiso y del jardin del Edén, y la posible

relacidon con ApMo, cf, entre otros, Nicolas Wyatt, "'Supposing Him to Be the Gardener' (John 20,15): A
Study of the Paradise Motif in John": ZNW 81.1 (1990) 21-38, esp. 24.28-29.36-38.
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relacion entre ambas obras puede asimismo explicar una caracteristica de la uncién a Jesus
segln Juan: que sea una uncién de un cuerpo que va a ser resucitado. De este tema nos
vamos a ocupar a continuacion.

3.4.4. La unciéon de Maria como uncion simbdlica de un muerto que
sera resucitado

Como acabamos de explicar, hay indicios suficientes para vincular la uncién que lleva a
cabo Maria de Betania sobre los pies de Jesus con la uncién de Addn en ApMo. En este
caso, dicha uncién tendria un caracter funerario. Como vamos a ver a continuacion, ésta es
precisamente la interpretacion que va a hacer Jesus del gesto de Maria.

Las palabras de Jesus interpretando el gesto de Maria (12,7-8) son respuesta a la objecion
que hace Judas sobre el mismo (12,4—5)890; de ellas nos interesa sobre todo la primera
parte: “Déjala, porque lo ha guardado para el dia de mi sepultura” (&¢peg aUThv, Tva €ig
v fipépav ot éviagiacyiol pou tpfan alto). El conjunto estd introducido por eltev,
qgue indica, como venimos afirmando, la importancia que Juan otorga a lo que viene

. 891
después .

Como se sefiald paginas atras, el versiculo presenta diferentes variantes, que se deben a
.y eps . .2 892 .y

que la expresion es de dificil comprension™ . La traduccidon que hemos propuesto conlleva

una interpretacion, que pasamos a justificar a continuacion.

La complejidad que presenta este versiculo se debe a la forma verbal mpﬁcg, un
subjuntivo aoristo que depende de otro verbo precedente: &(peg. Los términos c’iq)sg y
Eicps‘rs introducen en griego helenistico un verbo en subjuntivo con valor de imperativosgs,
de modo que lo que sigue deberia traducirse literalmente como “deja que lo guarde” o
“déjala para que pueda guardarlo”. Sin embargo, esta traduccién plantea interrogantes
como los siguientes: ¢COmo es posible que Jesus diga “que lo guarde” cuando Maria ya ha
gastado parte del perfume? ¢lIndica el texto que Maria debe guardar la parte restante para
una uncién posterior, algo, por otra parte, dificil de sostener, dado que el cuarto evangelio
utiliza en otros lugares el término “resto” (Trsptooedoo) para hablar de lo sobrante
(6,12.13)? ¢Cémo se puede pensar, en todo caso, en una alusidon a una posible uncion
posterior realizada por Maria que no se llevara a cabo y que, por el contrario, si realizaran
José de Arimatea y Nicodemo (19,38-42)?%%

89 como ya se ha dicho, la atribucién de tal objecién a Judas es debida a la pluma joanica, y tiene

relacion con la reaparicion del personaje en 13,2.26.29 (cf. Lindars, The Gospel of John, 415). Debido a la
perspectiva adoptada en este estudio, no vamos a detenernos en el tema.

81 Ab bott, Johannine Grammar, 2456.

82 cf. supra, notas 766 y 771.

3 para el tipo de construccidn, los problemas que plantea y las posibles traducciones, cf. Barret, E/
evangelio, 628-629; Schnackenburg, El evangelio Il, 455-457; Calduch-Benages, "La fragancia", 252.

894 Dodd, La tradicion historica, 175-176.
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Como ya hemos indicado®”, algunas variantes del texto leen TETﬁpEKEv en lugar de
TNpNoT), en cuyo caso el versiculo se podria traducir como “Déjala, porque lo ha guardado
para el dia de mi sepultura”, y presentaria un sentido semejante al pasaje marcano de la
uncion, donde Jesus considera la uncién de la mujer como una anticipacion simbdlica de la
uncién de su cadaver®®. Creemos que, aunque, en efecto, es dificil llegar a una conclusion
definitiva, entender tnpnomn como si fuera Tetnpekev es la opcidn mas razonable®’, no
sélo porque permite establecer un sentido del texto, sino porque éste es acorde con otros
elementos de la escena. Por tanto, a nuestro juicio, lo que el cuarto evangelio pretende
afirmar mediante este versiculo es que Maria ha conservado el perfume hasta ese dia, el
dia de su enterramiento simbdlico y anticipadosgs.

Sin embargo, creemos que el cuarto evangelio no quiere afirmar Unicamente que la uncion
de Maria es una uncién simbdlica de un muerto. Algunos de los elementos de la escena a
los que ya hemos hecho referencia, a saber, la ubicacién cronoldgica en el “sexto dia antes
de la Pascua”, esto es, “el primer dia de la semana”, el recuerdo de la resurreccién de
Lazaro del episodio anterior, acontecimiento intimamente ligado a la propia resurreccion
de Jesus, el contexto de banquete de difuntos en honor de éste y no de Lazaro, y la idea de
resurreccion que rodea las unciones y los aromas en ApMo, permiten sostener que el

, . . 7. . . ., 899
gesto de Maria es la uncidn simbdlica de un muerto que anticipa su resurreccién . A

8 cf, supra, nota 892.

% Mc 14,6-8: “Dejadla (’o'(q)srs a¥TnV). éPor qué la molestais, si ha hecho una obra buena conmigo?

Porque pobres tendréis siempre con vosotros y podréis hacerles bien cuando querais, pero a mi no me
tendréis siempre. Ha hecho lo que ha podido. Se ha anticipado (Trpoé)\on[Ssv) a embalsamar mi cuerpo
para el entierro (EvIoQiaopoV)”.

87 Ademds de los autores citados supra, nota 766, otros muchos también adoptan esta postura:

Calduch-Benages, "La fragancia", 253; Moloney, El evangelio, 363; Navarro, Ungido para la vida, 201-
202 n. 74-75.

898 N , .
Daube, "The Anointing at Bethany" traduce tnpew como “recordar” o “guardar en la memoria”, de

modo que las palabras de Jesus, a su juicio, vendrian a ser “déjala, que lo recuerde [la uncidn con
perfume] el dia de mi entierro”, esto es, en el momento en el que José de Arimatea y Nicodemo
procedan con la uncidn. A pesar de resultar atrayente, la opcidn del autor no es acorde con el uso
jodnico de mpé(o, que nunca presenta el sentido de “recordar”. Para Daube, este “recordar” jodnico
estd motivado por la evolucién de las tradiciones de la uncién. Segun su propuesta, Jesus no fue ungido
nunca, ya que murié como un criminal, algo poco honorable para un judio. Para evitar tal verglienza, las
comunidades cristianas primitivas dieron forma a los relatos de la uncién, dando diferentes respuestas:
el cuerpo de Jesus, aunque no fue ungido tras su muerte, si lo fue antes de ella (asi el relato de Mc, con
su sentido de “uncién anticipada” gracias al verbo npo)\adevw); Jesus fue ungido por José de
Arimatea y Nicodemo (asi en el relato de Jn). La uncidn en Betania con un sentido de sepultura, segin
Daube, fue una creacion de las comunidades primitivas a partir del dato (también creado artificialmente,
segun él) de que algunas mujeres fueron con aromas al sepulcro de Jesus. El hecho de que no pudieran
llevar a cabo su cometido se explica por su fidelidad al judaismo (tenian que guardar el descanso
sabatico) y por la sorpresa de la resurreccion de Jesus.

% Dominika A. Kurek-Chomycz, "The Fragance of Her Perfume. The Significance of Sense Imaginery in

John's Account of the Anointing in Bethany": NovT 52 (2010) 334-354, 341 hace notar la necesidad de
interpretar las palabras de Jesus en 12,7 a la luz de las ya dichas en 11,25-26; para ella, por tanto, la
uncién simbdlica de difuntos realizada por Maria apunta en ultimo término a la resurreccién de Jesus.
Ver también Lee, "The Gospel of John", 125, quien, aunque desde una perspectiva literaria y sin tener en
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nuestro juicio, por tanto, su acciéon ritual tiene un sentido muy semejante a la que
encontramos en las escenas de ApMo que hemos citado anteriormente y que recordamos
de nuevo aqui:

[...] Adan contestd a Eva: ‘Levdntate y vete con nuestro hijo Set a las inmediaciones del
paraiso (Trapc&sioou), poneos tierra sobre vuestras cabezas y llorad suplicando a Dios
que se apiade de mi, envie a su angel al paraiso (Trapcx&{oou) y me dé fruto del arbol que
produce aceite (EAaiov), para que lo traigas, me unja (dAelywpar) y descanse

(dvamtavowpat) [...] (ApMo 9)

Set, hombre de Dios, no te canses pidiendo en esta suplica por el arbol del que mana el
aceite para ungir (&)\Eﬁpou) a tu padre Adan, pues no se te concedera ahora, sino en los
dltimos tiempos (Eoydtwv TV Kaipwv). Entonces resucitaran (dvaotnoetat) todos los
hombres (Trdca odpE) desde Adan hasta aquel gran dia, todos los que sean pueblo santo.
Y en ese momento se les dara todo el goce del paraiso y Dios estara en medio de ellos. Ya
no pecaran mas delante de él, porque se les quitara el corazén perverso y se les dara un
corazén que les hara comprender el bien y adorar a un solo Dios. Tu regresa junto a tu
padre, puesto que de aqui a tres dias se ha colmado la medida de su vida. Cuando salga
(éEepyopévnc) su alma (tiic wuyfic)’™, vas a contemplar su terrible ascension (&voSov)
(ApMo 13)

La interpretacion de la uncidn de Maria de los pies de Jesls como la uncién simbdlica de
un muerto que va a ser resucitado por Dios se corrobora, ademas, por otro elemento del
texto al que vamos a hacer referencia a continuacion: la alusién que hace Jesus al “dia”
(tnv ﬁpépav) de su sepultura, un dato procedente, como ya dijimos paginas atras, de la
pluma de Juan.

Mientras que Marcos menciona la sepultura de modo general (gi¢ TOv évrouplo(opév, Mc
14,8), el cuarto evangelio enfatiza la idea del “dia” en que ésta se produzca (ei¢ TNv
[ ~ ~ . . . , . “.yrn

NHEpPAV TOU eviagiacpou). La importancia y sentido del término “dia” en Juan conduce a
pensar que su presencia no es casual, como vamos a mostrar en lo que sigue.

Ademas de algunas alusiones al “dia” que tienen resonancias escatoldgicas y/o

apocalipticas por apuntar al “dltimo dia” (6,39.40.44.54; 12,48: cf. también 8,56)901, son

cuenta mas obras aparte del cuarto evangelio, conecta las palabras de Jesus en 12,7, no sélo con su
muerte, sino con su resurreccion, dada la unidad literaria que también descubre en 11,1-12,11; la
autora, sin embargo, cree que también la uncién llevada a cabo por José de Arimatea y Nicodemo
apunta a la vida de JesUs tras su muerte, algo con lo que no estamos de acuerdo, tal y como
justificaremos después.

*® Tanto Diaz Macho como la traduccion inglesa de Johnson traducen aqui yuyiic como alma/soul.

*" El sustantivo fpuépa adquiere diferentes significados en el Nuevo Testamento debido, entre otras

razones, al miultiple uso que hace de él el Antiguo. Ademas del sentido escatoldgico y/o apocaliptico
sefialado, puede tener un significado ordinario, esto es, designar simplemente la unidad temporal de
veinticuatro horas, el tiempo en el que luce el sol, la duraciéon de la vida y la actividad humana, o puede
apuntar a un tiempo particular por algin motivo (asi, entre otras, Jn 2,1; 4,40); puede adquirir,
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especialmente significativas para lo que nos ocupa algunas alusiones del cuarto evangelio
a “aquel dia”:

Dentro de poco el mundo ya no me verda, pero vosotros si me veréis, porque yo vivo y
e .. Y& ’ 9 bl ’ ~ e 4 7.
también vosotros viviréis. Aquel dia (ev exeivn 1) NpepQ) comprenderéis que yo estoy en

mi Padre y vosotros en miy yo en vosotros (14,19-20)

También vosotros estdis tristes ahora, pero volveré a veros y os llenaréis de alegria, y
nadie os la podra quitar. Aquel dia (év éKE{er ) ﬁpépq) no me preguntaréis nada ... Aquel
dia (év éxeivy) T} Npépq) pediréis en mi nombre (16,22-23a.26a)°"°

Como ya afirmamos anteriormente®®, en estos versiculos Jesus instruye a sus discipulos
acerca de lo que experimentaran mas adelante, cuando se produzca su muerte: un tiempo
de “no ver” (acontecimiento que se designa de manera preferente mediante el verbo
Gsoopéoo), tras el cual volveran a “ver” (para lo cual se utiliza fundamentalmente c')pc'xoo). El
“dia” aparece en los textos como el momento en el que le volveran a ver vivo, esto es,
resucitado. Por tanto, las palabras de Jesus en 12,7 al “dia” de su sepultura vinculan su
entierro con la resurreccion y con la experiencia postpascual de los discipulos: llegard un
dia en el que de nuevo le veran. Esta interpretacion ofrece una dificultad: que Jesus esta
hablando del dia de su sepultura, no del dia en el que sera glorificado o resucitado®®. Sin
embargo, y dado que encontramos otros muchos elementos que relacionan la escena de la
uncion con la escena del sepulcro vacio protagonizada por Maria Magdalena, resulta

verosimil que “el dia” sea una referencia anticipada al dia de su resurreccion.

Por tanto, y a la luz de todos los elementos sefialados, podemos afirmar que tanto el
contexto en el que se produce la accién ritual de Maria (un banquete funerario por Lazaro,
el difunto que vive, que se celebra “el primer dia de la semana” en honor de Jesus) como
el propio caracter de la uncién (una uncion perfumada que es interpretada por Jesis como
funeraria evocando “el dia” de su entierro, esto es, el dia en que morird y retornard a la

asimismo, un significado figurado (por ejemplo, en Jn 11,9). Para el tema, cf. W. Trilling, ”ﬁpépa”, en:
DENT 1, 1786-1794; G. Delling, ”ﬁpépa”, en: GLNT IV, 116-134.

%02 f. también Jn 20,1 y 20,19. Aunque en 20,1 no aparece ﬁpépc (aqui se alude al “primer dia de la

semana” mediante la expresién i) 8¢ pid v oaPPdarwv), encontramos el sustantivo en 20,19 (ti)
Npépa exelvn Ti) pid oaPPdrwv). Dado que ambas escenas transcurren en la misma jornada, podemos
considerar que el “dia” para Juan es el dia de la aparicién de Jesus resucitado a Maria Magdalena y al
resto de discipulos.

%93 cf, supra pp. 178-181.

%04 Schnackenburg, El evangelio I, 457 afirma que si Juan hubiese querido vincular el gesto de Maria de

Betania a la exaltacién de Jesus habria hablado de la “hora” y no del “dia”. Por otra parte, Navarro,
Ungido para la vida, 206 llama la atencién sobre el hecho de que Jesus alude al dia de su sepultura, no al
dia de su muerte; efectivamente, esto es asi, y a nuestro juicio la imagen del sepulcro vincula mas la
escena de la unciéon con la narrada en 20,11-18, cuyo escenario es precisamente la tumba.
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vida por la accion de Dios), convierten la escena en un ambito de muerte invertida, esto
905

es, la muerte como un paso hacia una nueva vida™".

Ademas, y como vamos a sefialar a continuacidn, al destacar que el olor del perfume llena
toda la casa Juan afade algo mds: esa esperanza no se limita Unicamente a JesuUs, sino que
se extiende a todos los que creen en él.

3.4.5. El aroma del perfume que llena la casa a través de Maria

Después de ungir los pies a Jesus, Maria seca el perfume con su propio cabello. Como ya se
dijo anteriormente, las acciones de ungir los pies y secarlos con los cabellos son datos de la
tradicidn, ya que también las recoge Lucas (Lc 7,38); pertenecen a la pluma de Juan, sin
embargo, el hecho de secar el perfume (en la historia que recibié lo que se secaba eran las
lagrimas) y la mencién del aroma extendiéndose por toda la casa. Nuestro principal interés
en este momento es analizar estos dos motivos propiamente jodnicos, que crean la
siguiente secuencia: (1) Maria unge a Jesus con perfume, una uncién simbdlica de difuntos
que anticipa su resurreccidn; (2) recoge con su propio cabello al menos parte de dicho
perfume; (3) tanto a través de los pies de Jesus como del cabello de Maria toda la casa
participa de su buen olor™®.

El acto de secado de Maria indica implicitamente que lleva el cabello suelto, costumbre
sancionada en la antigliedad como propia de mujeres no virtuosas que no se atenian a las
convenciones sociales, y que se relacionaba con el poder de seduccidn femenino; ésta es la
razén por la que las mujeres casadas debian llevar el cabello trenzado. Sin embargo, el

905 . . P . .z .
M. Navarro, aunque estudia los textos aplicando un método narrativo, llega a una conclusion similar:

“Gracias al discurso de Jesus, que focaliza el gesto en el dia de su sepultura, gracias al efecto temporal
de anticipacién en la exposicion y a las evocaciones del personaje de Lazaro, estamos en ambiente
proléptico de la pascua. El perfume, la uncidn, los pies de Jesus, los cabellos de Maria empapados del
perfume de los pies, la casa llena de su aroma, la sepultura, son elementos simbdlicos (metafdéricos) que
muestran un escenario transformado. El relato de por si, sin embargo, no clarifica del todo su sentido,
sino que invita al lector a desplazar su lectura hacia adelante en la direccién que le marca el discurso de
Jesus” (Navarro, Ungido para la vida, 208-209). Zumstein también menciona el hecho de que la escena
joanica tiene elementos que evocan la resurreccion; a su juicio, el cuarto evangelio presenta la idea que
el que va a morir es el mismo que tiene autoridad sobre la vida y sobre la muerte (Zumstein, L'Evangile 1,
388).

%€ Mencionamos aqui la relacion que ha establecido la tradicién (en concreto, Origenes), y que han
retomado los comentaristas a Juan, entre el motivo del olor que llena toda la casa y las palabras de Jesus
de la escena marcana de la uncién: “Yo os aseguro que dondequiera que se proclame la Buena Nueva,
en el mundo entero, se hablara también de lo que ésta ha hecho, para que su recuerdo perdure” (Mc
14,9). En algunas fuentes rabinicas se unen la metafora del perfume y la idea de una buena fama; asi
QoR 7,1 (“Un perfume exquisito trasciende del dormitorio al salén; pero una buena reputacidn
trasciende de un extremo del mundo al otro”) y CtR 1,22, sobre Ct 1,3 (“Antes de ser llamado por Dios,
Abrahdan era como un frasco de perfume abandonado en un rincén, cuyo aroma no se puede apreciar.
Pero cuando Dios lo llamé para que saliera de su tierra, se manifestaron sus buenas obras y el nombre
de Dios fue glorificado, como cuando se abre el frasco y los hombres perciben su fragancia”). Cf. las
referencias en Barret, E/ evangelio, 626. El autor no cree, acertadamente a nuestro juicio, que Juan
conociera estos pasajes rabinicos ni que pretendiera otorgar un sentido semejante a su alusidén al olor
que llena toda la casa.
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cabello suelto se permitia o, al menos, se toleraba, en determinadas situaciones. Una de
ellas era en el culto, donde se entendia que el estado natural y sin adornos favorecia la
relacién con los dioses’. Otra, en contexto de duelo, momento en el gue se esperaba que
nadie se comportara de una manera convencional, de modo que los varones se cubrian la
cabeza y las mujeres hacian lo contrario®®; por ejemplo, en situaciones de especial peligro,
las mujeres del Imperio Romano recorrian los templos con la cabeza descubierta
suplicando a las divinidades por el bien comun, y tal gesto era entendido como un duelo
anticipado por la desgracia que se avecinaba®®. Tanto por lo expuesto anteriormente a
propodsito de la unciéon de Maria (una uncion de difuntos que anticipa su futura
resurreccion) como por otros elementos a los que vamos a aludir a continuacién, podemos
afirmar que ambos aspectos, de duelo y cultuales, estdn presentes aqui.

El texto nos presenta a Maria convirtiendo su cabello suelto en un instrumento para secar
los pies de Jesus, y, al mismo tiempo, en un objeto ritual que provoca que ella mismay, a
través de su cuerpo, toda la casa, participen del olor del perfume. Esta Ultima idea aparece
expresada en el texto mediante la forma verbal en voz pasiva étAnpcOn.

En el Nuevo Testamento Tt)\npéoo se utiliza de forma preferente con sentido figurado,
adquiriendo asi importancia teolégica, en referencia, por ejemplo, al cumplimiento de las
Escrituras. Cuando, como en el caso de 12,3, es utilizado en voz pasiva, da a entender que
el sujeto de la accién es Dios. En lo que respecta al cuarto evangelio, aparece sobre todo

907 . . . . .
Entre los testimonios de mujeres con el cabello suelto en contexto cultual, destacamos los siguientes:

(1) la novela griega antigua Quéreas y Calirroe; Caritdn, Chaer. VIII, 8,15: “Mientras la multitud estaba en
el teatro, Calirroe, antes de entrar a casa, se fue al templo de Afrodita, y cogiéndose a sus pies,
colocando sobre ellos su rostro y desatando (AJoaca) sus cabellos (tag KOpag), la besé y dijo [...]"); (2)
una inscripcion que contiene normas sobre los misterios de Andania, y una de ellas establece que las
mujeres iniciadas no deben llevar el cabello trenzado; (3) el Satiricon de Petronio, que en 44,12 presenta
a Ganimedes recordando tiempos pasados, mejores a su juicio, cuando, entre otras cosas, se rendia mas
culto a los dioses: “Antafo las matronas subian a la Colina (del Capitolio) sin zapatos; con el pelo suelto y
la conciencia limpia iban a pedir agua a Jupiter”. Cf. Charles H. Cosgrove, "A Woman's Unbound Hair in
the Greco-Roman World, with Special Reference to the Story of the 'Sinful Woman' in Luke 7:36-50": JBL
124.4 (2005) 675-692, 679-682.

908 \ ;. .- . . , . , .
Virgilio, Aen. lll, 62-68: “Rendimos a Polidoro nuevas honras finebres, hacinamos mas tierra sobre el

cerro, erigimos altares a los Manes que enlutamos con infulas oscuras y con negro ciprés. Estan
alrededor las mujeres troyanas, suelta la cabellera como es norma. Ofrecemos los cuencos espumantes
de tibia leche y copas con la sangre sagrada y encerramos su espiritu en la tumba y dando una gran voz
le despedimos con el Ultimo adiés”; Plutarco, Quaest. rom. 14: “iPor qué los hijos se cubren la cabeza
cuando llevan a enterrar a sus padres y las hijas, en cambio, van con la cabeza descubierta y el cabello
suelto? éAcaso porque los padres debian ser honrados como dioses por los varones y ser objeto de
duelo como muertos por parte de las hijas, y la costumbre, al asignar a cada uno lo propio,
institucionalizé algo que se adaptaba a lo uno y a lo otro? ¢O es propio del duelo lo inusual? Pues es mas
habitual que las mujeres en publico vayan cubiertas y los hombres descubiertos. También cuando
sucede alguna desgracia entre los griegos, las mujeres se cortan el cabello y los hombres de dejan
melena, dado que lo habitual es que ellos se lo corten y ellas se lo dejen crecer”.

909 . .y
Cf. Cosgrove, "A Woman's Unbound Hair". Se puede ver también, aunque con un desarrollo menor,

Fehribach, Las mujeres, 142-143. En relacion con el cabello suelto de las mujeres en situacion de duelo,
Cosgrove cita a Basilio de Cesarea, quien da testimonio de mujeres con la cabeza descubierta
celebrando la vigilia pascual en las tumbas de los martires.
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en la dltima parteglo, y significa “llenar” o “colmar”. Curiosamente, aunque todos los
lugares en los que lo encontramos presenta un significado de caracter figurado®,
coherente, por tanto, con lo que es habitual en el resto del Nuevo Testamento, en 12,3
tiene un sentido literal, ya que indica que el olor del perfume ocupa todo el espacio en el
que se celebra el banquete®*.

Por otra parte, esta imagen del aroma impregnando la oikia estd relacionada con los
textos veterotestamentarios que aluden a la gloria de Dios llenando el Templo®™: Ex 40,34-

35; 1R 8,10°*.

La nube cubrié entonces la Tienda del Encuentro, y la gloria de Yahvé llend (LXX:
émAnioOn) la Morada. Moisés no podia entrar en la Tienda del Encuentro, pues la Nube

moraba sobre ella y la gloria de Yahvé llenaba (LXX: éTAjo8n) la Morada (Ex 40,34-35)

Cuando los sacerdotes salieron del santuario —pues la nube habia llenado (LXX: ETtAnoev)
el Templo (LXX: Tov O{Kov) de Yahvé-, los sacerdotes no pudieron permanecer ante la
nube para completar el servicio, pues la gloria de Yahvé llenaba (LXX: érAnoev) el Templo
(LXX: oikov) de Yahvé” (1R 8,10-11)

Como ya pusimos de manifiesto en el capitulo 3, el cuarto evangelio hace uso de estas
mismas tradiciones con el fin de presentar los signos de Jesus como el lugar donde se
manifiesta la gloria divina®™. En lo gue aqui nos ocupa, sin embargo, dado el resto de los
elementos del texto (el banquete ritual celebrado el primer dia de la semana en el que
participan un grupo de seguidores de Jesus), el motivo parece apuntar mas bien a un tema
relacionado con el culto, un aspecto que estd presente asimismo en estos pasajes del
Antiguo Testamento.

El texto del Exodo que hemos citado esta precedido de varias unciones rituales de caracter
cultual que lleva a cabo Moisés con el fin de hacer sagrado el espacio del Templo (Ex 40,9-
15). Estas son expresadas en el texto hebreo mediante el verbo T'Né??g, que, tal y como
explicamos anteriormente, es un término ligado al culto. Lo mismo cabe decir respecto a la

910 . . s . ;
De las quince ocasiones que se utiliza en el cuarto evangelio, trece aparecen en los capitulos 12-21.

911 . - . , — s .
En el cuarto evangelio se utiliza: (1) en referencia a la alegria por el cumplimiento escatoldgico de la

salvacion en aquellos que han creido en Jesus; (2) para hablar del cumplimiento de la Escritura en el
relato de la Pasion; (3) en Jn 18,9.32 se aplica a la palabra de Jesus.

%2 Cf. H. Hubner, “mAnpdw”, en: DENT II, 993-1001; G. Dellings, “tAnpéw”, en: GLNT X, 641-674. Estos

autores atribuyen un sentido no figurado al uso del verbo en Jn 12,3. Sin embargo, dado el significado
del pasaje y que en Juan siempre lo encontramos con sentido figurado, parece mas razonable pensar en
éste ultimo. Para este tema, cf. también Calduch-Benages, "La fragancia", 256-257.

913 Keener, The Gospel of John Il, 864; Coloe, Dwelling in the Household, 118-119.

914 . P . .
Entre estos textos y el cuarto evangelio no hay una coincidencia, ya que la Septuaginta no usa
TIANpS® sino TripTAnpL. Sin embargo, como se puede comprobar a continuacion, en el caso de 1 R el
texto griego introduce el sustantivo oikog para designar el Templo.

o cf, supra pp. 112-118.
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traduccidn griega, ya que la Septuaginta convierte el verbo por Xp{oo (ligado asimismo a
acciones cultuales), excepto en 40,15, versiculo done utiliza o’()\e{q)(o.

Estas referencias del Antiguo Testamento que aluden a un espacio cultual que esta lleno
de la gloria de Dios iluminan el significado de Jn 12,3. Aunque, tal y como hemos sefialado
anteriormente, la uncién que lleva a cabo Maria sobre el cuerpo de Jesus no estd, a
nuestro juicio, principalmente ligada al culto (ya que, entre otras razones, el verbo c’x)\eiq)oo
no se utiliza generalmente para este tipo de unciones), pensamos que hay un sentido
cultual en el texto. Este estd indicado mediante la alusién al perfume que impregna la casa
pero proviene del hecho de que Jesus esté presente en esta particular cena, celebrada en
su honor el primer dia de la semana y de la que participan Unicamente personas que creen
en él. En este sentido, creemos que Juan esta presentando aqui un nuevo “lugar” de culto
en el que se manifiesta la gloria de Dios, alternativo al del Templo de Jerusalén: el “grupo”
de seguidores de JesuUs reunido en la peculiar oikia de Betania que celebra que Jesus esta
entre ellos’. Este grupo, a quien llega el aroma que emana del cabello de Maria, participa
del mismo destino de vida de Jesus, indicado a través de la uncién®®. A diferencia del mal
olor de la muerte que emanaba del sepulcro de Lazaro (11,39), todos participan ahora del
buen olor de la vida. Maria de Betania es de nuevo, al igual que veiamos en lo que
respecta a su rol de mediadora para que los judios se acerquen y crean en Jesus, el
instrumento para que la accién de Dios invirtiendo la muerte de Jesus se extienda a toda
la comunidad creyente o, en términos jodnicos, para que todos participen de la vida

eterna918

. Tenemos aqui, por tanto, la expresion gestual de la férmula ritual anticipada por
el propio Jesus en 11,25-26 (“Yo soy la resurreccién y la vida. El que cree en mi, aunque
muera, vivira, y todo el que vive y cree en mi no morira para siempre”), un aspecto en el

gue vamos a profundizar en lo que sigue.

3.5.El poder transformador de la uncidn ritual realizada por Maria

Como desarrollamos ampliamente pdginas atras, el uso de aromas y el rol de las
experiencias olfativas en el contexto mediterraneo antiguo eran muy importantes” ™. El
sentido del olfato provoca e intensifica los procesos de transicion de estatus, y por esta
razén muchos rituales contenian elementos que favorecian vivencias de buen y mal olor.

% En este punto diferimos parcialmente de Coloe, para quien el espacio cultual redefinido aqui por Juan

es principalmente el cuerpo de Jesus, aunque la autora alude asimismo (y aqui estamos de acuerdo con
ella) a que también se convierten en “nuevos templos de Dios” el resto de personajes de la escena
(Coloe, Dwelling in the Household, 119-122).

917 . ~ . , .
Otros estudios sefialan la relacion de los perfumes con el culto; asi Nuria Calduch-Benages, "Aromas,

fragancias y perfumes en el Siracida", en: N. Calduch-Benages - J. Vermeylen (ed.), Treasures of Wisdom.
Studies in Ben Sira and the Book of Wisdom. Festschrift M. Gilbert (Leuven: Leuven University Press,
1999) 15-30.

% Otras mujeres del cuarto evangelio tienen asimismo el rol de mediadoras para que otros se
encuentren con Jesus o conozcan a través de ella su condicion de Resucitado: la mujer de Samaria (4,39)
o Maria Magdalena (20,18).

o cf, supra pp. 85-87.
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En el mundo antiguo se ordenaba la realidad y la existencia humana conforme a los olores;
habia un gran consenso sobre lo que era un buen y mal olor, y, consecuentemente, sobre
lo asociado a cada uno de ellos. Asi, el buen olor se vinculaba, entre otros, a la
inmortalidad y la salud, y el mal olor a la mortalidad y a la enfermedad. Esto explica su uso
tanto en contextos cultuales como funerarios, y a que en estos Ultimos se debiera, no sélo
a propositos higiénicos y a hacer mas llevadero para los vivos el mal olor que desprendian
los cuerpos muertos, sino a ese vinculo que culturalmente se establecia entre las
fragancias y la inmortalidad. Asi, mediante las sustancias aromaticas se expresaba
ritualmente que el difunto ya participaba de la vida mas alla de la frontera de la muerte.
Derramar perfume sobre él o utilizarlo en el espacio en el que éste se encontraba tenia un
poder transformador o, con otras palabras, era un gesto con eficacia ritual, ya que la
participacidn en ese buen olor hacia afirmar, no ya al muerto, sino a los supervivientes, el
transito del primero a una nueva vida.

Esta ordenacion cultural de la realidad y de la existencia conforme a los buenos y malos
olores explica, entre otras cosas, lo que también sefialdbamos mads arriba acerca de la
configuracion, también cultural, de las emociones, y su expresidn ritual. Hay un “estado
ritual de pena” vinculado a acciones como el ayuno o la aplicacién ritual de ceniza, y un
“estado ritual de alegria” ligado por su parte a los banquetes y al uso de perfume.
Teniendo en cuenta lo dicho acerca de la asociacién entre buen olor y, entre otros, la
inmortalidad y la salud, se explica que el uso de aromas y las experiencias olfativas
agradables conformen un “estado ritual de alegria” y no un “estado ritual de pena”.

Si nos acercamos con estas lentes a la escena que nos presenta Jn 12,1-8 nos encontramos
con dos aspectos significativos. El primero de ellos es que se desarrolla en el contexto
ritual de un banquete funerario; esto nos sitla en un “estado ritual de alegria” y no de
pena. Este tipo de comidas, tal y como ya hemos afirmado anteriormente, se celebraban
para poner fin a una primera fase ritual del duelo y, mediante la afirmacién de la vida
frente a la muerte, facilitar el retorno de los supervivientes a su vida cotidiana®®.

El segundo aspecto a destacar en la escena es que en este contexto de mesa acontece una
uncion perfumada, tema que, por otra parte, aunque estaba ya implicito en la tradicion
recibida por Juan, éste desarrolla especialmente mediante la alusion expresa al olor que se
expande (12,3). Esta uncion presenta unos rasgos peculiares: (1) es una uncién simbdlica
de difuntos segun la interpretacion que Jesus hace de la misma, pero que se lleva a cabo
cuando él todavia estd vivo; (2) se expresa en el texto mediante el verbo c’x)\e&pw, un
término que estad ligado preferentemente, no a las unciones funerarias, sino a las
destinadas al cuidado y embellecimiento corporal, y al placer, aunque hay excepciones, de
las que destacdbamos la que recibe Adan en ApMo, donde tiene un cardcter funerario y se
relaciona con el transito a una nueva vida en el ambito divino, en el Paraiso’.

20 cf, supra p. 80.

921 . . . . . . . s
Los estudios que han abordado las experiencias olfativas en la antigliedad y su vinculacién con los
contextos rituales destacan la importancia de esta obra, ya que constituye un testimonio de mucho
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A nuestro juicio, tanto en este escrito apdécrifo judio como en el cuarto evangelio el uso de
c’x)\e{q)(o puede ser debido, no tanto a un uso excepcional de un término habitualmente
utilizado en contextos placenteros, sino mas bien a una eleccidn deliberada del mismo con
el fin de destacar precisamente el paso de la muerte a una nueva vida. De esta manera
Juan logra expresar, en primer lugar, el transito de Jesus y, en segundo, por la expansion
del buen olor por toda la casa, la transformacién que experimentan todos los miembros
del grupo que celebran el banquete.

Tal y como venimos diciendo, todo rito tiene su propio momento y contexto, y provoca
asimismo unas determinadas emociones que, debido a su conformacién cultural en
entornos muchas veces rituales, hemos llamado “estados rituales”, bien de pena, bien de
alegria. Lo que realiza Maria a través de su accion es hacer ritualmente eficaz de forma
anticipada la vida resucitada de Jesus tras su muerte, aspecto que, por otro lado, aparece
en otros elementos de la escena, a saber, la alusidn a la muerte y resucitacion de Lazaro
del episodio anterior, la celebracidn del banquete el primer dia de la semana y las palabras
de Jesus acerca del “dia” de su sepultura, todos ellos elementos que apuntan a la escena
del sepulcro vacio. A través de su accidn ritual de ungir los pies con perfume, Maria
vehicula anticipadamente y de modo simbdlico el transito del cuerpo difunto de Jesus a
una nueva vida y condicion resucitada’?. Esta escena joanica constituye, por tanto, una
creacion cultural afin a otras de la cuenca mediterrdnea, y refleja el uso extendido de los
perfumes en un contexto ritual, uso que perseguia hacer eficaz el paso de la muerte a la
vida.

Como ya hemos sefialado mas arriba, en el cuarto evangelio se narra asimismo una
segunda uncion: la llevada a cabo por José de Arimatea y Nicodemo (19,38-42), escena
que, segln la interpretacidn que hemos realizado mds arriba, forma parte del hilo
narrativo del cuarto evangelio que presenta la muerte de Jesus como la muerte irénica y
paraddjica de un rey: entra como rey en Jerusalén (12,12-19), como rey es entronizado y
exaltado en la cruz (18,33-37; 19,19-22) y como rey es enterrado por sus amigos (19,38-
42)923. En esta uncidn también se utiliza una cantidad ingente de perfumes. En ella, sin
embargo, la experiencia olfativa no es explicita al no haber alusion alguna a los aromas
que se expanden. Carece asimismo de elementos que evoquen, a diferencia de la que
encontramos en 12,1-8, la posterior resurreccién de Jesus. A nuestro juicio, por tanto, a
través de esta uncidn, el cuarto evangelio, ademas de desarrollar el motivo de la realeza
de Jesus, ha querido describir el rito funerario que llevan a cabo José de Arimatea y

. , . . , . 924
Nicodemo en unos términos que contrastan con el protagonizado por Maria de Betania™".

valor acerca de estos procesos al presentar numerosas referencias a los perfumes. Cf. Caseau, EUwéia,
258-260; Harvey, Scenting Salvation, 50-53.

922 Asi también Kurek-Chomycz, "The Fragance", 339.353-354.

923 cf, supra pp. 242-244.

%4 para Lee, "The Gospel of John", 125, sin embargo, también la escena protagonizada por José de

Arimatea y Nicodemo quiere destacar el buen olor del cuerpo difunto de Jesus, que contrasta con el de
Lazaro y con el que habitualmente desprendian los muertos por crucifixion. Asimismo relaciona las
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Tal rito queda dentro de los parametros de los cuidados corporales dirigidos a los
caddveres y no apunta a un sentido ritual mas profundo, a saber, el que se vincula a una
esperanza en la vida después de la muerte. De modo que, una vez mas, descubrimos aqui
la confluencia de sepulcros, mujeres y afirmacién de la muerte, no como una realidad
ultima, sino como transito a un nuevo modo de existencia, ya que es Maria la que hace
ritualmente eficaz el transito de Jesus mediante la uncién de sus pies con aromas.

Pero la accién de Maria no se limita a hacer ritualmente efectivo el transito de Jesus sino
gue, como ya hemos anticipado mas arriba, posibilita la transformacién de todo el grupo
de seguidores reunidos en el banquete de Betania. Es ella, mediante su unciéon y mediante
el secado del perfume, quien contribuye a que todos participen de la experiencia olfativa
que, como tal, tiene poder vehicular un cambio. Como venimos repitiendo, en la
antigliedad el buen olor se asociaba a la inmortalidad, siendo éste un fenémeno social y
cultural que se percibe en el cuarto evangelio y, en concreto, en la uncién sobre Jesus. Lo
mismo podemos decir sobre los que estan celebrando la cena de 12,1-8. Ellos, al disfrutar
de los aromas que emanan del cabello de Maria, afirman ritualmente y, por tanto, de
forma eficaz, la “vida eterna” que da Jesus a cuantos creen en él, tanto a los vivos como a
los muertos. El gesto de Maria, por tanto, hace que este grupo reunido en Betania
experimente y celebre lo que Jesus habia dicho en 11,25b-26 o, dicho de otro modo,
ratifigue uno de los aspectos que entrafia su fe: que quien cree en él, aunque muera,
vivird, y que quien, estando vivo, cree, no experimentara nunca la muerte.

4. Resumen

La seccidn comienza presentando dos reacciones opuestas de los judeos ante el signo de
Jesus: unos creeran en él gracias a la accion mediadora de Maria de Betania mientras que
otros le van a denunciar a las autoridades judias, que se relnen y dictaminan su condena a
muerte ante la amenaza que perciben. Las palabras de Caifas y la interpretacién que hace
de ellas el narrador revelan que la comunidad jodnica se siente parte del judaismo y
proporcionan una interpretacion de la muerte de Jesus: es en beneficio de Israel,
comprendido como la reunién de judios y gentiles. La amenaza provoca una nueva huida
de Jesus, esta vez a Efrain, que termina cuando decide dirigirse nuevamente a Betania.

Los rasgos que presenta la escena joanica de la uncién revelan una actividad redaccional
sobre una historia recibida de la tradicién, de modo que aquéllos que son especificamente
suyos nos permiten comprender mejor su sentido. El andlisis nos ha conducido a afirmar
qgue la cena de Betania es un banquete de difuntos, cuyas principales caracteristicas son:
(1) forma parte del ritual de duelo por Lazaro; (2) la presencia de éste en él expresa lo que
el cuarto evangelio propone respecto al destino de los muertos, esto es, que seguian
gozando de la misma vida eterna que ya tenian, en espera de la resurreccién final; (3)

fragancias de esta uncidn de Jn 19,38-42 con las del jardin del Edén, evocadas en la escena de aparicion
del resucitado a Maria Magdalena (20,11-18). A nuestro juicio, donde hay paralelismo es entre Maria
Magdalena y Maria de Betania, tal y como venimos afirmando, y no entre la primera y los dos amigos de
Jesus.
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tiene lugar “el primer dia de la semana”, el mismo dia en el que Jesus resucita de entre los
muertos, y en honor de éste y no del difunto, porque él es la razén de que Lazaro esté
presente en él; (4) el lugar en el que se celebra tiene rasgos similares a los que acogian los
banquetes funerarios llevados a cabo por los collegia y parece apuntar al local de reunién

|H

de la comunidad joanica; (5) en relacidon con esto ultimo, el “servicio” (Stokovéw) del que

Marta es sujeto podria estar apuntando al ejercicio de una funcién de patronazgo.

Por su parte, los datos que aporta el texto sobre la uncién que Maria hace a Jesus (el uso
del verbo c’x)\eicpoo, su relaciéon con ApMo vy la vinculacién que Jesus establece entre la
uncién y “el dia” de su sepultura), sumados al resto de elementos de la escena, apuntan a
que es una uncién de un muerto que sera resucitado. Este hecho es coherente asimismo
con el uso de los perfumes en la antigliedad y la relacién que se establecia entre los
buenos olores y la inmortalidad. El acto sorprendente de Maria de secar con su propio
cabello los pies ungidos de Jesus (cuya carencia de trenzado puede apuntar tanto a un
contexto de duelo como cultual) provoca que el aroma se transmita a toda la casa. La
mencion explicita de ésta, que refleja la relectura de tradiciones veterotestamentarias,
ademads de indicar el particular espacio en el que se celebra el banquete, propone un
nuevo lugar de culto, alternativo al del Templo de Jerusalén: el grupo reunido en torno a la
mesa, del que Jesus forma parte, y que, al participar de los efectos del perfume,
experimenta lo que el cuarto evangelio designa vida eterna.

Finalmente, hemos ido sefalando algunos elementos del texto que parecen apuntar a una
accion ritual comunitaria realizada tras la defuncién de sus miembros: banquetes
funerarios en los que se haria memoria de la muerte y resurreccién de Jesus, y se
celebraba tanto la presencia de éste como la del difunto, cuyo caracter de “nuevo culto”
venia dado por la presencia de Jesus (muerto y resucitado) junto al grupo reunido.

5. Lazaro amenazado nuevamente de muerte (Jn 12,9-11)

® Eyvw ouv [6] 8yhog moAuc™ éx 16v Toudaiwv 81t ékel éotiv kai HABov ol S1d Tov

~ , , <« , , N , ~ 10
‘Inoolv pdévov, AN Tva kol 1OV AdCopov 1Owotv OV fyelpev €k VEKPOV.
11

éPouledoavto 8¢ ol apyiepeis Tva kai Tov AALApOV ATTOKTEIVWOLY, o1t TTOA\OL

) ~ 926 _ ~ ’ \ , N ~
&’ altov Uttfjyov ™ 16V Toudaiwv kai émiotevov eig Tov Inoolv.

%25 El versiculo presenta dos variantes: una, omitiendo el articulo 6 (asi en %66*'75 ABKXAOTIIWf 33

Byz); otra, repitiéndolo antes de oAU, resultando 6 Syhog 6 ToAU¢ (asi en B°° W 0250 1010). El
texto que asumimos se encuentra en ¥ B* L 28 892 et alii. Las dos variantes pueden deberse al intento
de mejorar la extrafia expresion 0 GyAog TOAUG por parte de los escribas. Sin embargo, la misma
extrafieza hace dudar de que pudiera pertenecer a la pluma del autor del cuarto evangelio; por esta
razén se coloca el articulo entre corchetes. Cf. Moulton - Turner, A Grammar Ill, 186; Metzger, A Textual
Commentary, 237; Brown, El evangelio I, 715; Barret, El evangelio, 630.

26 3% omite fmﬁyov, mientras que la mayor parte de los testigos (B> 8 A B C) lo incluye. Dada la
. 66 75 . s s . .
antigiiedad, tanto de B~ como de B, la decisidn no es facil, pero es razonable pensar que el escriba
responsable de ‘BGG pudo omitirla por la dificultad para comprender la expresién; cf. Comfort, New

Testament Text, 302. Por su parte, NA? también incluye el verbo.

262



% Asi gue una gran multitud de judeos supo que esta ahi, y fueron, no sdélo por Jesus, sino
para ver a Lazaro, a quien resucité de los muertos. *° Los sumos sacerdotes decidieron
matar también a Lazaro ™ porgue muchos de los judeos se iban a causa de ér’%’ y creian en
Jesus.

Tras la narracién de la segunda incursién de Jesls en Betania y las acciones rituales
celebradas en ella, estos versiculos marcan el fin de la unidad narrativa objeto de nuestro
estudio. En esta breve porcion de texto se recogen tres temas que estan vinculados entre
si: (1) se recuerda la sentencia de muerte pronunciada sobre Jesus por parte de las
autoridades religiosas de Judea (11,47-53); (2) Lazaro va a compartir su mismo destino, lo
cual provoca que, paraddjicamente, su vida se encuentre en una situacidon de
vulnerabilidad muy similar a la del comienzo de la historia aunque por diferentes razones:
por enfermedad al comienzo (11,3) y finalmente por creer en Jesus y ser testigo de su
poder sobre la muerte (12,10-11); (3) ambas sentencias de muerte se llevan a cabo por
una misma razon: las autoridades perciben a Jesis como una amenaza para la
supervivencia de su vision del judaismo.

La presencia de estos tres temas en esta parte final del relato hace que ambas muertes,
tanto la de Jesus como la de Lazaro, conformen una inclusién literaria que da sentido a
toda la unidad (11,1-12,11). La vida de ambos corre peligro al inicio, la de Jesus, por la
persecucién de los judeos, y la de Lazaro, por la enfermedad que padece (cf. 10,39; 11,1-
3.8), vy al final ya hay una clara sentencia a muerte dictaminada para los dos (cf. 11,53;
12,10). El texto enfatiza el hecho de que ambos comparten ese mismo destino mediante
repeticién de una estructura muy similar:

Sentencia a muerte de Jesus:

Asi que desde ese dia decidieron matarlo

) Iy , K ~ e s ) ’ e [} ’ ) s
am’ éxeivng ouv Tiig Npépag Bouledoavro iva amokTeivwotv altév (11,53)
Sentencia a muerte de Ldzaro:

Los sumos sacerdotes decidieron matar también a Lazaro
928

gBoulevoavro ¢ oi dpyiepeis iva kal Tov AdCapov atrokTeivawaty (12,10)
La razon de la muerte de Jesus y Lazaro (en el caso de éste, la “segunda muerte”), es la
seria amenaza que supone JesuUs a juicio de las autoridades religiosas de Judea; por su
causa el judaismo que ellos representan corre peligro de desaparecer, ya que son muchos
los que, anteriormente de sus filas, han decidido seguir a Jesus y, por tanto, ser judios de
un modo nuevo. Esto explica la anémala expresién “Eyvw ouv [6] OYAOG TIOAUG €K TGV

%27 Creemos que aqui &1’ aUTov se refiere a Lazaro, en consonancia con 12,9. Cf. Abbott, Johannine
Vocabulary, 1652b.1884a.

%28 Brown, El evangelio I, 715.719 observa también lo similar de ambas expresiones.
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'Toudaiwv (12,9) que encontramos en el texto, utilizada muy posiblemente para enfatizar
que el nimero de los que abandonan la rama del judaismo representado por los dirigentes
no es insignificante, y cuya extraifieza generé diversas modificaciones de los antiguos
escribas.

Esta segunda muerte de Lazaro como consecuencia de su seguimiento a Jesus remite a
929
16,1-4°,

Os he dicho esto para que no os escandalicéis. Os expulsaran de las sinagogas
(c’xrroouvay(foyoug), e incluso llegara la hora en que todo el que os mate (&TrokTeivag)
piense que da culto ()\ontps{av) a Dios. Y haran esto porque no han conocido ni al Padre ni
a mi. Os he dicho esto para que, cuando llegue la hora, os acordéis de que ya os lo habia
dicho

Esta seccidn de los discursos de despedida de Jesus, junto con el dato de la amenaza que
sufre Lazaro por causa de las autoridades del judaismo, provoca preguntas sobre la
situacién histérica que dio origen a estos textos, es decir, acerca de si la comunidad
joanica sufrio persecuciones (hasta el martirio, incluso) por parte de algunos grupos judios
de la sinagoga de su propio tiempogso.

Como es de sobra conocido, el clasico estudio de Martyn sobre Jn 9 (History and Theology
in the Fourth Gospel) fue pionero al afirmar que las tensiones con el judaismo que
aparecen en el evangelio de Juan reflejan, no tanto la situacién del tiempo de Jesus, sino la
de la comunidad joanica. Actualmente esta superada la identificacion que hizo el autor de
esa situacion con la expulsion de la sinagoga de los seguidores de Jesus producida a partir
de la “maldicién de los herejes” (birkat hamminim), decreto supuestamente establecido

/ . , . 931
por un sinodo judio celebrado en Yavne a finales del s. | d.C.

. Sin embargo, la tesis de
que los datos que ofrece Juan sobre la polémica con el judaismo se debe a una situacion

comunitaria sigue todavia hoy en pie.

A nuestro juicio, la hipdtesis mas razonable a la luz de los datos de los que disponemos es
la siguiente. Por un lado, del propio caracter del cuarto evangelio se puede deducir que la

9291 a relacién entre Jn 12,9-11 y 16,4 ha sido observada por autores como Sproston North, The Lazarus

Story, 48; Keener, The Gospel of John II, 866.

5% £l hecho de que el texto presente unidas las ideas de la expulsién de la sinagoga y el martirio hace

pensar que lo que esta en juego aqui es el conflicto con el judaismo y no con el Imperio Romano. Cf.
Brown, El evangelio 11, 949.

»! para este tema, cf. Daniel Boyarin, Espacios fronterizos. Judaismo y cristianismo en la Antigiiedad

tardia (Madrid: Trotta, 2013; original inglés de 2004), 102-105; 128-129 n. 168-172. El autor sefiala que
es muy dudoso que la llamada “maldicién de los herejes” fuera formulada antes del s. Il d.C. Dicha
maldicién no aparece en la Misna. Los testimonios mas tempranos que tenemos de ella proceden de la
Tosefta (TosBer 3,25), texto que no habla de los cristianos, y del Talmud de Babilonia (bBer 28b-29a).
Este ultimo es quien la vincula con la supuesta asamblea de Yavne del s. |, en una historia que tiene aire
legendario. El conjunto de los datos conduce a pensar que el relato rabinico sobre la birkat hamminim
es, en realidad, la formulacién de un largo proceso que, en un momento tardio, se atribuyd
retrospectivamente a un periodo temprano.
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. Y , . . , 932 .
comunidad se percibia a si misma dentro del judaismo™*, aunque, efectivamente,
mantuvo una relacién muy conflictiva con él a nivel local que ha quedado reflejada en la

933
obra

. Tal conflicto, de caracter intrajudio, fue el que provocd que el cuarto evangelio
presente una imagen negativa de los judios, a los que llama incluso “hijos del diablo”
(8,44), y permite comprender este tipo de recursos de la obra, no como un reflejo
netamente histérico de los acontecimientos, sino como una practica retérica mediante la
cual un grupo minoritario (el jodnico, en este caso) trata de construir y mantener su
identidad y nueva cosmovisién en un contexto polémico’", en concreto, frente al grupo
del que se siente parte pero le rechaza por creer en Jesus y las consecuencias practicas

. 935
derivadas de ello

. En esta perspectiva hemos de entender también la noticia de la
condena a muerte de Ldzaro (12,9-11) y la prediccién del martirio de 16,2: no como
informacién acerca de persecuciones histdricas llevadas a cabo por los judios sino como un
“constructo literario” que forma parte de la estrategia con la que el cuarto evangelio trata
de responder al conflicto (éste si de caracter histérico) en el que la comunidad estd
inmersa. Entre sus rasgos destaca la creacién de dos mundos separados (el grupo joanico —
los judios) y la atribucidn al grupo opositor de desconocimiento e infidelidad a Dios™, lo
cual parece estar reflejando el recurso (al igual que sefialdbamos en el capitulo anterior
respecto a Jesus) a las tradiciones veterotestamentarias del justo perseguido injustamente

(Is 52,13-53,12; Dn 12,1-3; Sab), aunque esta vez para aplicarlo a sus seguidores.

Finalmente, vamos a sefialar dos temas importantes que surgen del hecho de que en Jn
11,1-12,11 la vulnerabilidad de la vida de Lazaro (tanto por causas naturales como
provocadas) y la muerte de Jesus formen una inclusion literaria. El primero de ellos es que
su forma actual parece revelar a una comunidad que experimenta una crisis debido a la

932 . , . . . , . ,
Entendemos por judaismo lo que viene denominandose “judaismo formativo”, proceso que comenzd

a partir de la Primera Guerra Judia y culmind en el s. Il d.C. Cf. Boyarin, Espacios fronterizos, 101-109.

3R, Bieringer - D. Pollefeyt - F. Vandecasteele-Vanneuville, "Wrestling with Johannine Anti-Judaism: A

Hermeneutical Framework for the Analysis of the Current Debate", en: R. Bieringer - D. Pollefeyt - F.
Vandecasteele-Vanneuville (ed.), Anti-Judaism and the Fourth Gospel. Papers of the Leuven Colloquium,
2000 (Assen: Royal Van Gorcum, 2001) 3-44, 12-13.24-25.

%4 judith M. Lieu, "Anti-Judaism in the Fourth Gospel: Explanation and Hermeneutics", en: R. Bieringer -

D. Pollefeyt - F. Vandecasteele-Vanneuville (ed.), Anti-Judaism and the Fourth Gospel. Papers of the
Leuven Colloquium, 2000 (Assen: Royal Van Gorcum, 2001) 126-143, 132-134. El propdsito de Lieu en
este trabajo, sin embargo, no es explicar el proceso histérico que originé la polémica con el judaismo
plasmada en el cuarto evangelio, sino cdmo interpretar la obra hoy, y por ello también cuestiona el
acercamiento meramente sociolégico.

935 Bernabé, "Las comunidades joanicas", 318-321.

236 Aunque los siguientes trabajos estudian fundamentalmente el periodo posterior a la puesta por

escrito de Juan, pueden aplicarse asimismo a la literatura del Nuevo Testamento: Judith M. Lieu, Neither
Jew nor Greek? Constructing Early Christianity (London - New York: T&T Clark, 2002), 136.149-150.216;
Boyarin, Espacios fronterizos, 107-108. No todos los autores interpretan estos datos del evangelio de
Juan a partir de los procesos grupales de definicién de identidad; ver, por ejemplo, Sproston North, The
Lazarus Story, 90-91.130-131 y Keener, The Gospel of John I, 1026-1027, quienes creen que reflejan el
conflicto de la comunidad joanica con el judaismo y la prediccion de un futuro empeoramiento del
mismo, que podria conducir a persecuciones reales.
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%7 Esto

explica, a su vez, que ambos hilos narrativos, esto es, la muerte y resurreccion de Jesus por

muerte de sus miembros y busca respuestas en la muerte y resurreccién de Jesus

un lado, y la muerte y resucitacidon de Lazaro por otro, aparezcan entrelazados a lo largo
de toda la unidad. El segundo parte de una pregunta: ipor qué ha unido Juan en la figura
de Lazaro la muerte por causas naturales y la muerte por persecucion? Aunque nunca
podremos saberlo con certeza, es posible que responda a una razén histérica y socioldgica,
ya que la experiencia de la muerte y los conflictos intergrupales originan situaciones de
amenaza muy similares (pérdida de sentido, desintegracion de la identidad y de las propias
convicciones) y, consecuentemente, también comparten algunos de los mecanismos de
resolucidn. Este tema sera abordado en el siguiente capitulo.

937 . , .2 . .
No mencionamos aqui otros aspectos que también sugieren los textos, tal y como hemos ido

sefialando hasta ahora y retomaremos después, que tienen que ver con la conducta ritual desarrollada
por la comunidad, ya que lo que nos interesa principalmente en este momento es dar cuenta de la razén
de la creacidn de una inclusion literaria en torno al tema de la vulnerabilidad de la vida de Lazaro.
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CAPITULO S

IMUERTE Y DUELO EN LA COMUNIDAD JOANICA







1. Introduccion

Los dos capitulos precedentes han estado dedicados a ofrecer una interpretacion de Jn
11,1-12,11 desde una perspectiva ritual con el fin de mostrar cudl pudo ser el significado
del texto, que presenta elementos rituales, para su audiencia original. Para ello hemos
construido un modelo de interpretacidon con datos que aportan las ciencias sociales sobre
la experiencia de la muerte, el ritual de duelo y la conducta ritual, y hemos asumido tanto
una perspectiva emic (es decir, utilizando categorias andlisis propias de la antigliedad)
como etic (esto es, haciendo uso de herramientas de un nivel de abstraccion mayor que
aportan datos de caracter transcultural).

El objetivo que perseguimos en el capitulo que ahora nos ocupa es presentar un escenario
en el que la comunidad joanica podria leer Jn 11,1-12,11, en concreto, un contexto ritual
de duelo tras la muerte de uno de los miembros; nos proponemos indicar, ademas, que en
estas circunstancias el pasaje podia tener efectos transformadores en su audiencia,
analogos a los que generan la participacidn en un ritual de duelo. Asi, y teniendo en cuenta
lo que dijimos en el capitulo 2 sobre cémo toda situacién vital de transito (entre ellas la
muerte) requiere el desarrollo de acciones rituales para vehicular el cambio y ordenar el
caos, vamos a proponer que la comunidad joanica respondia a la muerte de sus miembros,
no sélo mediante ritos de duelo, sino también proclamando el texto que nos ocupa. Dicha
proclamacion se llevaria a cabo en una de las fases del ritual de difuntos y contribuiria, al
igual que el duelo como tal, a la integracion de la crisis originada por la muerte.

Ciertamente, el contexto que proponemos para la lectura del texto es de caracter
hipotético. Sin embargo, creemos que, a la luz de los datos de los que disponemos, es
también un contexto razonable, ya que la muerte es una experiencia universal, todos los
grupos responden ritualmente a ella y la practica de lectura de textos en el cristianismo
naciente se llevaba a cabo en un contexto ritual. Algunos de estos temas seran justificados
en mayor medida en lo que sigue. Somos conscientes de que esta parte del trabajo se
introduce en un terreno poco firme, ya que apenas hay precedentes ni una metodologia ya
consolidada. A ello, sin embargo, nos ha conducido la propia dindmica de nuestro estudio;
es por esto por lo que nos hemos decidido a presentarla aqui, intentando, en todo caso,
abrir un camino para posteriores investigaciones sobre el tema.
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El itinerario que vamos a seguir es el siguiente. En primer lugar, vamos a exponer las
preguntas que ha suscitado el planteamiento de que un texto puede producir en su
audiencia una experiencia analoga a la ritual. Esto nos permitird asimismo explicar que
esta cuestidon ha sido planteada, aunque con diferentes matices, por ambitos de estudio
diversos, entre ellos, la denominada “critica performativa”, en la que encontramos
herramientas muy Uutiles para responder a interrogantes que se han suscitado en el seno
de los estudios biblicos que asumen, como es nuestro caso, una perspectiva ritual.

En segundo lugar, presentaremos algunos elementos que, extraidos fundamentalmente,
aunque no sélo, de dicha critica performativa, hay que tener en cuenta para fundamentar
los efectos transformadores (analogos al ritual) que puede tener un texto, a saber, ser
leido en voz alta en una comunidad reunida, poseer algunos rasgos que permitan que la
audiencia se identifique con la historia narrada y sus personajes, ser proclamado en un
contexto especifico que favorezca una particular experiencia, que las circunstancias por las
qgue esté atravesando la audiencia generen determinadas expectativas en ella, y que ésta
atribuya algun tipo de autoridad al texto.

Finalmente, en tercer lugar, pasaremos a utilizar dichos elementos para presentar el
escenario plausible de lectura de Jn 11,1-12,11 que sefialdbamos mas arriba y los efectos
del texto en su audiencia. Dicha presentacién tendrd diferentes partes: ubicaremos a la
comunidad de Juan en un contexto geografico concreto, expondremos cémo afectaria a
este grupo la experiencia de la muerte de sus miembros, presentaremos un contexto
plausible de lectura (en concreto, los banquetes funerarios celebrados tras la muerte de
un miembro de la comunidad) y describiremos qué tipo de experiencia generaria en el
grupo la escucha del pasaje. En ultimo lugar, sefialaremos a modo de sintesis y retomando
algunos de los elementos ya abordados, cual es la relacidn entre la propuesta que hace Jn
11,1-12,11 respecto al duelo y la interpretacién del cuarto evangelio de la muerte de
Jesus, indicando asimismo qué aspectos del ritual del contexto permanecen, cudles se
innovan y las consecuencias de todo ello.

2. Larelacion entre literatura y experiencia ritual

. . ; 938
Como anticipabamos someramente en el capitulo 1

, una de las preguntas que se ha
suscitado entre algunos exégetas que utilizan modelos rituales para interpretar textos
biblicos es si éstos pueden generar unos efectos en su audiencia semejantes a los
provocados por la accidn ritual. La pregunta que plantea el hecho de asemejar la literatura
y el ritual es semejante a la derivada de equiparar la experiencia ritual con la de un
auditorio ante una obra teatral o ante la representacién de tragedias griegas, cuestiéon que
ha sido abordada por estudiosos de otros campos: ése puede hablar de la misma eficacia o
transformacién en ambos casos? Las posturas mas criticas responden que no,
considerando, entre otros, que no se pueden igualar la experiencia producida por la

participacién en un evento ritual y la lectura individual de una obra, ni son equivalentes

38 f, supra pp. 31-33
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ser sujeto de una accién y contemplar cdmo otros son sujetos de sus propias acciones™.
Otros estudios, sin embargo, dan respuestas mas matizadas y, en nuestra opinion,
convincentes, ya que han puesto de manifiesto que, si bien es cierto que ni la literatura ni
el teatro tienen el mismo poder transformador que la experiencia ritual, es posible hablar
de una experiencia analoga siempre que se retnan determinadas condiciones™*. Asi, y
aunque en el campo de la exégesis biblica este aspecto se encuentra en un estado
germinal y no se ha consolidado una metodologia al respect0941, los resultados de algunos
estudios nos van a permitir esbozar un camino que nos ayude a explicar que el texto que
nos ocupa (Jn 11,1-12,11) pudo generar en su audiencia una experiencia de
transformacién andloga a la ritual.

Algunos trabajos exegéticos que han abordado este aspecto desde la perspectiva del ritual
han propuesto que, para poder equiparar la transformacién operada por un texto y la
transformacién operada por la experiencia ritual, se requieren las siguientes condiciones:
(1) el texto es representado o leido en voz alta ante una comunidad reunida cuyos
miembros se saben vinculados entre si°>*%; (2) esta construido de tal modo (descripciones
que presenta, lenguaje que utiliza, sonidos a los que alude, roles que representan los
personajes, etc.) que es capaz de lograr una participacion activa de la audiencia y suscitar
emociones en ella®*; (3) las circunstancias de la audiencia (que pueden reconstruirse de
forma plausible utilizando herramientas especificas) y sus consiguientes expectativas sobre
el texto hacen que esté especialmente predispuesta para una experiencia de

.. 944
transformacion™ .

59 Asi, por ejemplo, Richard F. Hardin, "‘Ritual’ in Recent Criticism: The Elusive Sense of Community":
PMLA 98.5 (1983) 846-862, 848.853-855.

940 Bal, "Experiencing Murder", 6.15.

ot Asi, p.e., Reeve, Luke 3:1-4:15 and the Rite of Passage, 374, quien al final de su estudio considera que

un tema en el que se requiere profundizar es, precisamente, éste: los efectos de textos con elementos
rituales (en su caso, ritos de paso) en la audiencia original y en las de la actualidad.

942 Bal, "Experiencing Murder", 6; Carol Schersten LaHurd, "Reader Response to Ritual Elements in Mark

5:1-20": BTB 20 (1990) 154-160, 154; Frank H. Gorman, "Ritual Studies and Biblical Studies: Assessment
of the Past; Prospects for the Future": Semeia 67 (1994) 13-36, 23; Philip F. Esler, "Mountaineering in
Mathew: A Response To K.C. Hanson": Semeia 67 (1994) 171-177, 174-175 ; Gruenwald, Rituals and
Ritual Theory, 122-123.

943 Bal, "Experiencing Murder", 18; LaHurd, "Reader Response to Ritual Elements", 154; Carol Schersten

LaHurd, "Exactly What's Ritual About The Experience of Reading/Hearing Mark's Gospel?": Semeia 67
(1994) 199-208, 206-207.

. LaHurd, "Reader Response to Ritual Elements", 159; Richard E. DeMaris, "The Gospel of Mark as a

Therapeutic Ritual Script", en: S.K. Black (ed.), To Set at Liberty. Essays on Early Christianity and its Social
World in Honor of John H. Elliot (Sheffield: Sheffield Phoenix Press, 2014) 111-124, 119-122. Para
establecer las situaciones comunitarias originales en las que los textos eran escuchados, estos estudios
proponen hacer uso de investigaciones sobre el cristianismo naciente, y sobre la relacidn de éste con el
contexto imperial y el judaismo del tiempo.
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Las tres condiciones que acabamos de presentar apuntan a un sector de los estudios
biblicos que en los ultimos afios ha cobrado una importancia significativa: la llamada
“critica performativa” (performance criticism). A nuestro juicio, algunos de los temas en los
que ha profundizado esta rama de la exégesis proporcionan: (1) un fundamento sélido
para sostener que, bajo unas particulares condiciones, un texto puede vehicular una
experiencia de transformacion semejante a la que acontece en un proceso ritual y (2)
elementos de analisis que permiten describir de forma plausible este fendmeno en lo que
respecta a Jn 11,1-12,11. Creemos, por tanto, que la critica performativa y la exégesis
biblica que usa modelos rituales pueden ser complementarias en algunos aspectos.
Consecuentemente, tal y como adelantdbamos en la introduccidn, vamos a describir en
qué consiste la critica performativa y a presentar algunos elementos (en gran medida
desarrollados por ésta) que permiten fundamentar y explicar el efecto transformador de
un texto: (1) la lectura comunitaria y la recepcion oral de los textos biblicos; (2) la
identificacion de la audiencia con la historia narrada por el texto y sus personajes; (3) el
contexto en el que eran leidos los textos; (4) las circunstancias socio-histdricas de la
audiencia del texto; (5) la autoridad conferida a los textos. Todo ello nos permitira
presentar posteriormente la capacidad transformadora de Jn 11,1-12,11.

3. El efecto transformador de un texto: algunos elementos®*

3.1.La lectura comunitaria y recepcion oral de los textos biblicos

El principal aspecto que ha puesto de relieve la critica performativa946 es que los
receptores originales de los textos accedian a ellos, no principalmente a través de la
lectura individual, tal y como presuponia de forma implicita o explicita la investigacién
hasta ese momento, sino mediante un acto de escucha en un contexto comunitario
particular®. Este acercamiento tiene en cuenta las practicas de lectura de la antigiiedad,

945 . - . . s
Aunque muchos estudiosos de la “critica performativa” han prestado atencion a los efectos que

provocan los textos biblicos en la audiencia, han profundizado mas en todo lo que tiene que ver con los
lectores, intentando reconstruir a partir de los textos cémo leian, qué gestos realizaban, coémo
modificaban el tono de voz; asi, por ejemplo, William D. Shiell, Reading Acts. The Lector and the Early
Christian Audience (Boston - Leiden: Brill, 2004) y Dan Nasselqvist, Public Reading in Early Christianity.
Lectors, Manuscripts, and Sound in the Oral Delivery of John 1-4 (Leiden - Boston: Brill, 2016).

%% para una definicién de la critica performativa, cf. Holly E. Hearon, "From Narrative to Performance:

Methodological Considerations and Interpretive Moves", en: K.R. Iverson - C.W. Skinner (ed.), Mark as
Story. Retrospect and Prospect (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2011) 211-232, 212 n. 6.

" Thomas E. Boomershine, "Audience Address and Purpose in The Performance of Mark", en: K.R.

Iverson - C.W. Skinner (ed.), Mark as Story. Retrospect and Prospect (Atlanta: Society of Biblical
Literature, 2011) 115-142, 117; David Rhoads - Joanna Dewey, "Performance Criticism: A Paradigm Shift
in New Testament Studies", en: K.R. lverson (ed.), From text to performance. Narrative and Performance
Criticism in Dialogue and Debate (Oregon: Cascade Books, 2014) 1-26, 1; Kelly R. Iverson, "Oral Fixation
or Oral Corrective? A Response to Larry Hurtado": NTS 62 (2016) 183-200, 187.200. Fuera del campo de
la critica performativa, sefalamos el ya clasico estudio de H. Gamble que dedica una parte precisamente
a este tema de la proclamacién oral de los textos del Nuevo Testamento; cf. Harry Y. Gamble, Books and
Readers in the Early Church. A History of Early Christian Texts (New Haven - London: Yale University
Press, 1995), 203-205.
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las cuales tenian un caracter predominantemente oral debido, entre otros, al bajo indice
de poblacién letrada y el alto precio de los manuscritos’®. En este contexto, por tanto, es
razonable pensar que los textos también fueron escritos teniendo en mente que iban a ser
leidos en voz alta™.

Si bien lo dicho hasta ahora forma parte de lo que todos los representantes de la critica
performativa tienen en comun, dentro de ellos se observan diferentes perspectivasgso. Asi,
por ejemplo, una de sus ramas enfatiza, no tanto la lectura en voz alta de los textos, sino la
representacién de los mismos en la que un mismo actor se encargaba de poner voz y gesto
a los diferentes personajes de una historia; en este caso, estariamos en un escenario
semejante al teatral en el que, consecuentemente, los textos no se leian sino que eran
proclamados de memoria acompafiados de gestos corporales™. Por otra parte, algunos
autores no descartan que la representacién de algunos pasajes contribuyera de algun
modo al estado actual de los textos o, con otras palabras, que dichos textos (o, al menos,
algunos de sus elementos) sean resultado de representaciones orales previas’>>.

Un sector de los estudios biblicos ha contestado algunos aspectos de la critica
performativa, tales como el hecho de colocar a los textos en un plano secundario respecto
a la oralidad y su propuesta de que eran representados en lugar de leidos publicamentegss.
Las preguntas y el didlogo suscitados han sido pertinentes y de interés, ya que, entre otros,
muestran la necesidad de estudiar con mayor profundidad las diferentes practicas de
lectura, proclamaciéon y representacién en el contexto socio-cultural del Nuevo
Testamento (las llevadas a cabo, por ejemplo, en el teatro, en las recitaciones poéticas o
en la oratoria), las caracteristicas propias de cada una de ellas (uso de textos o de la
memoria, dramatizacién por quien contaba la historia, realizacién de gestos, modulacion
de la voz) y la posibilidad de que las fronteras entre unas y otras no siempre estuvieran

.. 954 . y see
totalmente delimitadas™". En todo caso, lo que incluso los sectores mas criticos con la

218 Boomershine, "Audience Address", 120.

* Shiell, Reading Acts, 105.

950 , . . . . .
El articulo de Iverson anteriormente citado (Iverson, "Oral Fixation or Oral Corrective") da cuenta de

algunas aspectos en los que las posturas de los representantes de la critica performativa no son
unanimes.

1 Rhoads - Dewey, "Performance Criticism", 7.10.14. Para Shiell, Reading Acts, 107, la declamacién de

un texto de memoria, acompafiada de determinados gestos, era comprendida en la antigliedad como
“lectura”; también la escucha de los textos. Para el autor, por tanto, la nocién antigua de “leer” era,
ademas de diversa, mas amplia que la actual. No todos, sin embargo, estdn de acuerdo con él. Para la
posicion contraria, que reivindica diferenciar la lectura en voz alta de la representacion del texto, cf.
Nasselqvist, Public Reading, 12.

92 Hearon, "From Narrative", 211-212; Rhoads - Dewey, "Performance Criticism", 7.

3 para uno de los debates mas recientes, cf. Larry W. Hurtado, "Oral Fixation and New Testament

Studies? 'Orality', 'Performance' and Reading Text in Early Christianity": NTS 60.3 (2014) 321-340;
Iverson, "Oral Fixation or Oral Corrective".

>4 Iverson, "Oral Fixation or Oral Corrective", 192-196.
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critica performativa aceptan es que los textos del Nuevo Testamento eran leidos en voz
alta en un contexto comunitario (2 Co 1,13; 1 Ts 5,27; Col 4,16)955, lo que implicitamente
conlleva una recepcion de caracter oral, y que, incluso en el caso de ausencia de
dramatizaciéon expresa, la persona encargada de la lectura estaba especialmente
preparada para ello: los textos se leian con una entonacidn, pausas y énfasis particulares y
adecuados™®, y asi se lograba generar un efecto o impacto en la audiencia.

3.2.La identificacion de la audiencia con la historia narrada y sus
personajes

El dltimo aspecto que acabamos de sefalar, esto es, el efecto o impacto que un texto
proclamado tiene en su audiencia, merece particular atencién. Tal y como afirma la critica
performativa a partir de datos sobre la praxis de lectura y representacion en el mundo
antiguo, la proclamacién en voz alta de pasajes biblicos en un contexto comunitario no
pretendia Unicamente transmitir un mensaje o un contenido, sino suscitar emociones
comunes y sentimientos de unién y solidaridad, persuadir, provocar una transformacion
en la manera de comprender la realidad y actuar en ella, y, en definitiva, generar una
experiencia’>’. Con otras palabras, los textos no tenian Unicamente un propdsito didactico
o catequético sino fundamentalmente experiencial, en tanto que su proclamacién en un
contexto particular ejercia un impacto en su audiencia y podia vehicular experiencias de
transformacion®®.

955 ape s \ ’
2 Co 1,13: “De hecho, no os escribimos nada que no podais leer (& c’xvaywwcksrs) y comprender”; 1

Ts 5,27: “Os pido por el Sefior que esta carta sea leida (&vavaoeﬁvm) a todos los hermanos”; Col
4,16: “Una vez que hayais leido (avayvewo6i)) esta carta, procurad que sea también leida (Gvayvwoij)
en la de Laodicea (év 1f) Acodikéwv €kkAnoiq). Y vosotros leed (avayv@rte) la de Laodicea”. Cf.
Hurtado, "Oral Fixation", 326-327.338-339.

956 . . .
Este aspecto ha dejado su huella en algunos mss. antiguos que presentan “marcas” realizadas para

facilitar y ayudar en el proceso de lectura, posiblemente en voz alta, tal como afirma Hurtado, "Oral
Fixation", 329.336-337. Para una exposicion mas detallada sobre las habilidades y recursos de los
lectores publicos en la antigliedad, que acompafiaban la lectura con gestos, expresiones faciales y un
tono de voz adecuado al texto en cuestion, cf. Shiell, Reading Acts, 107-109.

*7 Fuera del ambito de la critica performativa como tal, Sandra M. Schneiders, The Revelatory Text.

Interpreting the New Testament as Sacred Scripture (New York: HarperCollins Publishers, 1991), 167-178
también ha puesto estos aspectos de relieve: cémo los textos del Nuevo Testamento son capaces de
introducir al lector (podriamos también decir a la audiencia) en un mundo diverso y alternativo, y operar
un cambio en él.

%8 Rhoads - Dewey, "Performance Criticism", 10.13; DeMaris, "The Gospel of Mark", 120-122; Tomas

Garcia Huidobro, Experiencias religiosas y conflictos en el cuarto evangelio. La escenificacion liturgica del
evangelio frente a los viajes celestiales (Estella: Verbo Divino, 2012), 144-145.150-156 (el autor sostiene
que los textos evangélicos son performativos en el sentido de Austin); Robin Griffith-Jones,
"Transformation by a Text: The Gospel of John", en: F. Flannery - C. Shantz (ed.), Experientia I. Inquiry
into Religious Experience in Early Judaism and Christianity (Leiden — Boston: Brill, 2008) 105-123. Por su
parte, Shiell, Reading Acts, 111-112 cita a este propodsito un episodio de la vida de Virgilio (segln la
biografia escrita por Suetonio), en el que, mientras leia la Eneida, una mujer que acababa de perder a su
hijo se desmayod. El texto de Suetonio dice asi: “Sin embargo, mucho después, cuando finalmente habia
preparado la materia, Virgilio le recitd Unicamente tres libros, el segundo, el cuarto y el sexto, pero éste
con gran impresion en Octavia, de la que se cuenta que, estando presente en la recitacidn, fallecié ante
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La suposicion del poder transformador que, bajo determinadas condiciones, la
proclamacion oral de un texto es capaz de ejercer sobre su audiencia, encuentra un apoyo
en los estudios sobre las representaciones de la tragedia griega en la antigliedad y sus
efectos”™, qgue han puesto de manifiesto su capacidad para unificar las emociones de los
asistentes, generar sentimientos de unidn entre ellos e inducir a la accién®®. En estas
escenificaciones se permitia la libre expresion de las emociones, al contrario de lo que
ocurria en la vida cotidiana, donde generalmente se sancionaban (sobre todo las de dolor
y pena)®™, y se producian experiencias de especial intensidad, siendo la naturaleza
colectiva del evento uno de los factores que explica su incidencia en los individuos®®. Este
fendmeno fue abordado ya por Aristételes, quien en su definicién de tragedia introdujo la
nocién de “catarsis” para explicar los efectos que su representacidén tenia en la
audiencia®®.

En el mundo antiguo, “catarsis” podia entenderse tanto en sentido literal, en referencia,
por ejemplo, a un proceso de limpieza o purificacion de objetos o del organismo, como
metafdrico; en este Ultimo caso podia sefialar un proceso de clarificacion intelectual (en lo
que concierne, por ejemplo, a nociones morales) o de transformacién interior (por el que,

)964

por ejemplo, la maldad se tornaba en bondad)™". Aunque algunos autores sefialan que el

aquellos versos acerca de su hijo: ‘tu seras Marcelo’, y fue reconfortada con dificultad” (Suetonio, Suet.
Poet. 32).

959 . . ; . , . . . ..
Entre los estudios que relacionan ambos ambitos, cf. Garcia Huidobro, Experiencias religiosas, 162-

163.166-167.

%0 Richard Seaford, Reciprocity and Ritual. Homer and Tragedy in the Developing City-State (Oxford:

Oxford University Press, 1994), XVI. Una de las tesis del autor es que la representacion de la tragedia,
precisamente por su capacidad para generar sentimientos de solidaridad y unién, contribuyé al
desarrollo y consolidacion de la polis griega.

%6t Seaford, Reciprocity and Ritual, 140-142. El autor cree que Solén fomentd las representaciones

tragicas precisamente por la restriccion legal que impuso sobre la expresidon publica de la pena en el
ritual de duelo, sobre todo en lo que concierne a las mujeres.

962 Seaford, Reciprocity and Ritual, 140.

963 . . . . , . . ,
El término “catarsis” procede del griego Ka@cpmg, sustantivo derivado a su vez de Kaecptém

(purificar). El texto de Aristételes dice asi: “Acerca de las reproducciones que en exdmetros imitan, y
sobre la comedia, hablaremos mas adelante. Tratemos ahora de la tragedia, dando de su esencia la
definicion que de lo dicho se sigue: ‘Es, pues, tragedia reproduccién imitativa de acciones esforzadas,
perfectas, grandiosas, en deleitoso lenguaje, cada peculiar deleite en su correspondiente parte;
imitacion de varones en accién, no simple recitado; e imitacion que determine entre conmiseracion y
terror el término medio en que los afectos adquieren estado de pureza (Ko’tecpow)’. Y llamo ‘lenguaje
deleitoso’ al que tenga ritmo, armonia y métrica; y por ‘cada peculiar deleite en su correspondiente
parte’ entiendo que el peculiar deleite de ritmo, armonia y métrica hace su efecto purificador”
(Aristoteles, Poet. 1449b/6.46-49).

%% Andrew Ford, "Katharsis: The Ancient Problem", en: A. Parker - E.K. Sedgwick (ed.), Performativity

and Performance, Papers from the English Institute (New York - London: Routledge, 1995) 109-132, 110-
111.
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sentido que Aristoteles otorgd a la catarsis no es claro®®, lo que parece estar fuera de
duda es que los asistentes a la tragedia griega se identificaban emocionalmente con los
personajes que aparecian en ella®™®; sentian pena y temor®® acordes con la trama de la
historia en cuestién y, consecuentemente, experimentaban una liberacién posterior que
les permitia aliviar las tensiones de la vida cotidiana y lograr el bienestar’®. Para que este
proceso tuviera lugar se requerian dos condiciones: que la historia fuera lo
suficientemente creible y que la audiencia juzgara plausible que los sucesos que
acontecian en ella podrian ocurrirles a ellos mismos ®. Esta identificacion emocional con
los personajes de la tragedia y con las situaciones y circunstancias que éstos atraviesan es,
a nuestro juicio, uno de los datos que permite explicar los efectos que puede generar la
lectura o proclamacion en voz alta de un texto con elementos rituales en un contexto

comunitario particular.

Tal y como algunos estudiosos han sefalado, los textos con elementos rituales pueden
generar un particular impacto en una audiencia que se debe, entre otros aspectos, a las
experiencias pasadas que ésta ha tenido en un contexto ritual relacionado con el que
aparece en el texto’’°. De ser asi, podriamos hablar de una analogia entre lo que se dice de
los personajes que aparecen en la historia proclamada y el grupo reunido que escucha
dicha proclamacién. Este, mediante las alusiones del texto a un ritual, reviviria
circunstancias rituales semejantes y, consecuentemente, las experiencias asociadas a las
mismas. Hay que tener en cuenta asimismo que, en determinados casos, un texto puede
quebrar las expectativas de la audiencia y, en el caso especifico del ritual, proponer
algunos elementos (gestos, palabras, acciones, espacios) innovadores e inesperados. Como
dijimos pdginas atras, una de las caracteristicas de la conducta ritual es la repeticion y la
invariabilidad; quien participa en un evento ritual conoce bien lo que hay que hacer en

%3 Asi lo hacen notar estudiosos qgue se han ocupado del tema, entre ellos Ford, "Katharsis", 109-110;

Jonathan Lear, "Catharsis", en: G.L. Hagberg - W. Jost (ed.), A Companion to the Philosophy of Literature
(Oxford: Wiley-Blackwell, 2010) 193-211, 193. Para este ultimo autor, hay que ser muy cautos a la hora
de considerar la catarsis como purificacion, ya que podria hacer pensar que los que acudian a la tragedia
griega padecian algun tipo de anomalia emocional que requeria ser purificada, y esto no era
necesariamente asi (Lear, "Catharsis", 194-196).

966 . of: .z , , . .
Esta identificacion se producia, pese a que podia ser parcial (en tanto que los asistentes a un evento

de este tipo no olvidan el cardcter ficticio del mismo); cf. Lear, "Catharsis", 204.

967 . . / . . s .y
En la traduccién que hemos ofrecido mas arriba de Aristételes, la expresién aparece como

“conmiseracién y terror”.

%8 pedro Lain Entralgo, La curacion por la palabra en la antigiiedad cldsica (Madrid: Revista de

Occidente, 1958), 276-280.

%9 para una mayor profundizacion en el tema, cf. Lear, "Catharsis", esp. pp. 204-211. Para el tema, cf.
también Garcia Huidobro, Experiencias religiosas, 177-178.

370 LaHurd, "Reader Response to Ritual Elements", 154 (“Because part of the audiences’ [...] ‘horizon of

expectations’ is past experience of ritual, this analysis attends to the potential impact of ritual features
in the Markan text”). La autora repite la idea en la p. 155. Su estudio va a enfatizar especialmente el
impacto potencial de los elementos rituales del texto que aborda.

276



cada momento y es capaz de detectar cualquier tipo de cambio que se produzca.
Consecuentemente, un grupo que escucha un texto con elementos rituales espera que
todo acontezca segun lo establecido. Cuando, precisamente porque el texto rompe con lo
esperado, esto no ocurre, dicho grupo sera conducido a un nuevo modo de comprender y
experimentar la realidad””".

En ultimo lugar, es pertinente destacar otro factor por el que un texto con elementos
rituales posee una capacidad transformadora: la presencia en él de las férmulas
lingliisticas que en el presente trabajo venimos designando lenguaje ritual. Dado su
caracter performativo, pronunciar este tipo de sentencias o escuchar cdmo otro las
proclama en voz alta y en un contexto ritual, las convierte en eficaces, esto es, en
afirmaciones con capacidad para cumplir aquello que afirman.

3.3.El contexto en el que eran leidos los textos

La critica performativa ha puesto de relieve que un aspecto importante para establecer el
impacto y alcance que puede tener un texto en su audiencia es el contexto en que éste era
proclamado. Nos interesan, por tanto, los lugares y circunstancias en los que las
comunidades del cristianismo naciente leian los textos que hoy conforman el Nuevo
Testamentogn; para acceder a ellos podemos, entre otros, tener en cuenta los contextos
habituales de lectura en el mundo antiguo.

Los estudios sobre el tema sefialan que en el mundo grecorromano dichos contextos eran
fundamentalmente tres: la lectura en reuniones de colectivos con intereses comunes
sobre la literatura, la lectura en los banquetes (generalmente durante el symposium), a los
que con frecuencia se les atribuia un sentido religioso (cuando, por ejemplo, se celebraban
en honor de una divinidad), y la lectura destinada a una audiencia mas amplia en espacios
publicos de las ciudades (teatros, bafios) o algunas casas privadas suficientemente

973 . ~
. En lo que respecta al contexto de comida que acabamos de sefialar, los datos

grandes
apuntan a que incluso las celebradas como parte del ritual de duelo eran una ocasién para
la lectura®®. Por otra parte, los judios también lefan publicamente los textos biblicos, bien
en la sinagoga o bien en el contexto de otro tipo de reuniones comunitarias, como ocurria,

. < 975
por ejemplo, en Qumran™”.

Dentro de estas posibilidades, tenemos datos suficientes para sostener que uno de los
contextos, posiblemente el principal, en que las comunidades del cristianismo naciente
leian los textos a los que dotaban de autoridad (las Escrituras de Israel y escritos propios)

o7 LaHurd, "Reader Response to Ritual Elements", 156.

%2 Rhoads - Dewey, "Performance Criticism", 20.

°7 Shiell, Reading Acts, 116-133; Nasselquist, Public Reading, 68-71.

7% Shiell, Reading Acts, 120-133.

73 Gamble, Books and Readers, 208-; Shiell, Reading Acts, 123-127; Nasselqvist, Public Reading, 96-100.
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. »~ 976
eran las comidas que celebraban en comun™", a saber: (1) leer en los banquetes era una
costumbre muy arraigada en el mundo grecorromano, tal y como acabamos de seialar; (2)

977 . 978
, Justino™" y

en testimonios posteriores al Nuevo Testamento (por ejemplo, HchPed 20
Tertulian0979) aparece la lectura de las Escrituras en el marco de las comidas comunitarias;
(3) la celebracién de banquetes con rasgos muy semejantes a los grecorromanos en el
seno de las comunidades del cristianismo naciente es un dato hoy mayoritariamente
asumido por los estudiosos: tenian dos partes, el deipnon, en el que se comia, y el
symposium, momento en el que la bebida (el vino) cobraba importancia y se llevaban a
cabo otras actividades, entre ellas, posiblemente, algunas ligadas al culto®™. A pesar de las
diferencias que se perciben en los textos sobre estas comidas del cristianismo naciente®®,
los datos apuntan a que todas ellas tenian en comdn la conmemoracién de Jests >>. Eran
asimismo un medio para expresar y fortalecer los lazos de unién que existian entre los

participantes y constituian un contexto cultual donde se expresaba y experimentaba la

976 .y . . . . ;
A esta conclusién llegan diferentes autores que, ademas, trabajan con diversas metodologias y

objetivos: Smith, Del simposio, 282-285; Shiell, Reading Acts, 116.123; Risto Uro, "Ritual, Memory and
Writing in Early Christianity": Temenos 47.2 (2011) 159-182, 169-170; Hurtado, "Oral Fixation", 334-335;
Andrew B. McGowan, Ancient Christian Worship. Early Church Practices in Social, Historical, and
Theological Perspective (Grand Rapids: Baker Academic, 2014), 22.31; Nasselqvist, Public Reading, 100-
102.

7 HehPed 20,1-2: “Entré en la casa y vio a una anciana viuda, ciega, a quien su hija le daba la manoy la -

introducia en la mansion de Marcelo. Pedro le dijo: ‘Acércate, madre. A ti te ofrece hoy su diestra
Jesucristo, por el que poseemos una luz inaccesible que no cubren las tinieblas. Este Jesus te dice por mi
medio: «abre los ojos, ve y camina sola»’. Al punto, la viuda vio cémo Pedro le imponia la mano. Entré
éste en el triclinio (in triclinio) y vio cdmo leian el evangelio (euangelium legi). Enrollandolo, dijo a los
presentes: ‘Hermanos que creéis y esperais en Cristo, sabed cémo se debe leer la Santa Escritura de
nuestro Sefior’”.

7% Justino, 1 Apol 67,2-3: “Yo por todo lo que comemos (rtocd)spépsea), bendecimos siempre al

Hacedor de todas las cosas. Por medio de su Hijo Jesucristo y por el Espiritu Santo. El dia que se llama
del sol se celebra una reunién de todos los que moran en las ciudades o en los campos, y alli se leen
(dvayiveoketat), en cuanto el tiempo lo permite (péypig €yywpel), los Recuerdos de los Apdstoles (ta
amopvnpovelpota TV ATooToAwv) o los escritos de los profetas (fj ta ouyypdppota TGOV
TIPOPNETOV)”.

7 Tertuliano, Apol. 39,4: “Nos reunimos para recordar las Sagradas Escrituras (coimus ad litterarum
divinarum commemorationem) por si la indole de los tiempos presentes nos induce a la premonicién del
futuro o al reconocimiento del pasado. Ciertamente, alimentamos la fe con las Palabras santas,
levantamos la esperanza, reafirmamos la confianza, lo mismo que intensificamos la disciplina inculcando
los preceptos”. Mas adelante el autor indica que las actividades de las que habla se llevan a cabo en el
marco de las comidas comunitarias (Apol. 39,14: “éY por qué os admirais si celebramos en convites
caridad tan grande (si tanta caritas convivatur)?”).

980 Smith, Del simposio, 282-285; McGowan, Ancient Christian Worship, 22.31.

981 . e . . . P
Algunas tradiciones relacionan estas comidas con la muerte y resurreccién de Jesus (1 Co 11,26) y

vinculan el pan y la copa/vino, respectivamente, con su cuerpo/carne y con su sangre (1 Co 10,16; Mc
14,22-24 y par.; Lc 22,19-20; Jn 6,51-56), mientras que, por ejemplo, la Didajé no menciona ninguno de
estos aspectos.

%82 Kobel, Dining with John, 170.
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relacion estrecha con Jesus, tanto del grupo como tal como de cada miembro en
. 983
particular™".

Por tanto, y aunque los textos mencionados mas arriba que avalan la lectura comunitaria
de pasajes hoy neotestamentarios (2 Co 1,13; 1 Ts 5,27; Col 4,16) nada dicen sobre el
contexto especifico en el que se leian (al margen, obviamente, de la reunién de la
comunidad), podemos presuponer que era mayoritariamente un contexto de mesa, ritual,
por tanto, al que, ademas, se le atribuia un sentido cultual.

3.4. Las circunstancias socio-historicas de la audiencia

Otro aspecto importante para acercarnos al impacto que un texto puede tener en su
audiencia tiene que ver con la situacidn vital de ésta, ya que sus circunstancias favoreceran
su identificacién con la historia narrada e influirdn en su disposicidn para que se produzca
un proceso de cambio. Visto desde otro dngulo, habria que decir que la capacidad de un
texto para transformar a su audiencia depende del grado en que responda a las
necesidades de esta dltima®*.

En lo que respecta a los evangelios, la reconstruccién de las caracteristicas de los grupos a
los que originalmente estaban dirigidos sigue siendo hoy un terreno hipotético. Sin
embargo, los estudios actuales sobre el cristianismo naciente y su relacion con el contexto
grecorromano y el judaismo aportan datos que, si bien no conducen a posturas definitivas,

985
. Esto nos

si nos permiten reconstruir el escenario de las obras del Nuevo Testamento
permite imaginar las expectativas de la audiencia de los textos, sus necesidades y
conflictos, entre otros, y, consecuentemente, su predisposicion a que un texto generara en
ella una experiencia particular. En determinados casos, ademas, como es el nuestro,
pueden resultar de utilidad las ciencias humanas, ya que, sobre todo aquéllas que aportan
informacién de caracter transcultural, permiten establecer qué tipo de experiencias,

conducta y procesos grupales se desencadenan ante determinadas circunstancias.
3.5.La autoridad conferida a los textos

Finalmente, el dltimo elemento a tener en cuenta de cara a reconstruir el impacto de un
texto en su audiencia es la autoridad que ésta le atribuye al mismo, entendida como una
cualidad que hace que alguien o algo, en este caso los textos biblicos, goce de credibilidad

983 ~ . . P . g . .
Larry W. Hurtado, Sefior Jesucristo. La devocion a Jesus en el cristianismo primitivo (Salamanca:

Sigueme, 2008; original inglés de 2003), 177-178. A este propdsito, James D.G. Dunn, ¢Dieron culto a
Jesus los primeros cristianos? Los testimonios del Nuevo Testamento (Estella: Verbo Divino, 2011;
original inglés de 2010), 67-68 esta de acuerdo con Hurtado.

% Lain Entralgo, La curacion por la palabra, 341.

%83 LaHurd, "Reader Response to Ritual Elements", 159; DeMaris, "The Gospel of Mark", 119-120. Desde

el ambito de la “critica performativa” también se ha sefalado la importancia de reconstruir las
circunstancias de la audiencia: Rhoads - Dewey, "Performance Criticism", 20.
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y, consecuentemente, tenga capacidad para configurar el modo de comprender la realidad
. . . 986
y la propia experiencia™".

Tal y como hemos indicado mas arriba, uno de los contextos de lectura de los textos
biblicos (posiblemente el principal) lo constituian los banquetes comunes celebrados en
memoria de Jesus, un contexto ritual, por tanto, y que, ademas, presentaba rasgos de
culto. Estos datos son un claro indicio de la importancia que los textos del Nuevo
Testamento tenian para las comunidades que los vieron nacer.

Hay, ademas, otros aspectos que apuntan a la autoridad que las comunidades de los
seguidores de Jesus dieron a los textos: uno de ellos es intratextual y dos tienen que ver
con los manuscritos. El primero es el testimonio de 2 P 3,15-16, texto del que se deduce
una equiparacién de las cartas de Pablo (constituidas ya en una coleccion) a las Escrituras
de Israel®®’; asi también Justino relaciona la lectura publica de los evangelios con la de los
profetas (1 Apol 67,2-3)°®. El segundo dato es la rapida y gran difusién geografica de
papiros en el periodo anterior al s. lll d.c.’® y el tercero son los recursos graficos que
presentan los manuscritos con el fin de facilitar la lectura publica (por ejemplo en el culto),
entre ellos una letra mds grande de lo habitual y sefiales que indicaban las pausas que
convenia realizar®®. Estos dltimos elementos, qgue se observan ya en los papiros mas
antiguos (s. Il d.C.), parecen indicar que la consideracién de los textos como Escritura fue
muy temprana, algo por otra parte coherente con los testimonios de 2 P y Justino. Este
fendmeno acontecid posiblemente en un periodo anterior a estos manuscritos del s. I, ya
que parece improbable que los testimonios mds antiguos que conservamos sean los
primeros ejemplos de las costumbres sefialadas™".

%6 para Lain Entralgo uno de los requisitos del poder terapéutico de la palabra es la autoridad de quien

la pronuncia: “Sélo cuando proceda de un hombre prestigioso [..] sélo entonces llegara a ser
plenamente eficaz la palabra” (Lain Entralgo, La curacion por la palabra, 341).

987 . . ~ . s
2 P 3,15-16: “Pensad que la paciencia de nuestro Sefior es para nuestra salvacion, tal como os lo

escribié también Pablo, nuestro querido hermano, segun la sabiduria que le fue otorgada. Lo escribe
también todas las cartas en las que habla de esto, aunque hay en ellas cosas dificiles de entender, que
los ignorantes y los débiles interpretan torcidamente —como también las demads Escrituras (Tag AotTrag
YPAPAg) — para su propia perdicion”.

%8 Tal y como aparece en el texto (citado también supra, nota 978): “[...] y alli se leen, en cuanto el
tiempo lo permite, los Recuerdos de los Apdstoles (T dmropvnpoveUpata TGV AootoAmv) o los
escritos de los profetas (1 T& OUYYpAPHATA TGOV TIPOPNETHOV)”.

% |a rry W. Hurtado, Los primitivos papiros cristianos. Un estudio de los primeros testimonios materiales
del movimiento de Jesus (Salamanca: Sigueme, 2010; original inglés de 2006), 33-38.

990 Hurtado, Los primitivos papiros, 186.191-192.

91 Hurtado, Los primitivos papiros, 195.
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3.6.Resumen

La literatura en general y los textos biblicos en particular son capaces de generar unos
efectos en su audiencia analogos a la participacidn en acciones rituales. Algunos de los
aspectos estudiados por la rama de la exégesis que conocemos como critica performativa
aportan elementos para fundamentar este fendmeno y herramientas Utiles de analisis.
Teniendo, ademas, en cuenta las aportaciones realizadas por algunos exégetas que aplican
modelos rituales para interpretar los textos biblicos, podemos afirmar que la capacidad de
transformacién de éstos requiere: (1) que sean proclamados en voz alta ante una
comunidad reunida; (2) que la historia sea creible y la audiencia juzgue posible que los
acontecimientos narrados puedan ocurrirle a ella, de modo que se produzca una
identificacion emocional con los personajes y sus circunstancias y, en el caso de textos con
elementos rituales, se revivan situaciones rituales analogas; si aparecen aspectos
innovadores, la escucha del texto puede generar una experiencia novedosa; en el caso de
que la historia incluya férmulas tipicas del lenguaje ritual, estas sentencias, por su caracter
performativo, constituyen asimismo un factor que vehicula la transformacion de la
audiencia; (3) un contexto de lectura especifico; en este sentido, el marco de las comidas
comunitarias, que es un ambito ritual y, en el caso del cristianismo naciente, de culto,
genera un ambiente mas propicio para que un texto produzca un impacto en su audiencia;
(4) unas circunstancias socio-histéricas particulares que generen unas expectativas en los
destinatarios de los textos y les predisponga para una determinada experiencia; (5) que la
audiencia atribuya una autoridad especial a los textos.

4. Experiencia de la muerte y la nueva vida en la comunidad joanica a partir
deJn11,1-12,11

A la luz de lo expuesto anteriormente, vamos a proceder al andlisis de Jn 11,1-12,11 desde
esta perspectiva con el fin de mostrar su capacidad transformadora o eficacia analoga al
ritual. Los cinco elementos descritos, sin embargo, no van a ser utilizados en el orden que
presentan mds arriba. En el caso de la lectura comunitaria y la recepcién oral del texto,
creemos que los datos que hemos ofrecido son suficientes para sostener que, al igual que
el resto del Nuevo Testamento, también el cuarto evangelio fue una obra escrita para ser
leida en voz alta ante un grupo reunido, tal y como sostienen diferentes estudios

992

realizados hasta la fecha®™". Lo mismo decimos en lo que respecta a la autoridad que la

comunidad original otorgaria a la obra.

Procederemos del siguiente modo. En primer lugar, ofreceremos datos que nos permitan
situar a la audiencia del texto en un contexto geografico y, en segundo, otros acerca de sus

%2 joanna Dewey, "The Gospel of John in Its Oral-Written Media World ", en: R.T. Fortna - T. Thatcher

(ed.), Jesus in Johannine Tradition (Louisville - London: Westminster John Knox Press, 2001) 239-252;
Thomas E. Boomershine, "The Medium and Message of John: Audience Address and Audience Identity
in the Fourth Gospel", en: A. Le Donne - T. Thatcher (ed.), The Fourth Gospel in First-Century Media
Culture (New York: T&T Clark, 2011) 92-120; Garcia Huidobro, Experiencias religiosas, esp. capitulos 3 y
4,
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circunstancias socio-histdricas; en lo que respecta a esto ultimo haremos uso de los datos
expuestos en el capitulo 2 sobre los procesos individuales y grupales que desencadena la
experiencia de la muerte en el mundo antiguo. En tercer lugar, presentaremos y
justificaremos que Jn 11,1-12,11 era leido por la comunidad original cuando uno de sus
miembros fallecia y que dicha lectura formaba parte de los banquetes funerarios que se
celebraban en dichas ocasiones. Estos tres pasos nos proporcionaran, en conjunto, el
contexto y circunstancias comunitarias (expectativas, necesidades) plausibles en las que el
texto objeto de nuestro estudio era escuchado. En cuarto lugar, nos centraremos en los
efectos de Jn 11,1-12,11 en su audiencia, y lo haremos desarrollando dos aspectos. El
primero de ellos tiene que ver con la experiencia de transformacion a la que podria
conducir al ser escuchado por una comunidad que estd afectada directamente por la
muerte, y lo proclama y escucha en un contexto ritual de duelo. Dado que el pasaje, como
ya hemos ido sefialando en el presente trabajo y volvera a aparecer de nuevo, contiene
rasgos contraculturales y alternativos en lo que concierne a la conducta de varones y
mujeres ante la muerte, y entendiendo que estos aspectos también forman parte de la
experiencia de transformacion a la que el pasaje puede conducir, prestaremos asimismo
atencién al modo en el que construye los roles de género y sus implicaciones. Finalmente,
y en quinto lugar, expondremos la relacidon entre la interpretacion de la muerte de Jesus
gue encontramos en el cuarto evangelio y su propuesta en lo que concierne al duelo por
los creyentes, sefialando de un modo especial los elementos que se mantienen respecto al
comportamiento convencional que cabria esperar y aquéllos en los que se produce una
ruptura y una propuesta novedosa; asimismo, expondremos qué funcion social podrian
desempeiiar en la comunidad tanto el ritual de duelo como la proclamacién de Jn 11,1-
12,11 durante una de sus fases.

4.1.El contexto vital del evangelio de Juan: una ciudad grecorromana

Como ya expusimos en el capitulo 1, los estudios sobre el cuarto evangelio han localizado
tradicionalmente la obra en la regidn siro-palestinense (Antioquia o las regiones de Agripa
Il: Gaulanitide, Batanea y Traconitide), en Efeso y en Alejandria. Como también deciamos
en ese momento, la opcidn que a nuestro juicio resulta mas razonable es establecer sus
origenes en Jerusalén y alrededores, un desplazamiento posterior hacia el norte y el
establecimiento final en Efeso.

A nuestro juicio, dados los datos que tenemos sobre Juan, para realizar una propuesta
sobre la localizacion de su puesta por escrito habria que tener en cuenta, ademas de los
testimonios externos que sitan la tradicion jodnica en Efeso, los siguientes factores: (1)
un lugar en el que la comunidad haya tenido acceso al evangelio de Marcos (no
necesariamente la version escrita que ha llegado a nosotros hoy), ya que, de otro modo,
resulta dificil explicar el nacimiento de Juan que, a pesar de sus peculiaridades, mantiene
rasgos del género literario bios/vita®*; (2) la existencia de una comunidad judia

*3 Zumstein, L'Evangile 1, 32 cree poco verosimil que Juan haya inventado por segunda vez, después de

Marcos, el género “evangelio”. Cf., sin embargo, la posicidn contraria en Hurtado, Sefior Jesucristo, 407-
408. El autor no descarta que Juan (en sus primeras fases, no en su forma final) no conociera los
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significativa que dé razon del conflicto intrajudio que asoma en los textos; (3) un contexto
grecorromano, ya que algunos rasgos que presenta el cuarto evangelio, muchos de los
cuales han aparecido en los capitulos 3 y 4 del presente trabajo (acciones rituales de
duelo, elementos comunes con el tipo de organizacidn social de los collegia, importancia
del tema de la amistad, un grupo que se comprende a si mismo como una “familia de
sustitucion”), resultan dificil de explicar de otro modo”. Teniendo en cuenta estos
criterios, nos disponemos a continuacién a describir las caracteristicas de los lugares en los
que se ubica generalmente el cuarto evangelio con el fin de disponer de mas datos a la
hora de decidir entre una region o localidad u otras.

En lo que respecta a la zona denominada Gaulanitide, durante el tiempo de dominacién
romana experimentd un considerable desarrollo. A la muerte de Herodes el Grande pasé a
manos de su hijo Filipo; cuando éste fallecid, la zona fue incorporada a la provincia de
Siria. Durante la primera guerra judia fue una zona conflictiva. Aunque los datos que
tenemos sobre el tiempo posterior a ella son muy inciertos, se sabe que, aunque se
conocia el griego, la principal lengua que se hablaba en la region era el arameo. Los restos
arqueoldgicos apuntan, ademas, a que no habia adoptado un estilo de vida helenistico
sino que su poblacién, mayoritariamente judia, mantenia sus costumbres y era reacia a

adoptar las de otros pueblos995

. Hay un dato sorprendente en lo que se refiere a los
enterramientos, y es la ausencia, al igual de lo que ocurre en la Alta Galilea, de restos
anteriores al 70 d.C.; por el contrario, los que existen en la Baja Galilea presentan rasgos
muy afines a los de Jerusalén y Judea. Este hecho parece apuntar a que, a diferencia de lo
que ocurria en el sur, incluso la poblacidn judia de estatus sociales mas altos utilizaba
métodos de enterramiento sencillos, de modo que sus tumbas no han resistido el
transcurso del tiempo. Este aspecto es importante, ya que, como dijimos en su

momento996

, los patios externos y los restos de ceramica que se han encontrado en
algunas tumbas de Judea son interpretados por algunos estudiosos como indicios de la

celebracion de banquetes de difuntos. Por el contrario, los restos arqueolégicos de

sindpticos; cree que, de ser asi, habria que pensar que hubo un fendmeno (“impulsos originarios”)
anterior a que los evangelios que han llegado hasta nosotros se pusieran por escrito que fuera capaz de
explicar, precisamente, que tengamos una obra, Juan, de caracter independiente y del mismo género
que los sindpticos. De su tesis extrae dos consecuencias: la preferencia por el tipo de relato que
constituyen los evangelios estuvo muy difundida en el cristianismo primitivo y no hay que atribuir
Unicamente a Marcos la “interpretacidn narrativa de Jesus”.

%% Zumstein, L'Evangile 1, 38 establece los siguientes criterios: contexto de habla griega; papel

importante de la sinagoga; periodo en el que el judaismo marginal era un fendmeno todavia floreciente;
existencia de grupos seguidores de Juan Bautista que veneraban a su maestro; lugar en el que la gnosis
podia desarrollarse y las figuras de Pedro y Tomas tuvieran importancia. Estos elementos le conducen al
autor a situar la obra en Siria o0 en Efeso. Aun sin negar la posibilidad de la primera de ellas para un
periodo intermedio, le da finalmente mas peso a Efeso. A nuestro juicio, tal y como hemos presentado,
es necesario ademas incluir el factor del contexto urbano grecorromano y el del contacto con el
evangelio de Marcos.

% Thomas R.W. Longstaff, “Gaulanitis”, ABD I, 911.

9% cf, supra pp. 69-70.
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Gaulanitide no permiten sostener la misma afirmacidon respecto a las practicas en esta
997 . . .z s .
zona” . La Unica localidad de la regidn que presenta unas caracteristicas muy particulares,

que la diferencian de las de su contexto, es Cesarea de Filipo.

Esta localidad, anteriormente denominada Paneas, recibié un nuevo nombre por voluntad
del propio Filipo, quien asimismo emprendié la labor de reconstruirla. Uno de los datos
significativos de la ciudad es el templo dedicado al dios Pan, cuyos origenes se remontan al
periodo helenistico, aunque fue ya un lugar de culto cananeo; cerca de este santuario
Herodes el Grande levantd un templo en honor de Augusto’®. Las excavaciones
arqueoldgicas han mostrado que, después del mandato de Filipo, ya en el reinado de
Agripa Il (entre uno y otro gobernd brevemente Agripa |I) y en una fecha cercana a la
primera guerra contra Roma, la localidad experimenté un notable desarrollo. A esta época
pertenecen un complejo palaciego de grandes dimensiones, un excelente cardo maximo,
edificios con rica ornamentacién y toda una serie de santuarios paganos, de modo que era
una auténtica polis romana®’. La poblacién era tanto pagana como judia. Esta Gltima
comunidad era considerable, posiblemente estaba constituida por varios grupos, y parece
haber sido reconocida como un politeuma que vivia dentro de una polis, es decir, segiin un
patrén muy similar a la situacidn de los judios en ciudades como Antioquia, Alejandria o

st 1000
Cesarea Maritima

. Los judios de la zona tenian procedencias muy diversas: unos eran
originarios del lugar, otros eran itureos que habian pasado a las filas del judaismo en
periodo asmoneo, y otros procedian de Babilonia y se habian sentado alli en tiempos de
Herodes el Grande. Se cree que no participaron en la revuelta contra Roma, ya que les

1001
. En los

caracterizo la lealtad al poder romano personalizado en la figura de Agripa Il
alrededores de Cesarea de Filipo se ha encontrado una necrépolis. Entre los datos
destacables tenemos un recinto funerario con siete cdmaras construidas en estilo fenicio,
en uso entre los s. | y IV d.C., y un complejo monumental, de fecha todavia incierta,
aunque cuyas semejanzas con la tumba de Elena de Adiabene de Jerusalén (s. | d.C.) han
hecho que algunos lo asocien con la dinastia herodiana; éste contiene dos camaras, una

. ._1002
con loculi y otra con arcosolia™ .

%7 para los resultados de las excavaciones en Gaulanitide, cf. Andrea M. Berlin, "Jewish Life Before the

Revolt: The Archaeological Evidence": JSJ 36.4 (2005) 417-470. Los datos sobre los enterramientos estan
en las pp. 453-466.

%% John F. Wilson, Caesarea Philippi. Banias, The Lost City of Pan (London - New York: I. B. Tauris, 2004),
1-4.11.

999

11.

John F. Wilson, "Paneas/Caesarea Philippi and the World of the Gospels": Forum 3.1 (2014) 7-26, 8-
1000 Wilson, Caesarea Philippi, 27.

1001 para la poblacidn de la zona, cf. Wilson, "Paneas", 11-17.

1992 pel hecho da cuenta Josefo en Vita 11. Cf. también Wilson, Caesarea Philippi, 55; a propdsito de este
complejo monumental, el autor seiala que se requiere un mayor estudio para sacar conclusiones.
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En cuanto a la zona denominada Traconitide, albergd una colonia de judios desde el
tiempo de Herodes el Grande, quienes convivian con un grupo significativo de idumeos.
Durante el periodo en que la regidn estuvo gobernada por Filipo continué acogiendo una

1003

poblacién mixta Un proceso semejante se observa en Batanea, donde también

Herodes establecid una colonia judia procedente de Babilonia.

Por tanto, los datos revelan que, a excepcion de Cesarea de Filipo, las regiones de
Gaulanitide, Batanea y Traconitide, aunque habitadas por diferentes grupos, eran de
poblacién mayoritariamente judia. Parece, ademas, que el estilo de vida de estos judios
era de tendencia conservadora, de modo que no habian adoptado las costumbres tipicas
de las ciudades grecorromanas; en conclusién, la regién no responde positivamente a los
criterios que hemos establecido mds arriba para decidir sobre la localizacién del cuarto
evangelio. Cabria, en todo caso, la posibilidad de Cesarea de Filipo, que si responde a
algunas de las caracteristicas que buscamos. Sin embargo, dado que la localidad no
aparece en Juan, a diferencia de lo que ocurre en los sindpticos, no nos parece razonable.

En lo que respecta a Antioquia del Orontes, en el s. | d.C. era la capital de la provincia
romana de Siria. Presenta todas las caracteristicas de una ciudad grecorromana: en ella
habia edificios y espacios publicos como agora, foro, basilica, gimnasio, templos y diversos
monumentos, y era habitual el agrupamiento bajo la forma de las asociaciones
voluntarias'®”. La ciudad albergaba a gentes de diferente procedencia étnica, en muchos
casos debido al abandono de zonas rurales a causa de deudas o de la imposibilidad de
subsistencia, lo cual generaba tensiones sociales. Asimismo, en Antioquia habia un
considerable ndmero de judios (BelJ VII, 43)*°*” organizados internamente segin un
politeuma; gozaban de un notable grado de autonomia y de su propia administracion,
tenian derecho de reunidn, podian observar el sdbado y conservar sus propias costumbres,
y estaban asimismo exentos del servicio militar'°®. Sin embargo, parece que entre ellos
habia diferentes grupos (la arqueologia ha mostrado la existencia de dos edificios con
funciones sinagogales, pero no se pueden descartar mas lugares de reunion) y algunos
conflictos que surgieron en su seno apuntan a diferencias internas de cierto calado,
debidas posiblemente a divergencias en lo que se refiere a creencias y practicas religiosas
y a su relacién con el contexto helenistico. En lo que respecta a esto ultimo, la comunidad
judia vivié episodios dificiles en la segunda mitad del s. | d.C., viéndose privada durante un

tiempo de los privilegios de observancia sabatica e, incluso, es posible que algunos fueran

1003 pobert W. Smith, “Trachonitis”, ABD VI, 624-625.

1% \Warren Carter, Mateo y los mdrgenes. Una lectura sociopolitica y religiosa (Estella: Verbo Divino,

2007; original inglés de 2000), 50-51.56.

1005 Josefo, BelJ VI, 43: “La nacidn judia estaba muy diseminada entre la gente de todo el orbe habitado,

sobre todo estaba fusionada de una forma destacada en Siria por la proximidad de este pais y era muy
numerosa en Antioquia debido al tamafio de esta ciudad y, en especial, porque los reyes que sucedieron
a Antioco habian procurado seguridad a los judios para vivir alli”.

1006 Carter, Mateo y los mdrgenes, 70-71.
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obligados a hacer sacrificios (BelJ VII, 50—53)1007. Por otra parte, Josefo informa que un
considerable nimero de gentiles de la ciudad pasaron a formar parte del judaismo (Bel/
VI, 45)1°%,

Finalmente, vamos a dirigir nuestra atencién hacia Efeso. La ciudad, que se convirtié en la
capital de Asia en tiempo de Augusto, compartia con Antioquia las caracteristicas propias
del mundo urbano grecorromano que acabamos de describir. Hay que tener en cuenta, sin
embargo, que Efeso fue posiblemente mas importante que Antioquia durante el periodo
gue nos interesa, ya que los estudios concluyen que, durante los s. | y Il d.C., vio
incrementar su riqueza y su poblacion al recibir una considerable poblacion extranjera.
Muchos de estos recién llegados vivian, sin embargo, en muy malas condiciones. Entre los
numerosos e importantes edificios y construcciones de la ciudad destacan diferentes

1009

templos, dedicados, entre ellos, a Roma, a Apolo y el destacado de Artemisa™ . Era un

lugar, por tanto, en el que las estructuras de patronazgo y vida de los collegia formaban

1010

parte de la vida cotidiana Algunos datos significativos en este sentido son las

1011
. Por otro lado,

una parte significativa de la poblacién de Efeso era judia y algunos de ellos eran personas

inscripciones que aluden a las comidas funerarias que se hacian en ellas

influyentes. Aunque desgraciadamente los trabajos arqueoldgicos no han logrado
encontrar una sinagoga (pese a lo cual se cree que posiblemente hubo varias), una
inscripcién del periodo imperial menciona a ancianos (TrpschurépQ)V) y jefes de sinagoga
(&pxtcuvaymyd)v). El hallazgo, asimismo, de algunos epitafios judios es una buena

. . . . 1012
muestra de la presencia de judios en la ciudad™".

1997 €| conflicto fue originado por un judio llamado Antioco que finalmente decidié hacer sacrificios para

mostrar su cambio y odio a las tradiciones judias, y obligd a otros a hacer lo mismo. Josefo, BelJ VII, 50-
53: “Antioco alimentaba alin mas su cdlera e hizo sacrificios a la manera de los griegos, pues pensaba
que esto demostraba su cambio y su odio contra las costumbres judias. Ordend que obligaran a los
demas a hacer lo mismo, pues de esta forma se pondria en evidencia a los conspiradores al negarse a
ello. Los antioquenos se sirvieron de esta prueba: pocos fueron los judios que acataron esta prescripcidon
y los que no la aceptaron fueron ejecutados. Antioco, que habia recibido soldados de parte del general
romano, se comportd cruelmente con sus propios conciudadanos: no les dejé cumplir con el descanso
sabatico, sino que les obligd a realizar todas las tareas que hacian los demas dias. Les forzo a ello con
tanto rigor que el descanso del sabado no sélo fue abolido en Antioquia, sino que en poco tiempo
partiendo de alli se extendio igualmente a otras ciudades”.

19% josefo, Bell VII, 45: “Constantemente atraian a un gran numero de griegos a sus ritos religiosos y de

algln modo éstos formaban ya parte de la comunidad judia”.

1009 Trebilco, The Early Christians, 11-16; Fontana Elboj, Los origenes del cristianismo, 210.213.

1010 Sjef Van Tilborg, Reading John in Ephesus (Leiden: Brill, 1996), 142-143 presenta algunas

inscripciones que atestiguan la existencia de diferentes collegia. Cf. también Fontana Elboj, Los origenes
del cristianismo, 210.

191 van Tilborg, Reading John, 140-141 menciona dos inscripciones en las que se dice que una

determinada cantidad de dinero de la asociacidn en cuestidon ha de ser destinada a una comida anual
(oivoTroioia / E\’)@X{c) en conmemoracion de difuntos. Da cuenta, ademas, de un buen nimero de
inscripciones que informan que la tumba ha sido construida como un triclinio.

1012 Trebilco, The Early Christians, 37-45.
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A la luz de todos estos datos, la localizacion de la comunidad en la que Juan vio la luz
apunta bien a Antioquia o bien a Efeso. Ambas eran ciudades grecorromanas en las que la
poblacién judia era muy significativa. El hecho, sin embargo, de que el acceso al evangelio
de Marcos (no necesariamente la forma final que ha llegado a nuestras manos) fuera mas
posible en Antioquia, nos hace establecer ésta como el lugar mds plausible para la
composicién del evangelio. Para la redaccién final, mantenemos el dato de Efeso,
persistente en la tradicidn, que logra explicar, ademas, el contexto en el que se escribieron
1-3Jn.

4.2.La experiencia de la muerte en la comunidad jodanica

La muerte es un hecho universal. El grupo de seguidores de JesUs en cuyo seno se escribid
el cuarto evangelio, ubicado posiblemente en Antioquia, sin duda se vio afectado por ella,
tal y como les ocurria al resto de sus conciudadanos.

En el mundo antiguo la muerte era una realidad muy cercana y cotidiana. Las tasas de
mortalidad infantil eran muy elevadas (sélo la mitad de los nifios sobrevivia al nacimiento y
a las primeras semanas de existencia) y la esperanza de vida de la poblacién que lograba
superar la infancia rondaba en torno a los 40 o 50 afios, aunque, si se tienen en cuenta los
1013 Esta habitual
convivencia con la muerte se acrecentaba debido a la asuncidn de las responsabilidades
dentro del ambito familiar, que hacia que el contacto con los muertos fuera algo habitual.

datos del conjunto de la poblacién, se reducia a los 25 o 30 afios

Asi, en el mundo antiguo la muerte era una realidad que se veia y se olia con mucha
frecuencia, a diferencia de lo que ocurre hoy en nuestras sociedades occidentales, donde
ha sido desplazada de la vida cotidiana. Podemos suponer, por tanto, que los miembros de
la comunidad de Juan estaban diariamente en contacto con esta realidad, y que en la
época en que fue escrito el evangelio ya se habria producido la muerte de algunos de ellos.
De hecho, el dato que encontramos en Jn 21,23 parece indicar que el Discipulo Amado ha
muerto.

Como senalamos en el capitulo 2 del presente trabajo, la muerte genera anomia, esto es,
una crisis caracterizada por la pérdida de algunas de las convicciones morales y cognitivas
gue dan sentido a la vida y que configuran la propia identidad, de modo que, ante ella, la
confianza basica en que la existencia tiene un propédsito se ve amenazada. En el mundo
mediterraneo de la antigliedad, cuyas sociedades eran de tipo comunitario y colectivista,
donde la percepcién individual dependia del grupo de pertenencia, la muerte era un factor
que perturbaba, no principalmente a nivel individual, sino sobre todo a nivel familiar y
social. En este tipo de sociedades, en las que los roles eran Unicos e irremplazables, la
pérdida de un individuo significaba la posibilidad de desaparicién de lo que él
representaba a nivel grupal. Asi, por ejemplo, la muerte de una esposa o de un amigo
amenazaba, respectivamente, las instituciones del matrimonio y de la amistad.

1013 Hope, Death in Ancient Rome, 10.
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Este aspecto es muy importante para imaginar las consecuencias que tendria la muerte en
la comunidad en la que se escribe el cuarto evangelio, mas aun teniendo en cuenta que la
corta vida del grupo como tal y el conflicto social en que se hallaba inmerso (claramente
con los que formaban parte de la sinagoga de su ciudad y muy posiblemente también con
algunos sectores de la poblaciéon del Imperio Romano) hacian de él un grupo muy
vulnerable. La muerte de uno de sus miembros implicaria la desaparicion de una de las
“materializaciones” de la peculiar cosmovision y estilo de vida adoptados por la
comunidad como consecuencia de su seguimiento a Jesus, y este hecho seria, dadas sus
caracteristicas y situacion, especialmente amenazante; facilmente podemos imaginar las
preguntas que provocaria en un grupo cuyo fundamento vital estaba constantemente
cuestionado desde fuera. Esta realidad puede explicar uno de los datos que encontramos
enJn 11,1-12,11, a saber, las dos causas de la muerte de Lazaro: una natural (11,1-3) y otra
provocada por el conflicto con el judaismo, esto es, “porque muchos de los judeos se iban
a causa de él y creian en Jesus” (12,11). Como dijimos en su momento, la informacién que
tenemos sobre la relacidn que existia entre los (judios) seguidores de Jesus y los judios que
no creian en él, no parece indicar que el ultimo dato, que apunta a una persecucién hasta
la muerte (relacionado asimismo con 16,2), refleje una realidad histérica como tal. El
hecho, sin embargo, de que el texto insista en ambas muertes puede estar reflejando de
forma indirecta que, tanto la aparicién de la muerte por causas naturales como el conflicto
con el judaismo, convertian a la comunidad de Juan en un grupo muy vulnerable,
necesitado de desplegar mecanismos que aseguraran su supervivencia.

Como también indicamos en el capitulo 2, todas las sociedades desarrollan una serie de
acciones con el fin de afrontar las crisis originadas por la muerte, entre ellas las rituales,
gue pautan la conducta en una situaciéon ambigua y amenazante, y favorecen la vuelta de
los supervivientes a sus rutinas cotidianas. El ritual de duelo, ademas, logra convertir un
hecho de por si desestabilizador en un mecanismo de construccion social, ya que las
acciones realizadas durante el mismo, que son eficaces, contribuyen a confirmar las
definiciones de la realidad del propio grupo, su identidad social, cosmovision, valores y
creencias, y fortalecen las relaciones entre sus miembros.

Indudablemente, en el seno de la comunidad jodnica, como el resto de comunidades del
cristianismo naciente, la experiencia de la muerte suscitaria interrogantes a los que
paulatinamente se iria dando respuesta; algunos fragmentos de las cartas paulinas
parecen atestiguar un proceso de este tipo (1 Ts 4,13-18; 1 Co 15,12-34). Las preguntas no
serian Unicamente a nivel de creencias (por ejemplo, qué consecuencias tiene la Pasion de
Jesus respecto al destino de los muertos), sino practico, esto es, qué acciones rituales de
duelo ha de desarrollar una comunidad que cree en él. De estas ultimas apenas tenemos
noticias explicitas en el Nuevo Testamento, pero, dado el caracter de la conducta humana
en general y de la ritual en particular, podemos suponer que los seguidores de Jesus de
segunda generacion, y en concreto los jodnicos, seguirian las pautas de su contexto;
tampoco podemos descartar que introdujeran algunos elementos innovadores. Es en este
contexto donde posteriormente situaremos la proclamacién comunitaria de Jn 11,1-12,11,
mas concretamente, en los banquetes funerarios, una practica, tal y como hemos venido
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indicando, que estd atestiguada de modo general en la cuenca mediterrdnea de la
antigliedad. Esta lectura constituiria, no el Unico, pero si uno de los medios para afrontar
la experiencia de la muerte. Esto explicaria un dato significativo del texto: que los
principales personajes de la historia sean, ademas de Jesus, no ya Lazaro, sino Marta y
Maria, las parientes del difunto. La historia de las hermanas de Betania es una historia
para los creyentes joanicos cuando se enfrentaban a la pérdida de uno de sus miembros.

4.3.Los banquetes funerarios como contexto plausible de lectura

Como hemos sefialado mas arriba, hay datos suficientes para sostener que entre los
miembros del cristianismo naciente estaba extendida la practica de leer los textos que
consideraban Escritura dentro del marco de las comidas comunitarias, lo cual es acorde
con la costumbre grecorromana de la época. Dado que, como también se ha dicho, en la
cuenca mediterranea de la antigliedad era también costumbre leer durante los banquetes
funerarios, no podemos descartar que esto se produjera asimismo en la comunidad en la
gue se escribe el evangelio de Juan'®*,

Al margen de Jn 12,1-8, en el Nuevo Testamento apenas encontramos datos explicitos
sobre este tipo de comidas. Estan sin embargo atestiguadas en testimonios posteriores,
tanto arqueoldgicos como literarios. Entre las fuentes literarias en las que aparecen
banquetes de difuntos en el cristianismo primitivo destacamos dos obras apdcrifas:
Hechos de Juan y Hechos de Pablo.

1015
, harran el

Los Hechos de Juan, obra escrita hacia el afo 160 en alguna localidad de Siria
duelo por Drusiana. Aunque la historia contiene diferentes temas, lo que nos interesa en
este momento es que al tercer dia de la muerte, Juan, Andrénico y otros hermanos van al
sepulcro para partir el pan, Drusiana es resucitada por Juan y después todos celebran la

.y ~ . 1016
“eucaristia del Serior” en la misma tumba™ .

Los Hechos de Pablo, obra escrita en Siria en torno a los afios 185-195%", también nos

proporcionan informacion valiosa sobre acciones rituales por los muertos. Este testimonio
es peculiar porque los ritos que se narran son una respuesta a la condena a muerte de

104 Remitimos aqui nuevamente a los datos proporcionados supra pp. 63-72 sobre los banquetes

funerarios en el mundo grecorromano y judaismo, una costumbre ampliamente extendida.

19 Antonio Pifiero — Gonzalo del Cerro (ed. y trad.), Hechos Apdcrifos de los Apdstoles I. Hechos de

Andrés, Juan y Pedro (Madrid: BAC, 2004), 284-291.

191 Hehin 72,1: “Al dia siguiente Juan con Andrénico y los hermanos (&SEX@ng) se acercaron muy de

mafiana al sepulcro (pvijpa) —era el tercer dia (tpitnv ﬁpépow) tras la muerte de Drusiana— para que
partiéramos el pan (’o'(prov kAdowowv) alli”’; 85,1: “Tras decir estas palabras, Juan pronuncié una
plegaria, tomd pan (c’iprov) y lo llevd a la tumba (pvijpa) para partirlo (kA\doaur) alli”; 86,1: “Orando
(sOEépsvog) asi y tras haber glorificado a Dios, abandoné el sepulcro (pviparog) después de haber
hecho participes a todos los hermanos (aSeApoic) de la eucaristia del Sefior (toU xupiou
guyapLoTiag)”.

197 Antonio Pifiero — Gonzalo del Cerro (ed. y trad.), Hechos Apdcrifos de los Apdstoles Il. Hechos de
Pablo y Tomds (Madrid: BAC, 2005), 716-718.
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Tecla que finalmente no se produce. En realidad, por tanto, no hay difunto, y lo que la
obra sefala es una especie de “duelo anticipado”. A pesar de ello, es muy probable que el
conjunto de acciones rituales que encontramos en el texto aluda de forma indirecta a las
practicas funerarias habituales (de hecho, se utiliza vocabulario de duelo). La razén es que,
tal y como dijimos en el capitulo 2, en determinadas circunstancias los grupos desarrollan
actividades propias del duelo; esto ocurre, por ejemplo, ante un peligro inminente, el
acaecimiento de una desgracia o en una situacion de penitencia, contextos todos ellos
que, como el duelo, generan un “estado ritual de pena”'®*%.

Los datos del texto que nos interesan son los siguientes: Pablo, acompanado de otros, se
encuentra en una tumba al aire libre ante la muerte inminente de Tecla, ayunando por
ella; una vez finalizado el tiempo de ayuno van a comprar pan; estando ya Tecla, viva, con

ellos en el sepulcro, el texto apunta indirectamente a una comida, refiriéndose al “espiritu
de amor” que reina en la tumba y a los alimentos de los que disponen para saciar su

1019
hambre™ .

Por su parte, las fuentes arqueoldgicas también atestiguan que las comunidades cristianas

primitivas celebraban banquetes funerarios. En este caso, los datos inequivocos mas

. . 1020 . .
antiguos son posteriores, del s. lll en adelante™ ", y estan localizados en los sepulcros, tal y
como aparece en los textos citados mas arriba. Las excavaciones han mostrado espacios

para celebrar comidas o vestigios de que éstas se llevaban a cabo en diferentes lugares de

1021

enterramiento (por ejemplo, en la necrdpolis situada debajo del Vaticano o en las

1918 para el tema, cf. las obras ya mencionadas en el capitulo 2 del presente trabajo: Anderson, A Time to

Mourn y Olyan, Biblical Mourning.

1019 hehpPab 23,1-24,1: “Mientras, Pablo ayunaba con Onesiforo, su mujer y sus hijos en una tumba al

aire libre (év pvnpsicg c’xvomtq))", en el camino que va de Iconio a Dafne. Cuando pasaron muchos dias
de ayuno, dijeron los muchachos a Pablo: ‘Tenemos hambre’. Y no tenian con qué comprar comida
(&ptoug), pues Onesiforo habia dejado sus bienes de este mundo, y habia seguido a Pablo con toda su
familia. Pablo entonces se despojé de su manto y dijo a uno de ellos: ‘Vete, hijo, véndelo y compra
muchos panes (&ptoug) y trdelos’. Cuando el muchacho estaba comprandolos, vio a Tecla, su vecina,
quedd estupefacto y le dijo: ‘Tecla, éa donde vas?’. Respondid: ‘Busco a Pablo, después de que me he
salvado del fuego’. El muchacho afiadié: ‘Ven, te conduciré a él, pues anda lamentandose (oTevalet) por
ti, reza y ayuna desde hace seis dias’. Cuando llegé a la tumba (pvnpsiov), Pablo estaba de rodillas [...]”;
25,1: “Dentro del sepulcro (pvnpeiw) dominaba un gran espiritu de amor (c’xydnn TT0AAR), con gran
alegria de Pablo, Onesiforo y todos. Tenian cinco panes (aptoug), verduras (Adyava), agua (Udop) y sal
(&Aag), y estaban gozosos (sOcppcxiovro) por las obras santas de Cristo (Toi¢ ’E’pyo1g 10U Xpiotol)”.

1020 . . . . . .
La razdn que suele aducirse para explicar este hecho es que en el periodo anterior (siglos | y II) los

enterramientos de los creyentes en Jesus no se diferenciaban claramente de los de su contexto,
fendmeno que también afecta en lo que respecta a los judios de la didspora. La prdctica de la
inhumacién (propia tanto de judios como del cristianismo primitivo) no es en si misma un factor
diferenciador, como ya dijimos anteriormente, ya que en algunos casos los romanos también
inhumaban a sus muertos. Para el tema, cf. Noy, "Where Were the Jews", 84; Fontana Elboj, Los
origenes del cristianismo, 45 (en las pp. 197-198 el autor presenta dos casos excepcionales: dos epitafios
judios hallados en diferentes localidades de Italia que pertenecen a fechas mas tempranas: s. 1 a.C. y s. |
d.C., de Napoles).

1021 pamsay MacMullen, "Christian Ancestor Worship in Rome": JBL 129.3 (2010) 597-613, 603-604.
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1022 . .
); algunos frescos hallados en cdmaras funerarias que representan

1023

catacumbas de Roma
banquetes apuntan en la misma direccidn

A la luz de los testimonios presentados se observa, por tanto, que en el cristianismo
naciente se celebraban banquetes de difuntos. Las fuentes literarias, ademds, indican que
tenian relaciéon con las comidas rituales comunitarias en memoria de Jesus, ya que en ellas
se alude al pan (G&ptov, HchPab 23,1-24,1) o al pan partido (&ptov [..] kAdoat, Hchin
72,1), al &ydtn (Hchin 85,1) y a las acciones de gracias (eUyapiotéw, HchPab 25,1)'%. Es
posible, por tanto, que las comunidades cristianas primitivas, o al menos algunas de ellas,
transformaran la accion ritual tan extendida en su contexto de celebrar una comida en
memoria del difunto como parte del ritual de duelo, y la convirtieran (introduciendo una
innovacion ritual) en un banquete cuyo puesto de honor era ocupado por Jesus, de quien
se recordaba su muerte y resurreccidon. Algo semejante a esto es, precisamente, lo que
aparece en la comida de difuntos que encontramos en Jn 12,1-8, tal y como indicamos en
su momento: en honor de Jesds (¢roinoav oUv aut® Oeittvov ekel, 12,2) y como parte
del duelo por Lazaro, que estd también, vivo, a la mesa (6 &8 A&Zapog ei¢ v &k 6V
AVOKEIPEVOV oUv aUTd, 12,2).

Es, por tanto, muy plausible que la comunidad jodnica celebrara banquetes funerarios
como parte del ritual de duelo por sus miembros difuntos, un tipo de comidas que, al igual
que el resto en las que participaba la comunidad, constituian un contexto de culto (sobre
todo su segunda parte, semejante al symposium grecorromano) en el que, entre otras
practicas, se lefan textos en alta voz. Es éste el contexto de lectura en el que situamos Jn
11,1-12,11. El lugar fisico donde se celebraban dichos banquetes es dificil de establecer, ya
qgue, aunque los testimonios literarios y arqueolégicos del cristianismo primitivo sefialan
fundamentalmente los sepulcros, sabemos que las asociaciones voluntarias los celebraban
en sus locales de reunidn (cuyo caracter era muy variado) y es muy posible que algunas

1022 . . . .
En la llamada “cripta de los apdstoles” se han encontrado inscripciones que aluden a banquetes

rituales. Mantengo el texto de la inscripcion en inglés, tal y como aparece en MacMullen, "Christian
Ancestor", 605, a quien debo el dato: “Dalmatius promised a communion picnic, a refrigerium, as a
vow”; “Tomius Coelius held a communion picnic for Peter and Paul”. También Rebillard, The Care, 144
afirma que hay suficientes indicios arqueoldgicos en las catacumbas cristianas para sostener que se
celebraban banquetes funerarios en ellas. Para una mayor profundizacidén y mas datos sobre el tema, cf.
Robin M. Jensen, "Dining with the Dead: From the Mensa to the Altar in Christian Late Antiquity", en: L.
Brink - D. Green (ed.), Commemorating the Dead. Texts and Artifacts in Context. Studies of Roman,
Jewisth, and Christian Burials (Berlin - New York: de Gruyter, 2008) 107-143.

1023 . . P . . e . .
Asi, por ejemplo, en las camaras funerarias del recinto de la basilica romana dedicada a Marcelino y

Pedro, en las que, ademas de frescos, hay también mensae. Cf. MacMullen, "Christian Ancestor", 604;
Tulloch, "Mujeres que dirigen" (la autora menciona la presencia de treinta y tres mensae en diferentes
camaras funerarias y explica algunos de los frescos hallados en ellas).

1024 . . . ~ ..
En otros testimonios, sobre todo posteriores, se observa el empefio por suprimir estos banquetes

funerarios (que consideraban excesivos e inadecuados, o propios del mundo pagano) y reducirlos a una
celebracién eucaristica sin comida (Tertuliano, Spect. Xlll, 2-4; ConstAp VIII, XLIV, 1; Agustin, Conf. VI, 2).
Este fendmeno ha dejado huellas arqueoldgicas, ya que paulatinamente las mensae de los sepulcros
fueron transformdndose en altares que formaban parte de basilicas. Para este tema, cf. Jensen, "Dining
with the Dead", 130-132.
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1025
. Esto es acorde con

comunidades judias de la didspora lo hicieran en las sinagogas
algunos testimonios literarios del cristianismo primitivo que mencionan banquetes
funerarios sin especificar el lugar donde se celebraban (Mon. 10,4; ConstApost VIII, XLIV,
1)1026. Tal y como hemos sefialado mas atrds, quiza se trate de un taller o una tienda de
alquiler, una imagen acorde a las alusiones a la casa que encontramos en Jn 11,1-12,11 y al

. . 1027
tipo de relaciones que aparecen en el texto™ .

4.4.la proclamacion de Jn 11,1-12,11 en un contexto ritual de duelo
4.4.1. Jn 11,1-12,11 y el transito de la muerte a una nueva vida

En la comunidad en la que se escribid el cuarto evangelio acontecid la muerte de alguno
de los miembros del grupo, lo cual dio origen a la pena por la pérdida, preguntas por el
futuro del grupo y por el sentido de la vida que habian adoptado, sentimientos de
amenaza y vulnerabilidad, y un largo etcétera. La comunidad inicio el proceso de duelo, es
posible que se hiciera cargo del cadaver y enterrara al muerto; lo que podemos afirmar
con mayor probabilidad es que celebré un banquete en memoria de Jesus. Durante la
comida alguien proclamé en alta voz Jn 11,1-12,11, una historia que, lejos de ser lineal,
conjuga de forma sorprendente, e incluso aparentemente contradictoria, las ideas de la
vida y de la muerte, y gracias precisamente a esta contradiccidon, hace emerger los
sentimientos de pena y de pérdida, al mismo tiempo que suscita la confianza en que la
muerte no tiene la ultima palabra. Si los banquetes funerarios contribuyen por si mismos a
que los supervivientes, sobre todo los mas cercanos, cierren el primer ciclo de duelo,
superen paulatinamente la pérdida y regresen a sus vidas cotidianas, la escucha de Jn
11,1-12,11 durante su celebracién reforzaria esta funcion.

El grupo joanico reunido facilmente podria identificarse con la familia de Betania,
conformada Unicamente por hermanos (11,1-3). La amenaza de muerte que se cierne
sobre ella debido a la enfermedad de Lazaro les es también cercana, ya que ellos mismos
la han experimentado en muchas ocasiones y en un tiempo muy reciente. La historia que
van a escuchar es para ellos una historia creible, y su comienzo hace que revivan las
emociones sentidas ante la enfermedad de alguien querido y la posibilidad de su pérdida.
Sin embargo, la breve introduccidn sobre la situacién de Lazaro da rapidamente paso a la

1025 cf, supra pp. 71-72.

1026 . . , . .
Tertuliano, Mon. 10,4: “[...] ella ora por su alma y pide para él una comida conmemorativa

(refrigerium) durante este intervalo y la reunion en la primera resurreccion y hace ofrendas (offert) en
los aniversarios de su muerte” (traduccion propia); ConstAp. VI, XLIV, 1: “Los invitados a las comidas en
memoria (Ev ¢ Taig pveioig aUt@v) de los que han fallecido comed (€0T1&09¢) con moderacion (peta
eUtaEiag) y temor de Dios, para que también podais interceder por quienes han pasado al otro mundo.
Los presbiteros (Trpso[Sutspm) y didconos (61dkovot) de Cristo debéis estar siempre vigilantes respecto
a vosotros mismos y respecto a los demds, para amonestar a quienes actuan sin moderacion”. En otro
lugar, el mismo documento menciona la celebracién de la eucaristia (sﬁxaplor{av) en las “iglesias” (€v
Te TO1¢ EkKANoiaig) y en los cementerios (kotpntnpiorg); cf. VI, XXX, 1-2.

1927 ¢f. supra pp. 105-108.158-161.227-234.
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mencidén de la uncion que Maria realizara a Jesus durante el transcurso de una cena (11,2;
12,3), que, a un grupo familiarizado por el evangelio de Juan, evocaria el contexto
comunitario en el que se esta escuchando la historia: una comida que recuerda la muerte
y resurreccion de Jesus. Desde el inicio la amenaza de muerte se une a la vida resucitada
de JesUs y sus consecuencias.

La comunidad jodnica escucha que Marta y Maria, dada la situacion critica en que se
encuentran, se apresuran a ir en busqueda de Jesus para que éste conozca la gravedad de
la enfermedad de Lazaro. El texto utiliza la particula ouv (“asi que”), que aparece en otros
muchos lugares del pasaje; su uso responde a una estrategia narrativa por la que, ademas
de mostrarse el progreso de la accion, se logra que la audiencia participe con mayor
intensidad en lo que estd escuchando™®®. El mensaje de las hermanas sefiala el vinculo
estrecho que une a Jesus con Lazaro: es alguien a quien él quiere (cpl)\efg, 11,3), lo mismo
gue quiere a Marta y a Maria (ﬁyc'mon, 11,5); con estas alusiones la audiencia de la historia
evocaria su propia relacién estrecha con Jesus.

Las palabras de Jesus que siguen podrian ser origen, a primera vista, de una ruptura de
expectativas, aunque aluden a un conjunto de ideas que forman parte de la cosmovision
del cuarto evangelio: afirman que la enfermedad de Lazaro no es de muerte, trayendo a la
memoria de la audiencia su peculiar definicidon de lo que son la vida y la muerte, realidades
qgue para los que creen en JesUs saltan los limites de la biologia, y que se ligan aqui con su
glorificacién (11,4). A continuaciéon toma la palabra el narrador, quien une en una sola
frase una aparente contradiccion: Lazaro “estd” enfermo (&o0Oevei), expresion que, al
contener un verbo en presente genera que la amenaza que se cierne sobre su vida se haga
una realidad actual para la audiencia y recuerde a ésta su propia vulnerabilidad'®®’; sin
embargo, cuando Jesus tiene noticia de ello, en lugar de acudir inmediatamente a Betania,
permanece dos dias mas en el lugar donde estd (11,6). Esta contraposicion entre la
situacién de Lazaro (que “estd” enfermo), la sentencia de Jesus negando su “muerte” y la
poca urgencia de éste para acudir donde él prepara a la comunidad joanica para la escena

siguiente.

A partir de este momento la audiencia escucha que los discipulos no entienden la
disposicion de Jesus para dirigirse a Judea asumiendo un peligro de muerte (11,7-8) ni sus
palabras acerca de Lazaro: su amigo “duerme” (KEKoipntm) pero él va a “despertarle”
(éEutrviow, 11,11). Para la comunidad de Juan, que ha escuchado los versiculos anteriores
y comprende los mismos dentro de los parametros de su propia cosmovisidn, los
discipulos son personajes que no entienden el significado de la muerte de Jesus ni sus
consecuencias para quienes creen en él. Sin embargo, aunque no representan un modelo a
seguir, si pueden estar poniendo voz a las preguntas que ha provocado en ellos la muerte

1028 ~
Tal y como sefialamos supra, nota 368.

1029 E| texto conjuga los tiempos aoristo y presente con el fin de generar los efectos que acabamos de
mencionar. Cf. supra, nota 370.
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1030 . ., , ¥ ,
. El relato introduce la expresién tOte oUv (“asi que en este

1031

de uno de sus miembros
momento”), que, volviendo a traer al tiempo presente la acciéon™ -, genera un efecto
revulsivo en la audiencia y la prepara para escuchar lo que sigue: Jesus anuncia
abiertamente (Ttappnoiq) que Lazaro ha muerto (améBavev) y dice alegrarse (yaipw) por
ello, ya que esto hara que ellos crean (mriotevonte, 11,14-15). La realidad de la muerte se
afirma con rotundidad, pero su significado y alcance quedan suspendidos en el aire debido
a la alegria que siente Jesus por ella y a la alusién a la fe. La intervencidn posterior de
Tomas, dispuesto a ir a Betania a morir con Jesus (&mroBdvwpev pet’ altod, 11,16), evoca
nuevamente la aceptaciéon voluntaria de la Pasion e incita a que sus seguidores acojan

asimismo su propia muerte si es necesario.

A partir de este momento, la identificacion de la audiencia con los personajes de la historia
se acentla con la aparicidon en escena de Marta y Maria, afectadas directamente por la
muerte; tanto ellas como la comunidad joanica estan sufriendo la pérdida de “un
hermano”. La audiencia del texto, al escuchar que, cuando llegd Jesus, Lazaro llevaba
cuatro dias en el sepulcro (11,17), entenderia que los acontecimientos anteriores (las
alusiones a que su enfermedad no era de muerte y el didlogo con los discipulos) se
produjeron en el mismo tiempo en que Marta y Maria habian comenzado el duelo; con
otras palabras, mientras unas habian comenzado a hacer duelo, Jesus estaba proponiendo
otro modo de comprender el hecho de la muerte. Este ultimo hilo va a persistir en lo que
sigue. Marta escucha la noticia de que Jesus “viene” (’épxsrm, un verbo cuyo significado y
tiempo presente provocan que su presencia se torne real en el grupo reunido que escucha
el relato) y sale a su encuentro (11,20). Como consecuencia de querer encontrarse con
Jesus, abandona voluntariamente el espacio de duelo, rompiendo asi la secuencia ritual, y
llega a un lugar fronterizo que, como tal, esta abierto a posibilidades nuevas. En ese
espacio liminar va a experimentar un proceso de transformacién con el que se identificaria
la comunidad jodnica.

Las primeras palabras que Marta dirige a Jesus, que evocan los lamentos de las mujeres en
el duelo, emocionarian a una audiencia que acababa de sufrir una pérdida (“Sefior, si
hubieras estado aqui, no habria muerto mi hermano”, 11,21). Van acompaiiadas, sin
embargo, de una expresion de confianza (“incluso ahora sigo sabiendo que cuanto pidas a
Dios, Dios te lo dara”, 11,22) que, segun el analisis que hicimos en su momento, son una
prolepsis de la oracién que pronunciard JesUs ante la tumba de Ldzaro en 11,41b-42 y

1032
. Escuchadas en un contexto

presenta las caracteristicas propias del lenguaje ritual
ritual, ocasidn que proponemos para la proclamacion oral del pasaje, ambas féormulas

tendrian un efecto performativo para la audiencia; no se trata tanto de afirmaciones con

1930 Griffith-Jones, "Transformation by a Text", 105 sostiene que lo que hace Jesus a los diferentes

personajes de los relatos es equivalente a lo que el evangelio provoca en su audiencia; el autor, por
tanto, presupone que ésta se identifica con todos ellos del mismo modo.

1031
Tal y como dijimos supra, nota 376 y p. 120.

1032 cf, supra pp. 174-176.
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un significado teoldgico cuanto sentencias que, por el hecho de pronunciarse, constituyen
a Jesus (que ora) y a Dios (que actula en virtud de tal oracién) en quienes transforman la
muerte en una nueva vida, y a la comunidad en la que se proclaman en un grupo que
confia en dicha transformacion.

JesUs suscita después un didlogo que permitira que Marta amplie su horizonte de
comprension, afirmando ser “la resurreccién y la vida” (11,25a). Este dicho de Jesus
llegaria a los oidos de los miembros de la comunidad joanica como directamente
pronunciado para ella y les recordaria que ellos, los vivos, poseen ya la vida eterna, y que
de esta misma vida sigue gozando aquel por quien estdan en duelo. Nuevamente, esta
sentencia tiene los rasgos propios del lenguaje ritual y, por ello, caracter performativo:
convierte a Jesus en “resurreccién y vida” para cuantos creen en él, y a éstos, vivos y
muertos, en quienes ya han recibido la vida eterna.

Marta se convierte a continuacion en medio por el que Jesus hace salir a Maria del estado
de duelo en que se encuentra: va en busca de su hermana y le transmite que Jesus “estd
ahi” y le llama (11,28). Tanto el estilo directo como el uso de la expresion TapeoTiv (“esta
ahl"’)1033 hacen que la presencia de Jesus en medio del grupo jodnico que escucha el relato
se convierta de nuevo en una realidad viva. La comunidad, a partir de este momento, se
identificara con Maria, quien, al igual que Marta, se muestra dispuesta (con gran
prontitud, ademas, tal y como indican los adverbios Tch{J y Tcxxéoog en 11,29.31) a romper
el duelo y a dirigirse al espacio liminar en el que permanece Jesus, un lugar, como ya
hemos sefialado, propicio para experiencias de transformacion.

La descripcion del encuentro que se produce entre Jesls, Maria y los judeos que
acompafian a ésta emocionaria a la comunidad jodnica que estd escuchando la historia, ya
gue Maria verbaliza su pena por la pérdida de Lazaro con una expresion que, a pesar de su
parecido con la anterior de Marta, expresa mas vivamente sus sentimientos (11,32). A
continuacién todos los personajes lloran (kAaioucav, kAaioviag, é&o’tkpuosv1°34;
11,33.35); Jesus, incluso, se conmociona y se turba (évePpipfoato, etdpatey,
épolp({)psvog; 11,33.38). La ausencia de censura de los lamentos y las lagrimas que se
descubre en el texto se desplaza asi a los miembros de la comunidad jodnica, a quienes,
tanto a varones como a mujeres, no solo se les propone llorar a los muertos, sino que se
les proporciona, a través de la identificacion emocional con el relato, un medio para
despertar los sentimientos, expresarlos abiertamente y vehicular de este modo la pena

por la muerte.

La capacidad del texto para provocar las emociones de la comunidad se acentla por la
alusién al mal olor que desprende la tumba de Lazaro (11,39). Como sefialamos en el

1033 . . . .
Tal y como indicamos supra, nota 570, el verbo esta en tiempo presente.

134 ¢f. lo dicho supra pp. 188-189 sobre el impacto emocional que genera el recurso al asindeton que
encontramos en 11,35.
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; 1035 . . . . .
capitulo 277, en el mundo antiguo las experiencias olfativas estaban vinculadas a estados

rituales y emocionales particulares. En concreto, el mal olor se asociaba, entre otros, a la
muerte, al duelo y a los sentimientos de pena, y era una experiencia que las mujeres vivian
con especial intensidad, ya que ellas eran las encargadas de atender los cuerpos difuntos y
visitaban mds frecuentemente las tumbas. Dado que los olores persisten en la memoria, la
alusion al hedor provocado por la muerte de Lazaro evocaria en la audiencia del relato,
mentalmente y con rapidez, su propio contacto fisico con la muerte, bien en las casas, bien
en los sepulcros, y consecuentemente, también las emociones vividas en esos momentos.
Esta recordaria asimismo la experiencia de hedor mas reciente, quizd ese mismo dia, en el
sepulcro del miembro de la comunidad por quien estdn celebrando el banquete en el que
escuchan el propio texto.

Por otra parte, tal y como justificamos en el capitulo 3, las emociones de Jesus que
aparecen en estos versiculos son debidas, no Unicamente a la muerte de Lazaro, sino

.2 . . . s ._ 1036
también a la anticipacion de la suya propia

. Tanto aqui como en los versiculos que
siguen, ya en la tumba de Lazaro, persiste el doble hilo narrativo de las secciones
anteriores, en las que la muerte de Jesus y la de Lazaro se unen. La audiencia jodnica
facilmente detectaria las conexiones entre los dos sepulcros (11,34.38-39.44; 20,1-18),
entre las acciones de Maria de Betania y las de Maria Magdalena (11,32-33;
20,11.13.15.18), y entre el duelo por Lazaro y el duelo de los discipulos por Jesus (11,32;
16,16-20). Esta deteccion es la que hace posible que la comunidad descubra otros
aspectos que le permitan comprender y experimentar que, para el que cree en Jesus, la
muerte no tiene la ultima palabra. Nos referimos con ello al hecho de “ver” al Resucitado.
En el contexto ritual (en concreto, el banquete) en el que, segln la propuesta que venimos
haciendo, el relato era proclamado y que formaba parte del ritual de duelo por un
hermano difunto de la comunidad, la comunidad escucha que Maria tiene una visién de
Jestis como resucitado (1&oUoa, 11,32) y a Marta se le invita a creer para tener una visién
semejante (6\|}13, 11,40), visiones que, en ambos casos, estan relacionadas con la de Maria
Magdalena (é({)paka, 20,18). Estas alusiones del texto provocarian que la audiencia,
identificada con Marta y Maria, se sintiera invitada asimismo a “ver” al Resucitado en
medio del contexto ritual y de culto en que se encuentra, una presencia que, al ser
consecuencia de la transformacién de la propia muerte de Jesus en vida, constituye (para
todo el que cree en ella) el fundamento de que la muerte es en realidad un paso a un
nuevo tipo de existencia. El hecho de que estudios anteriores al nuestro hayan afirmado
que el cuarto evangelio refleja experiencias de revelacion de tipo visionario que tenia la
comunidad en un contexto cultual (en el que, entre otras acciones, se meditaba sobre la

tradicion de Jesus vy las Escrituras), corrobora la plausibilidad de nuestra propuesta1°37.

1035 cf, supra pp. 85-87.

1036 ¢t supra pp. 185-191.

1037 . . ~ . .
Algunos de los textos, ademas de los que venimos sefalando, que apuntan a experiencias de

revelacidon de estas caracteristicas, son Jn 14,26; 16,7-14. Estos pasajes indican que la comunidad joanica
creia en la accion del Espiritu, que era el origen de revelaciones proféticas, esto es, experiencias
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La comunidad joanica seria asimismo conducida a la conviccidn de que la muerte es un
paso a una nueva vida al escuchar la descripcidn que hace el relato de las acciones de
Jesus en la tumba de su amigo, quien grita su nombre con voz potente, al modo de una
conclamatio resurrectionis, y ordena que le liberen y dejen marchar; lo mismo podemos
decir de la presentacién del propio Ldzaro, cuyas vendas y sudario recuerdan la mortaja de
Jesus (11,43-44). Este grupo jodnico reunido, que “ve” a Jesus resucitado y descubre
asimismo el vinculo entre la tumba de Jesus y las de sus propios difuntos, se identifica con
la accion ritual de “liberar y dejar ir” a estos ultimos, y, asi, es invitada a creer y
experimentar que los muertos siguen poseyendo la vida eterna y han pasado a un nuevo
tipo de existencia.

Por tanto, mediante la escucha de la proclamacién de la primera parte del texto (Jn 11,1-
44), los miembros de la comunidad de Juan, al identificarse con el proceso vivido por
Marta y Maria de Betania, vivirian una experiencia emocional intensa, llorarian y se
lamentarian por el hermano fallecido. Este conjunto de acciones y sentimientos no sélo es
legitimo, sino también necesario. Segun la propuesta del texto, que configura el modo en
que la comunidad comprende y se comporta en el duelo, es ahi, en medio de la
experiencia y el dolor por la muerte, donde se descubre que ésta no tiene la ultima
palabra. El contacto con los muertos, la asuncidn del dolor de la pérdida, y los lamentos y
las lagrimas son actitudes y acciones rituales que, unidas a la fe, vehiculan precisamente lo
gue les pondra fin: la visidon del Resucitado.

A continuacién, la comunidad escucharia que la amenaza de muerte que se cernia desde el
comienzo sobre Jesus, y hecha realidad simbodlicamente mediante las alusiones a su
tumba, se lleva a cabo tras la reunién del Sanedrin (11,47-53). Esto provoca una nueva
huida, esta vez a Efrain (11,54), tras la cual regresa a Betania.

La introduccidn a esta nueva escena, que menciona un banquete funerario celebrado en
honor de Jesus en el que Lazaro (el muerto que ha sido resucitado) ocupa un lugar
importante, evocaria en la audiencia de Juan el propio contexto en que estd escuchando el
relato: otra comida de difuntos con motivo de la muerte de uno de ellos que, como el
resto de banquetes rituales del grupo, se celebra en memoria de Jesus. El banquete como
tal presenta una innovacidn significativa respecto a los que se celebraban en el contexto,
qgue siempre eran en honor del difunto. Tal innovacién, sin embargo, dado el contexto de
lectura que proponemos, no romperia las expectativas de la audiencia sino que
contribuiria a una mayor identificacion de ésta con la escena y a reforzar su cosmovision y
creencias religiosas en lo que concierne al destino de los muertos: la muerte y resurreccion
de Jesus es la razén por la que la comunidad puede celebrar que sus muertos disfrutan de
una vida nueva y estan presentes en la comida; éste es el origen de la innovacion de
celebrar el banquete funerario en su honor. Por otra parte, el contexto cultual en el que se
escucha el relato es acorde con la posterior mencién del aroma que llena la casa (12,3)

carismaticas que proporcionaban sabiduria y un conocimiento mas profundo de Jesus. Para el tema, cf.
Aune, The Cultic Setting, 89-102; Hurtado, Sefior Jesucristo, 456-457.
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gue, como ya justificamos en su momento, alude a la imagen veterotestamentaria de la
gloria de Yahvé llenando el Templo (Ex 40,34-35; 1Re 8,10)1038; la relectura de estas
tradiciones indica un espacio de culto diferente que se explica por la presencia del
Resucitado en él: un grupo de creyentes reunido que hace memoria suya, otro elemento
con el que se identificaria la audiencia del texto.

El relato tiene asimismo elementos que evocan la resurreccion de Jesus y que facilmente
serian percibidos por el grupo jodnico: la alusién a los “seis dia antes de la Pascua” seiiala,

|II

segun la cronologia joanica, al “primer dia de la semana”, dia en que Maria Magdalena
primero y el resto de discipulos después, se encontraron con el Resucitado; al mismo
acontecimiento aludira después el propio Jesus cuando, tras ser ungido por Maria, declare
que ella ha guardado el perfume para el “dia” de su sepultura1039.

Dentro de este conjunto de elementos, la accidn ritual de Maria ocupa el lugar principal.
La comunidad jodnica escucha cémo ella, “tomando una libra de perfume de nardo
auténtico, muy caro, ungio los pies de JesUs y secd con sus cabellos sus pies”. Como

consecuencia, “la casa se llend del olor del perfume” (12,3).

La uncién de Maria es la uncidn anticipada y simbdlica del cadaver de Jesus anunciando su
resurreccion. Nuevamente el texto refleja aqui la persistencia de las mujeres en las tareas
concernientes al cuidado de los cuerpos difuntos. Maria, sin embargo, hace algo mas: a
través de su cabello, se convierte en instrumento para que el grupo reunido en la casa,
espacio que recuerda el lugar de reunién de la comunidad, participe del buen olor del
perfume. Esta alusién al aroma evocaria experiencias olfativas semejantes que, en este
caso, no se asocian con la muerte, el duelo y la pena, sino con la salud, la vida y la alegria.
Asi, la mencién del olor que hace el texto se convierte para el grupo que la escucha en una
accion ritual eficaz ya que, al posibilitar la vivencia de emociones que subrayan el poder de
la vida frente a la muerte, contribuye a reforzar, no sélo su confianza en que los muertos
siguen disfrutando de la vida eterna que ya tenian, sino su propia posesién de la misma en
virtud de Jesus. Tenemos aqui un ejemplo de cdmo el ritual de duelo no se ocupa Unica ni
principalmente de los muertos, sino sobre todo de los vivos.

Sin embargo, esta comunidad jodnica que celebra el duelo de uno de los suyos no escucha
una historia con un final feliz. Sobre la existencia de Lazaro, amenazado de muerte por
enfermedad al comienzo de la historia, recae un nuevo peligro, esta vez debido a la
voluntad de las autoridades judeas que quieren acabar con su vida porque muchos de los
suyos “se iban a causa de él y creian en Jesus” (12,10-11). Sabemos'®* que los creyentes
joanicos atravesaron numerosas dificultades, muchas de ellas debidas al conflicto con
algunos grupos judios de la sinagoga de su tiempo, que han dejado huella en los textos.

Para un grupo en estas circunstancias, una historia cuyo marco lo constituye la amenaza

1038 cf, supra pp. 257-258.
1939 Cf. supra pp. 234-236.253-255.

10% ¢t supra pp. 263-266.
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de muerte que sufre un seguidor de Jesus (la vulnerabilidad de la vida de Lazaro y la de
Jesus conforman una inclusién literaria) podria, sin embargo, constituir un instrumento
gue ayudara a resistir positivamente, o, con otras palabras, dotar de recursos para que el
conflicto no aniquilara su universo simbdlico, sus creencias, sus valores ni su modo de
vivir, que eran, al mismo tiempo, la razén misma de la contienda con los grupos judios con
los que estaba en conflicto. ¢De qué modo? Tal y como hemos desarrollado en esta parte,
posibilitando la identificacidon con una historia en la que sus protagonistas son vulnerables,
mueren o padecen la muerte de sus seres queridos, en la que el propio Jesus estd
amenazado y es finalmente condenado, pero una historia, a su vez, que insiste en que el
Dios que glorificé en la cruz a Jesus no abandona a los suyos en el momento de la muerte.
Una historia, también, en la que se proponen para todos, mujeres y varones, acciones
rituales culturalmente propias de las primeras, que entrafian un mayor contacto con los
muertos y una mayor exposicion a las emociones de dolor y de pérdida, pero que, sin
embargo, no son un fin en si mismo sino la oportunidad de descubrir que la vida no acaba
con la muerte. Una historia, finalmente, en la que el propio Jesus, de una forma impropia
de varones e inusual en el cuarto evangelio, se conmociona ante la muerte de su amigo y
la perspectiva de la propia.

Algunas de las caracteristicas que acabamos de sefialar, y que han ido saliendo a lo largo
del presente trabajo, remiten a la cuestion de los roles de género en el texto que estamos
estudiando, una cuestidn pertinente, no sélo porque es un aspecto importante del ritual
de duelo, sino porque tiene asimismo relacidn con lo que ahora nos ocupa, a saber, la
experiencia comunitaria a la que conduce la escucha del relato.

4.4.2. Duelo y roles de géneroen Jn 11,1-12,11

Como sefialamos en el capitulo 2 del presente trabajo, las acciones rituales de duelo estan
muy ligadas a los roles de género. Ante el hecho de la muerte, las mujeres y varones del
mundo mediterraneo antiguo desarrollaban acciones rituales diversas'®?: a las primeras
correspondian los lamentos y el llanto rituales mediante los que se recordaba al difunto,
las circunstancias que rodearon su muerte, se protestaba contra ésta y se verbalizaban los
efectos de la pérdida, mientras que los segundos, mostrando dominio de las emociones,
pronunciaban elegias con las que se resaltaba el sentido positivo de la muerte y sus
beneficios, y se recordaba la valia del difunto. Como también hicimos constar mas atras, a
lo largo de la historia la conducta de las mujeres ante la muerte se fue sometiendo
paulatinamente a un proceso de restriccidn, control y etiquetaje negativo, ya que los
varones la consideraban una respuesta ritual peligrosa, amenazante y excesiva, contraria
al ideal de moderacién (representado por ellos) que se fue imponiendo.
Consecuentemente, las fuentes tienden a presentar a la mujer virtuosa como aquélla que

1041 . T . .y . P ez
Ademads de la bibliografia sobre la relacién entre el ritual de duelo y el género que citdbamos en el

capitulo 2 (cf. supra pp. 89-91), para la construccion del género en el contexto grecorromano a nivel
general, ver también Burrus, "Mapping as Metamorphosis".
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domina sus emociones. Por el contrario, los varones que expresan publicamente su pena
son desprestigiados mediante la atribucion de la etiqueta de afeminados.

A la luz de estos datos, lo que nos proponemos en este momento es descubrir qué roles de
género propone, legitima y contribuye a perpetuar el texto objeto de nuestro estudio v,
consecuentemente, qué tipo de conducta propone en relacién con el duelo a los varones y
las mujeres de la comunidad joanica. Para ello vamos a analizar desde esta perspectiva el
modo en el que se enfrentan a la muerte algunos personajes del texto (en concreto, a
Marta, Maria y Jesus) con el fin de descubrir quiénes desarrollan roles tipicamente
masculinos desde el punto de vista socio-cultural (y, por tanto, construido), y quiénes, por
otro lado se comportan segun los roles femeninos. Como vamos a mostrar en lo que sigue,
en Jn 11,1-12,11 ambos roles (masculinos y femeninos) son asumidos indistintamente
tanto por mujeres como varones; consecuentemente, el texto altera las convenciones de
género y propone unos roles alternativos.

4.4.2.1. La asuncion de roles convencionalmente masculinos:
Marta y Jesus

En lo que respecta a la asuncion de roles tipicamente masculinos desde el punto de vista
socio-cultural, vamos a prestar atencién en primer lugar a Marta, una mujer en cuanto a su
constitucidon sexual cuya conducta, sin embargo, presenta algunas caracteristicas tipicas de
los varones de su tiempo.

Como sefalamos en el capitulo 3, la mayor parte de las acciones rituales de las que Marta
es sujeto son confesiones de fe. Toma la decision de abandonar rapidamente la casa (el
espacio ritual de duelo en el que le correspondia estar) para ir a encontrarse con Jesus “en
las afueras del pueblo” (11,20.30), un lugar fronterizo que se convierte para ella en un
espacio de transito y transformacion. Las primeras palabras que dirige a Jesus evocan los
lamentos que las mujeres entonaban en el duelo, pero van acompafiadas de una confesion
de fe y una manifestacion de confianza que se mantienen pese a haberse producido la
muerte de Lazaro (“Sefior, si hubieras estado aqui no habria muerto mi hermano. Pero
incluso ahora sigo sabiendo que cuanto pidas a Dios, Dios te lo darad”, 11,21-22). Asimismo,
en el didlogo que sigue entre ambos, cuyo centro es la proclamacion que hace Jesus de si
mismo como “resurreccion y vida”, Marta, aun presentando los rasgos de alguien afectado
por la muerte, sigue siendo representante de la fe joanica (11,23-27). Esta misma
caracterizacién persiste en el breve didlogo ante la tumba de Lazaro, donde ella insiste en
su hermano muerto, patente en el olor, y se le promete “ver” si finalmente cree (11,39-
40).

Si comparamos la conducta de Marta con el modo en que las mujeres se comportaban
convencionalmente en el duelo, destaca cémo, tras el lamento inicial, lo que prima en ella
son rasgos mas semejantes a lo que cabria esperar de un varén: autodominio emocional,
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2 . . .
; en este sentido, podriamos decir que su conducta presenta rasgos

fe y confianza'®
contraculturales. Este hecho fue percibido ya por Juan Criséstomo quien, en uno de sus
escritos, la alabé precisamente por no lamentarse, gemir o gritar, tal y como a su juicio
cabria esperar de una mujer y descubre en el comportamiento de las de su propio
tiemp01043.

En lo que respecta a Jesus, lo encontramos en algunas partes del texto, al igual que Marta,
dominando sus emociones, aunque, a diferencia de ella, en este caso significa cumplir con
las expectativas sociales sobre él. Este dominio, junto al modo de referirse a su propia
muerte, responde al patrén socialmente convencional de las elegias que, a su vez,

formaban parte del género de la muerte noble.

Como ya dijimos en su momento, ademas de ser un mecanismo para integrar la amenaza
de la muerte, las elegias cumplian la funcidn de legitimar el orden social; en este sentido,
tenian una fuerte carga ideoldgica (ya que servian para la instruccién de los mas jévenes,
legitimar objetivos politicos y configurar la identidad de los ciudadanos) y sus elementos
mas caracteristicos eran los siguientes: (1) destacaban que el difunto hubiera elegido
voluntariamente su propia muerte, ya que se otorgaba mas valor a morir con gloria que a
vivir sin honor; (2) convertian lo que aparentemente era un fracaso (la muerte) en una
victoria; (3) los que morian una muerte noble recibian honra publica con la que se les
recordaba y daba gloria, y asi lograban una inmortalidad simbdlica a través de la memoria;
(4) se presentaba la muerte como beneficiosa, bien para la polis (los que morian eran
denominados “salvadores” de los ciudadanos) o bien para los amigos (lo cual,
indirectamente, implicaba también un bien para la ciudad, en tanto que se entendia que
ser un buen amigo era ser un buen ciudadano).

. . 1044
En el cuarto evangelio se observa un frecuente uso de este género™ , aunque en

determinados casos modifica (como indicaremos en su momento) algunos de sus

1042 keener, The Gospel of John I, 843, resalta el atipico comportamiento de Marta. El autor cita a este

respecto a Josefo, quien escribe sobre la pena que sobreviene a Saul hasta el punto de quedarse sin
habla ni apetito por la pena, con el fin de contrastar la conducta de este ultimo, varén, y la de Marta. El
texto de Josefo dice asi: “Al oir estas palabras, Saul se quedd sin habla por la pena [c’icpovog UTTO AUTINC]
y, cayendo al suelo [...] no tomé comida [...]” (AntJ. VI, 337).

%3 Debo la referencia a O'Day, "Martha", 489-490. Dice asi Criséstomo: “éVeis qué grande es la
sabiduria de estas mujeres, aunque su entendimiento fuese débil? Vieron a Cristo y no empezaron a
lamentarse, a gemir o gritar, tal y como nosotros acostumbramos a hacer cuando vemos a algunos
amigos sufrir. Por el contrario, enseguida expresaron su admiracién por el Maestro. Ambas creian en
Cristo, pero no como convenia [...]” (Hom. Jo. 62,3). Crisdstomo sigue, a continuacién, describiendo la
conducta que observa en las mujeres y que contrapone a la de Marta (e incluso de Maria): “Pero ahora,
aparte de otros vicios, hay uno que prevalece especialmente entre las mujeres. Hacen toda una
demostracion de gemidos y lamentaciones y desnudan sus brazos, desgarran sus cabellos y corren
torrentes de lagrimas por sus mejillas. Unas lo hacen por dolor; otras, por presunciéon y vana
ostentacion, y otras, por desenfreno, ya que desnudan sus brazos incluso en presencia de hombres”
(Hom. Jo. 62,4).

1% para el tema de las elegias en general o de su presencia en Juan, cf. Neyrey, "The 'Noble Shepherd"";
van Henten - Avemarie, Martyrdom and Noble Death, 4-5; Keener, The Gospel of John I, 1005; Brant,
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aspectos. En lo que respecta a Jn 11,1-21,11, encontramos tres motivos afines a esta
retérica funeraria; los vamos a presentar a continuacién aunque sefialaremos asimismo su
relacion con otros lugares de la obra.

El primero de ellos es la presentacién joanica de Jesus afrontando su muerte de forma
voluntaria. Este rasgo aparece en el didlogo que mantiene con sus discipulos en 11,7-8,
donde da a conocer su decision de dirigirse a Betania con motivo de la muerte de su amigo
pese a que significa afrontar una seria amenaza sobre su existencia. Lo encontramos
asimismo en 10,17-18a, versiculos en los que Jesus afirma explicitamente que nadie le

. . . . 1045
quita la vida sino que la da voluntariamente

, Yy en 18,4, en la escena del huerto, ya en
las puertas del relato de la Pasién, donde toma la iniciativa para salir al paso de los que
acuden donde él con el fin de prenderle'®®. En estos pasajes Jesus no da muestras de
turbacidn sino de autodominio, una imagen que predomina en el relato de la Pasion (cf.
19,30)1047 y en la exhortacién que hace Jesus a los discipulos en los discursos de despedida
para que afronten su ausencia con entereza y confianza (14,1.27b)***.

Otro dato afin a las elegias es la consideracidon de la muerte de Jesus como glorificacion
(11,4.40), de modo que la pérdida de la propia vida (que podia considerarse un fracaso) se

. . ._1049
interpreta como una victoria

. Sin embargo, al compararla con las elegias, esta victoria
de Jesus segln la presenta el relato joanico (que, como ya sefialamos en su momento, es

el resultado de una particular interpretacién de algunas tradiciones

Dialogue and Drama, 233-242; Candida Moss, The Myth of Persecution. How Early Christians Invented a
Story of Martyrdom (New York: HarperOne, ePub ed., 2013), 92-100.

1%%5 Jn 10,17-18a: “Por eso me ama el Padre, porque doy mi vida para recobrarla de nuevo. Nadie me la
quita; yo la doy voluntariamente (c’xrr’épcurou)" Cf. Neyrey, "The 'Noble Shepherd"". El autor muestra
que el adjetivo de la expresion central en este discurso, 6 TToipnV 6 kaAog (esto es, kahog, cf. 10,11.14)
pertenece al campo semantico y al contexto cultural del honor y la vergilienza, lo cual explica su uso en
la retdrica funeraria antigua. Su traduccién mas precisa es “noble” y no “bueno” (en este caso, su
equivalente griego es c’xyaeég, término que forma parte del campo semantico del “bien” como opuesto
al “mal”).

%% ) 18,4: “Jesus, que sabia todo lo que le iba a suceder, se adelantd y les preguntd: ‘¢A quién
buscdis?’”.

%7 Jn 19,30: “Cuando tomé Jesus el vinagre, dijo: ‘Todo estd cumplido’. E inclinando la cabeza entregd
el espiritu”. Son significativas las diferencias que presentan estas palabras si las comparamos con lo que
dice Jesus en el relato de la Pasién marcano (“iDios mio, Dios mio! ¢Por qué me has abandonado?”, Mc
15,34). Moss, The Myth of Persecution, 112 hace notar la interpretacion lucana de la escena de la
crucifixion, para la cual el evangelista recurre a Sal 31 (y no a Sal 22, como hace Mc), con el fin de
presentar a JesUs en consonancia con el ideal de muerte helenistica y grecorromana (un Jesus que
muestra autocontrol y no angustia). Aunque la autora no estudia el cuarto evangelio, es facil percibir en
él un proceso y finalidad semejantes.

1098 1y 14,1: “No se turbe (Tapcooéoeu)) vuestro corazon. Creéis en Dios: creed también en mi”; 14,27b:
“No se turbe (Tcpacoéoew) vuestro corazdn ni se acobarde”.

1049 Neyrey, The Gospel, 45.206.211; Jerome H. Neyrey, "Encomium versus Vituperation: Contrasting
Portraits of Jesus in the Fourth Gospel": JBL 126.3 (2007) 529-552.
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. 1050 .. . . s
veterotestamentarias) presenta una peculiaridad: estar vinculada a la cruz, expresién

maxima de una muerte no honorable, y a una accién de Dios por la que se invierten los
conceptos convencionales del honor y la vergilienza. Este elemento nos remite a su vez a
otro rasgo de los discursos de muerte noble: la honra publica mediante la cual se recuerda
a los muertos y se les da gloria, logrando una inmortalidad simbdlica. La glorificacién de
Jesis en el cuarto evangelio no es simplemente la consecuencia de ser honrado
publicamente ni de permanecer vivo en la memoria, sino fruto de una accién de Dios, que
reivindica a Jesus en la cruz. Este es el acto que le hace a Jesus “honorable”*®",

El tercer dato de Juan vinculado a las elegias, y que esta relacionado con la glorificacion
que acabamos de exponer, es su presentacién de la muerte de Jesis como beneficiosa
para quienes creen en él. De este aspecto destacamos especialmente el “beneficio” de la

. 1052
“vida eterna”

, que perdura aun después de traspasar la frontera de la muerte (11,25b-
26a); una “vida eterna”, por tanto, que atafie tanto a los vivos como a los muertos, y que
influye en las creencias sobre el destino de estos ultimos. Tal y como intentamos mostrar
paginas atras, éste es el elemento que explica la légica narrativa de Jn 11,1-12,11: la
decisién que toma JesuUs de ir a Betania pese a saber que implica afrontar un peligro de
muerte, y su relacidon causa - efecto con el destino de vida del ya muerto Lazaro, que en
este caso, ademas, es acorde con la ética de la amistad, esto es, Jesus esta dispuesto a dar
su vida porque contribuira al bien de su amigo'®>. Esto es en realidad lo que da razén de
un elemento sorprendente del texto: que Jesus, en lugar de realizar un discurso funebre
por Lazaro, se refiera a su propia muerte y a sus efectos (11,1-16). Esta modificacion
respecto a lo que cabria esperar, sin embargo, esta en consonancia con el texto en su
conjunto, en el que se sobreponen la muerte y resucitacion de Lazaro por un lado, y la
muerte y resurreccion de Jesus por otro. Este, en lugar de hablar de su amigo, se refiere a
su propia glorificacidon porque ésta es la que explica los acontecimientos que seguiran: la
ruptura del duelo (11,17-38a), la vuelta a la vida de Lazaro (11,38b-44) y la peculiar comida
posterior (12,1-8).

1050 ¢ supra pp. 123-150.

1051 A. ./ . , ’ . ’
Ciertamente, en Juan hay también una cristologia muy avanzada segun la cual se afirma que Jesus

tiene poder en si mismo para seguir vivo tras la muerte (Jn 10,17-18: “Por eso me ama el Padre, porque
doy mi vida, para recobrarla de nuevo. Nadie me la quita; yo la doy voluntariamente. Tengo poder para
darlay poder para recobrarla de nuevo”). Sin embargo, otros textos reflejan igualmente que el poder de
Jesus (Hijo) procede de Dios (Padre); Jn 5,19: “En verdad, en verdad os digo: el Hijo no puede hacer nada
por su cuenta, sino lo que ve hacer al Padre”; 5,26: “Porque, como el Padre tiene vida en si mismo, asi
también le ha dado al Hijo tener vida en si mismo”.

1052 ~ . . . .
Tal y como sefialamos mas atras (cf. supra, nota 548) en el cuarto evangelio encontramos diferentes

interpretaciones de la muerte de Jesus y, consecuentemente, diversos “beneficios” de la misma. Aqui
prestamos Unicamente atencidn a la indicada.

193 F| tema aparece también en 10,10-18 (donde se mencionan las “ovejas” por las que da la vida Jesus)

y en 15,13 (“Nadie tiene mayor amor que el que da su vida por los amigos [fmép TGOV PV autol]”).
Para esta cuestion, cf. Gail R. O'Day, "Jesus as Friend in the Gospel of John": Int 58.2 (2004) 144-157,
149-152, quien sefiala que la presentacion jodnica de la muerte de Jesus es afin a los testimonios
clasicos sobre la muerte noble en términos de la ética de la amistad.
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Por tanto, en Jn 11,1-12,11 la muerte de JesUs es presentada (tanto a través de la propia
trama como en las palabras que pronuncia el propio Jesus) con rasgos muy afines a las
elegias: él afronta voluntariamente su destino, su cruz se convierte en un lugar de
glorificacidn y su muerte en un acontecimiento para el bien de cuantos crean en él, que
recibirdn la vida eterna. En estos aspectos estdn centradas asimismo las confesiones de fe
de Marta, que hacen de ella una mujer atipica teniendo en cuenta el contexto de duelo.
Jesus, por el contrario, dadas las caracteristicas sefialadas, es presentado como un vardn
que afronta su muerte de forma acorde a las expectativas sociales. Sin embargo, tal y
como vamos a exponer en lo que sigue, otros datos del texto apuntan en una direccion
diferente.

4.4.2.2. La asuncion de roles convencionalmente femeninos: Maria
y Jesus

A diferencia de Marta, el comportamiento de Maria es mas acorde a lo que socialmente se
esperaba de las mujeres en el duelo: como su hermana, las primeras palabras que dirige a
Jesus presentan ecos de lamentos funebres (11,32) y, lo que es mas importante, derrama
lagrimas ante él por la muerte de su hermano (kAaioucav, 11,33).

Tal y como sefialabamos en el capitulo 3, el llanto ritual de Maria de Betania evoca otros
dos lugares del cuarto evangelio: la seccién de los discursos de despedida en la que se
alude a las ldgrimas que los discipulos derramaran por Jesus (16,16) y la escena
protagonizada por Maria Magdalena, en la que llora ante el sepulcro (20,11.13.15). Todos
estos textos tienen un elemento en comun: no valoran negativamente las acciones rituales
asociadas a las mujeres, a diferencia de lo que encontramos en muchos testimonios del

1054
contexto

. Por el contrario, los lamentos y llanto rituales son propuestos por Juan como
un medio adecuado para canalizar la pena por la muerte durante un tiempo determinado;
éste finalizard porque los creyentes confian en el poder de Dios para dar a los muertos una
nueva vida. Esto explica la presentacién jodnica de las lagrimas que los discipulos y
discipulas derramaran durante un periodo caracterizado por “no ver” (OUKETL ... eeoopéoo)
a Jesus, tras lo cual, y como consecuencia de la transformacién de la muerte en vida,

“veran” (6pdoo) aJesus vy el llanto cesara (16,20-22; 20,11-18).

Lo expuesto ilumina asimismo el llamativo comportamiento para un varén que presenta
. 1055 . . .
Jesus en 11,33-38"°. A diferencia de otros lugares, donde, tal y como hemos descrito,
Jesus se comporta ante su muerte y la de Ldzaro de un modo tipicamente masculino, en

1054 13 y como hicimos constar en las pp. 59-60 del presente trabajo.

1055 .. P aLe Jles ~ . .
El tema de la “masculinidad de Jesus” ha recibido en los ultimos afios una considerable atencidn. Cf.

Colleen M. Conway, "'Behold the Man!' Masculine Christology and the Fourth Gospel", en: S.D. Moore -
J.C. Anderson (ed.), New Testament Masculinities (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003) 163-180;
Brant, Dialogue and Drama, 208-220; Colleen M. Conway, Behold the Man. Jesus and Greco-Roman
Masculinity (New York: Oxford University Press, 2008), esp. 3-65.143-157; Alicia D. Myers, "Gender,
Rhetoric and Recognition: Characterizing Jesus and (Re)defining Masculinity in the Gospel of John": JSSNT
38.2(2015) 191-218.
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estos versiculos, en el contexto del duelo por su amigo y anticipando su préxima
crucifixién, aparece conmovido y afectado hasta las lagrimas.

1056 , ~ .
, los versiculos senalados describen una escena

Tal y como indicamos en el capitulo 3
muy emotiva en la que Jesus llora (6c11<p\ioo, 11,35, verbo usado en la literatura
grecorromana para expresar el llanto ritual por los difuntos), se conmueve en dos
ocasiones (ép[Sprdopm, 11,33.38) y se turba (tapaoow, 11,33), término que aparece de

nuevo en 12,27 para expresar sus sentimientos ante su proxima muerte.

Desde el punto de vista del género, esta parte del texto presenta a Jeslis comportandose
como un varén no convencional, ya que responde mas a un patrén cultural femenino que
masculino. La escena, por tanto, contiene una ruptura respecto al statu quo1057 y, como
tal, cuestiona la construccién social de la masculinidad del tiempo y propone otra de tipo

alternativo.

4.4.2.3. La redefinicion de los roles de género en Jn 11,1-12,11: la
disolucién de las fronteras culturales entre lo masculino y lo
femenino

Como afirmamos paginas atras, el género tiene cardcter performativo en tanto que es
siempre un “hacer” que se construye y legitima mediante la accidn, signos corporales o
practicas discursivas. Al no ser un factor estable (en realidad, ningln orden social carece
de individuos o grupos cuya conducta cuestione lo establecido), su mantenimiento
requiere una repeticion de actos que contribuyan a su persistencia'®®. Este fenémeno nos
permite comprender que la “feminidad y masculinidad ideales” del mundo grecorromano
no eran tanto una realidad ya hecha sino algo bajo amenaza y constante objeto de

escrutinio publico y control.

En lo que respecta al contexto de duelo, las fuentes atestiguan que un varén debia
comportarse conforme se esperaba socialmente de él porque de otro modo se convertia
en un varén desviado o en un varén afeminado (Sol. 21,7; Cons. Apoll. 4.22)'%° En el caso
de las mujeres, cuando dominaban sus emociones eran alabadas por ello, y a su conducta
se le adjudicaba explicitamente la etiqueta de varonil o masculina (Marc. 1)1060. L

diferencia entre un caso y otro es que, dado el cardcter patriarcal de la sociedad del

d

105 cf. supra pp. 185-191.

%7 Brant, Dialogue and Drama, 215 (Brant califica la conducta de Jesus aqui como “border crossing”);

Myers, "Gender, Rhetoric", 203. No estamos de acuerdo con Conway, Behold the Man. Jesus and Greco-
Roman, 147, quien considera que en 11,33-38 Jesus no presenta la falta de control que preocupa a los
fildsofos sino Unicamente compasion.

1058 cf, supra pp. 89-90.

1059 £ |os textos supra, nota 211.

1090 ¢ el texto supra, nota 213.
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tiempo, el vardn que se comportaba como mujer era objeto de valoracién publica
negativa, mientras que la mujer que se comportaba como un varén de todo lo

1061 . . . .
. Son varias las consecuencias sociales que derivan de estos procesos:

contrario
perpetuan la vision de las mujeres como seres excesivos, tendentes a conductas cadticas e
irracionales, aseguran un mayor control social, y los roles masculinos y femeninos quedan
inalterados, esto es, no se modifican las expectativas sociales sobre el comportamiento de

las mujeres y de los varones.

Si contemplamos desde esta luz los datos del cuarto evangelio expuestos mds arriba se
observa un proceso en el que las fronteras que dividen simbdlicamente el patrén de
comportamiento femenino y masculino se diluyen: en determinados momentos, la
conducta de Marta se asemeja a la de un vardn tipico y la de Jesus a la de una mujer. Hay,
ademas, tres datos significativos: que ambos son propuestos por el texto como modelo a
seguir, que la conducta de Marta no se alaba por ser tipica de un varén ni la de Jesus se
valora negativamente como afeminada. Consecuentemente, el cuarto evangelio rompe
aqui con la légica de que hay un comportamiento sexualmente diferenciado de caracter
“natural” vy, al hacerlo, altera la definicién social de los roles de género: hay mujeres
(Marta) que, comportdndose como tales, son capaces de afrontar confiadamente la
muerte de alguien querido, y hay varones (Jesus) que, comportandose como tales, se
conmueven y lloran ante la muerte. Es decir, segin la presentacidn joanica en el texto
objeto de nuestro estudio, hay otras posibilidades de comportarse como varén y mujer,
diferentes a las socialmente establecidas.

Hay, ademas, otro aspecto importante a destacar, y es el tipo de conducta ante el duelo
que propone el cuarto evangelio a su audiencia, que incluye tanto la propia de las elegias
como la de los lamentos y el llanto rituales. Nos vamos a detener en cada una de ellas, en
las caracteristicas que presentan y en las experiencias que posibilitan en un contexto
afectado por la muerte.

El uso de la retdrica de la muerte noble posibilité que el cuarto evangelio expresara con
categorias muy extendidas en su contexto que Jesus fue glorificado por Dios, que la
crucifixién no tuvo la Ultima palabra, y que su muerte y resurreccién (acontecimientos que
se entendieron como un indicio de que el final de los tiempos habia llegado
anticipadamente) significaban que cuantos creyeran en él disfrutaban ya, también de

1062

forma anticipada, de una “vida eterna” que no acababa con la muerte Como

sefaldbamos paginas atrds, no hemos de perder de vista que la glorificacidon de Jesus es

1081 ¢f, supra pp. 59-60. Ver también Anthony Corbeill, Nature Embodied. Gesture in Ancient Rome

(Princeton - Oxford: Princeton University Press, 2004), 70-72, quien explica algunos mecanismos sociales
de interés. El mismo hecho de etiquetar un gesto hecho por un varén como “gesto femenino” es un
instrumento de control de lo que se considera desviado, ya que reafirma la idea de que hay un unico

modo de ser vardn o de ser mujer.
1062 . . . . .
Este tema y su relacion con la interpretacién de algunos pasajes veterotestamentarios fue expuesto

en las pp. 123-150 del presente trabajo.
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presentada, ante todo, como una accién de Dios que convierte un fracaso social y
vergonzoso (la cruz, motivo que persiste en Juan) en algo digno de honor, con sentido y
qgue trae un bien a otros. Es en este marco en el que hemos de comprender la
presentacion de Jesus afrontando voluntariamente y sin temor su propia muerte, y las
exhortaciones que éste dirige al grupo de discipulos y a Marta para que todos ellos lleguen
a creer. Estos motivos tendrian como fin sostener la vida y la confianza de la audiencia del
cuarto evangelio, una comunidad minoritaria, de segunda generaciéon, cuya identidad
estaba en cuestién, amenazada por el conflicto con el judaismo y que tenia que afrontar la
muerte de sus miembros. Al igual que las elegias grecorromanas, también la retérica del
cuarto evangelio contribuia a construir y mantener la identidad de un grupo social, aunque
en este Ultimo caso de un grupo que sigue a un crucificado a manos del Imperio Romano
del que creian haber sido reivindicado por Dios. Esta retérica es propuesta para todos los
que creen en JesUs, varones y mujeres, y presenta rasgos contraculturales: mientras que
en el contexto constituia una herramienta con la que el Imperio Romano legitimaba su
poder y dominio, en el cuarto evangelio se utiliza para sostener a una comunidad cuyo
modo de vivir presenta rasgos alternativos y, en todo caso, tiene su origen en Jesus de
Nazaret, acallado por dicho Imperio porque lo considerd una amenaza.

Sin embargo, para el cuarto evangelio son asimismo significativas y validas las acciones
rituales mas propias del mundo femenino: los lamentos vy llanto rituales. Como ya hemos
sefialado, en Juan las lagrimas por los difuntos no se limitan a personajes femeninos, ya
gue también los varones, incluso el propio Jesus, llora por su amigo. Consecuentemente, el
texto propone que todos, varones y mujeres, asuman en el duelo algunos de los patrones
de conducta que tradicionalmente han sido de estas ultimas.

s . . 1063 . ..
Como ya dijimos paginas atras™ , las mujeres en la antigliedad estaban presentes en las

fronteras de la vida, en los procesos vitales de nacimiento, crianza y muerte; esto ha
llegado hasta nuestros dias, incluso en las sociedades occidentales. En todo caso, la
presencia en estas esferas fronterizas implica, indudablemente, la experiencia de la
alegria, pero también de la vulnerabilidad y el sufrimiento. En el cuarto evangelio, como ya
mencionamos en su momento, confluyen los motivos de los sepulcros, los muertos que
retornan a la vida y los personajes femeninos. A nuestro juicio, esta confluencia no es
casual sino que, por el contrario, revela que el cuarto evangelio refleja la praxis habitual de
las mujeres ante la muerte y, quiza mas significativo aun, presenta que no es posible
descubrir la nueva vida de la que gozan los muertos si no se acompafan los procesos de
muerte.

Asi, si a la luz de lo que acabamos de sefialar, nos acercamos a la vulnerabilidad que
muestra Jesus ante su propia muerte y la de su amigo (11,33-38) y al duelo con llanto y
lamentos que se propone para los discipulos (varones y mujeres) ante la muerte de Jesus
(16,20), podemos deducir que el cuarto evangelio propone que todos, varones y mujeres,
se acerquen a la frontera entre la vida y la muerte porque es el lugar donde los que creen

1083 cf. supra pp. 90-91.
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en Jesus pueden descubrir que la muerte no tiene la ultima palabra. Sélo afrontando la
muerte y dejandose conmover por ella, propone Juan, es posible ver mas alld de sus
limites.

4.5.Muerte y resurreccion de Jesus y duelo de los creyentes

Como venimos diciendo, toda sociedad, toda cultura, todo grupo, independientemente de
sus caracteristicas o particularidades, se encarga de sus muertos y responde ritualmente a
la muerte; esta conducta permite expresar el trdnsito de los difuntos a una nueva
condicidn, vehicular la pérdida, posibilitar la vuelta a la vida cotidiana de los supervivientes
y contrarrestar la amenaza que conlleva mediante la afirmacion de las definiciones de la
realidad del grupo, sus valores y creencias. En este sentido se puede afirmar que el duelo
en particular, como también la conducta ritual en general, no tiene equivalente social;
todo grupo humano se comporta ritualmente tras la experiencia de la desaparicion de este
mundo de alguno de sus miembros. Y lo hace, ademds, siguiendo un patréon muy
semejante, independientemente de su cultura o creencias religiosas. Asi, la definicidon de
conducta ritual que ofrecimos en su momento resulta especialmente apropiada para
explicar lo que sucede en el duelo: “secuencia ordenada de acciones y palabras que son
percibidas por quienes la llevan a cabo como extraordinarias, y caracterizadas por cierto
grado de rigidez, repeticidn e invariabilidad a lo largo del tiempo; es, asimismo, una accion
eficaz en tanto que su secuenciacién y formalidad garantiza que los objetivos rituales se

. . .2 1064
lleven a efecto, los cuales incluyen un tipo de transformacion de los actores” .

El analisis de las acciones rituales de duelo de diferentes culturas revela que, aunque la
innovacion ritual es posible, y de hecho acontece, es siempre un fendmeno parcial.
Algunas creencias (sobre todo las de tipo religioso) y determinados valores sociales son
capaces de introducir algunos cambios en el duelo, pero lo que no es posible es la creacion
de un ritual totalmente nuevo; consecuentemente, muchos elementos rituales se

1065
. Estos factores han

mantienen, aunque es posible la introduccidn de otros innovadores
constituido una herramienta heuristica de gran valor en el presente trabajo y nos han

ayudado a descubrir un proceso social semejante en el texto que nos ocupa.

Nuestro estudio nos ha permitido poner de relieve que la muerte, como experiencia
universal, tuvo que acaecer en algin momento en la comunidad jodnica, la cual,
consecuentemente, desarrollaria una conducta ritual ante la misma. Aunque los datos no
permiten reconstruir ni describir todas las acciones que sus miembros llevaban a cabo, el
andlisis nos ha conducido a sostener la plausibilidad de una de ellas: banquetes de
difuntos que, siguiendo la costumbre del contexto, posiblemente celebraban tras el
entierro, y en los que se introdujo el elemento innovador de colocar a Jesus, y no al
difunto, en el puesto de honor, aunque creian que este ultimo también estaba presente de
algin modo. Es asimismo plausible que durante dicha comida el grupo joanico proclamara

1084 cf, supra p. 75.

1065 cf, supra p. 76.
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en voz alta Jn 11,1-12,11. Asi, podriamos considerar que la escucha del texto formaria
parte de las acciones rituales con las que la comunidad afrontaria el hecho de la muerte.

En el relato encontramos elementos de continuidad con la conducta ritual convencional
pero también algunas rupturas significativas, y todo ello constituye la propuesta que hace
el mismo a una comunidad afectada por la muerte de sus miembros.

Como ya pusimos de relieve, la narracién apenas otorga importancia al cuidado del
cadaver ni al momento del entierro; los datos que nos ofrece al respecto aparecen justo en
el momento en el que Lazaro sale vivo de la tumba, es decir, cuando la muerte se
transforma en vida (11,43-44). Dicho mds sencillamente, el texto sustituye “la mortaja”
por “la desmortaja”, y transforma los sepulcros de los que creen en Jesus en lugares de
transito (a los muertos hay que “dejarlos ir”, 11,44) a una nueva vida. Esta ruptura, que
aparece en un lugar avanzado del relato, es la que explica otra previa, a saber, el
abandono de Marta y Maria del espacio de duelo de la casa (11,20.29) y las acciones
rituales que en ella debian llevar a cabo. En el caso de Marta, éstas se sustituyen por
confesiones de fe y la recepcion de la revelacién de Jesus como “resurreccion y vida”, de
modo que la ruptura ritual se liga al poder de la oracidon de Jesus, que es capaz de
convertir la muerte en vida (11,22.41), a la vida eterna que reciben en virtud de la muerte
y resurreccion de Jesus cuantos creen en él, tanto los vivos como a los muertos (11,25b-
26a), y a la fe de la comunidad: Jesus es el Cristo, el Hijo de Dios que tiene que venir al
mundo (11,27). Por su parte, también Maria, al reconocer al Resucitado, recibe una
revelacidn semejante a la de su hermana, aunque en este caso a través de una “visiéon”
(11,32).

Sin embargo, en el texto también encontramos, légicamente, elementos comunes con las
acciones rituales de duelo del mundo mediterraneo antiguo: el propio protagonismo
femenino (acorde con el que las mujeres tenian en lo que respecta al cuidado de los
cuerpos difuntos y su presencia en los sepulcros), lamentos y llanto rituales, y formas de
discurso similares a las elegias. En ellos destaca un elemento de ellos: proponen un
comportamiento que altera los roles convencionales de género. Asi, tanto varones como
mujeres afrontan con confianza, y como consecuencia de la fe en Jesus, el hecho de la
muerte; y tanto varones como mujeres han de estar en contacto con ella, dejarse afectar,
y llorar y lamentarse por la pérdida. Estas acciones son precisamente, a los ojos de Juan,
las condiciones de posibilidad, junto con la fe, para descubrir que la vida eterna no acaba
con la muerte, que ésta es un paso a un nuevo tipo de existencia.

Por otra parte, el relato es un mecanismo mediante el cual la comunidad jodnica veria
confirmada su definiciéon de la realidad, su cosmovisién, valores y creencias, aspectos
todos ellos, como venimos diciendo, necesarios en los procesos de duelo. A todo ello
contribuiria la mencién de la amistad que une a Jesus con la peculiar familia de Betania
(11,3.5.11.36), el hecho de que los protagonistas tengan entre si una relacidon de
“hermanos” (11,1-3.5.39) y la insistencia en la idea de la “vida eterna”; esta ultima, como
venimos diciendo, tiene implicaciones tanto para los vivos como para los muertos y esta
relacionada con la propia dinamica de la comunidad y con los lazos que unian a sus
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miembros, ya que las relaciones fraternas (que subrayaban la igualdad a pesar de las muy
diversas procedencias) eran un dmbito en el que experimentaban anticipadamente en el
hoy la plenitud que esperaban ver cumplida el dltimo dia. Todos ellos son aspectos
importantes para la comunidad jodnica, ya que aparecen en otros lugares del evangelio y
de sus escritos: las relaciones entre los miembros de la comunidad se conciben como
relaciones entre hermanos (1Jn 2,9-11; 3,10.12-17; 4,20-21; 5,16; 3Jn 3.5.10; cf. Jn 20,17,
21,23), se indica el vinculo de amor y de amistad que une a Jesus con quienes creen en él,
que es el fundamento del amor entre los hermanos (13,1.34-35; 15,9-17), el llamado
Discipulo Amado (c’xycxrtc'xoo, (Pl)\é&)) es el prototipo de seguidor de Jesus (13,23; 19,26;
20,2; 21,7.20), y la cuestion de lo que viene denominandose escatologia joanica es uno de
los temas que aparecen con insistencia en el cuarto evangelio, tal y como sefialamos en el
capitulo 3. Asi, todos estos elementos que aparecen en nuestro texto contribuirian a
reforzar y afianzar la identidad, valores, creencias y modo de vivir de la comunidad joanica,
realidades todas ellas amenazadas por la aparicidn de la muerte.

El propio contexto de proclamacidn que proponemos para el relato conduciria a unos
efectos similares. Como venimos diciendo, creemos que hay razones para sostener que la
comunidad jodnica celebraba banquetes funerarios por sus miembros difuntos y que en
ellos introdujeron una innovacion: ofrecerlos en honor de Jesls, cuya muerte y
reivindicacién por parte de Dios habian inaugurado el tiempo final y hecho posible que los
qgue creyeran en él recibieran una “vida eterna” que permanecia mas alla de los limites de
la existencia bioldgica. Estas comidas constituian, de un modo andlogo al resto de culturas,
un medio eficaz para la afirmacién de la vida de los afectados por la muerte de alguien
cercano. Su celebracidn, por tanto, contribuia a que éstos pudieran integrar la pérdida y
retornar a su vida cotidiana.

Las comidas funerarias (de un modo semejante a otras comidas rituales) contribuyen a
definir la identidad del grupo que las celebra, a establecer fronteras respecto a otros
grupos y a fortalecer los lazos entre sus miembros. Esto explica el papel central que la
comunidad otorgaba a la presencia de Jesus en sus comidas, ya que éstas eran tanto
expresiéon como ejecucidon de su propia identidad. Asi como los banquetes en el mundo
grecorromano eran un ambito para realizacién de sacrificios y libaciones, elementos que
mantenian en sus comidas funerarias, los banquetes de la comunidades del cristianismo
naciente se caracterizaban por hacer memoria de Jesus'®®.

La vulnerable y fragil situacion en la que se encontraba la comunidad joanica, un grupo
minoritario, con valores en muchos aspectos contraculturales, que vivia un fuerte conflicto
con la sinagoga de la localidad donde vivia y de la que se sentia parte, se veria acrecentada

1066 e s . .
Sabemos que los romanos llevaban a cabo sacrificios en las tumbas. En concreto, tras incinerar a sus

muertos, solian matar ritualmente una cerda y ofrecerla a Ceres, con motivos purificadores (Lindsay,
"Death-Pollution", 166). Es muy posible, asimismo, que los sacrificios que realizaban habitualmente en
sus comidas formaran parte de las funerarias; esto explicaria su rechazo por parte de los Padres
antiguos, tal y como hemos sefialado mds arriba, y su relativamente rdpida sustitucién por la
celebracién eucaristica.
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al tener que afrontar la muerte de sus miembros, tal y como venimos diciendo. En tales
circunstancias se requiere un mayor despliegue de mecanismos protectores que permitan
que el grupo sobreviva a las mismas. En este sentido, las comidas comunitarias en general
y las de difuntos en particular cumplen un rol esencial. En ellas la audiencia del cuarto
evangelio podria recordar y experimentar el vinculo que les unia a Jesus (quien, tal y como
aparece en 11,1-12,11, es amigo de los suyos y les ama) asi como los lazos de amistad,
lealtad y solidaridad que existian entre ellos. Asi como lloraban juntos la pérdida, también
oraban juntos y comian juntos. Estos banquetes rituales constituian, simultdneamente, un
contexto en el que constatar, en el mero hecho de comer, la fuerza que tiene en si misma
la vida frente a la muerte; un ambito, asimismo, en el que, por el contacto con los otros y
por la evocacién de la presencia de Jesus entre ellos, poder experimentar anticipadamente
parte de la plenitud final, esto es, la “vida eterna” que creian haber recibido de Jesus; un
medio, finalmente, que les posibilitaba definir y afianzar su identidad, fragil y amenazada,
frente a otros grupos, especialmente los miembros del judaismo con quienes estaban en
conflicto, un conflicto éste que, indudablemente, se acrecentaria a causa de unos
banquetes en los que gentes de diversas procedencias se sentaban a una misma mesa e
invocaban la presencia de un muerto-vivo entre ellos.
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CONCLUSIONES FINALES







El objetivo de este trabajo ha sido estudiar Jn 11,1-12,11 utilizando las herramientas de la
exégesis biblica y un modelo de interpretacién construido con aportaciones que diferentes
ramas de las ciencias sociales han hecho sobre el tema de la muerte (sus consecuencias
individuales y sociales y el ritual de duelo) y sobre la conducta ritual en general. Se ha
situado, por tanto, dentro de la llamada exégesis socio-cientifica y ha adoptado una
perspectiva contextual, esto es, ha tratado de ubicar el texto dentro de su contexto
original.

Este objetivo ha derivado en buena medida de las aportaciones de estudios anteriores al
nuestro, de modo que hemos de decir que la historia de la investigacion de este pasaje
joanico ha resultado de gran utilidad: nos ha aconsejado optar por un analisis de tipo
sincréonico y nos ha permitido detectar que Jn 11,1-12,11 presenta unos rasgos muy
peculiares. Entre las caracteristicas particulares del texto hemos destacado las siguientes:
la unidad literaria comprende el relato sobre la resucitacién de un muerto y la celebracidn
de un banquete; es una narracién en la que, propiamente, no hay discurso de Jesus, sino
qgue en ella priman la accién de los distintos personajes que aparecen, la situacidn vital en
la que se encuentran debido a la muerte y las emociones que ésta ha suscitado en ellos;
tiene elementos en comun con el relato de la tumba de Jesus y la aparicion a Maria
Magdalena (20,1-18); en él encontramos ideas sobre la escatologia y las creencias sobre el
destino de los muertos afines a Jn 5,21.24-26.28-29, y cuya peculiaridad en Jn 11,1-12,11
radica en el hecho de que son presentadas, no mediante un discurso de Jesls (como
ocurre en Jn 5) sino de forma dramatizada; muchos de los elementos que presenta el texto
elegido parecen sefialar que es fruto de la reflexion comunitaria suscitada por la
experiencia de la muerte y que ésta ha quedado reflejada en él de algin modo.

La constatacidn de estos rasgos nos condujo a pensar que las aportaciones de las ciencias
sociales acerca del modo en el que la experiencia de la muerte afecta a nivel individual y
social y la conducta ritual que se desencadena ante este hecho podrian iluminar esta
escena jodnica; tanto mas cuando, de hecho, ella misma relata una historia de duelo. Una
vez finalizado nuestro estudio, podemos afirmar que las aportaciones que han hecho
diferentes disciplinas (historia antigua, antropologia social y cultural y sociologia) acerca
de la cuestién de la muerte y el ritual son complementarias entre si y constituyen una
herramienta muy valiosa para la tarea exegética.

315



A cuanto a la metodologia, la adopciéon de un modelo ritual nos ha exigido estudiar
previamente los diferentes modos en que dicho modelo puede ser empleado. Su utilidad
abarca diferentes campos y permite responder a preguntas de caracter muy diverso. Estas
caracteristicas hacen de él una herramienta heuristica compleja, en tanto que exige
clarificar y delimitar de antemano las diferentes posibilidades que ofrece, pero también
muy util. Una de las razones de dicha utilidad es que posibilita descubrir elementos nuevos
de los textos a los que dificilmente se podria llegar teniendo sdlo en cuenta sus aspectos
literarios. Como ya sefialamos paginas atrds, uno de los aspectos que hemos descubierto
es que esta metodologia, aunque ha cobrado una creciente importancia en los ultimos
afos, esta todavia en fase germinal. Por esta razon creemos que una de las aportaciones,
aunque sea modesta, que hace el presente trabajo, tiene que ver con la dimensidn
metodoldgica.

En nuestro caso, nuestro uso del modelo ritual ha sido doble: (1) hemos aplicado algunos
datos y categorias del ritual al texto o, con otras palabras, lo hemos adoptado como
herramienta para la exégesis y (2) nos hemos preguntado si el texto pudo cumplir (bajo
determinadas condiciones) una funcidn andloga a la ritual. Esto nos ha permitido
responder a dos preguntas, también diversas: una que tiene que ver con el significado
original del texto y la propuesta que éste hace, y otra relacionada con la comunidad que
proclamaba dicho texto; respecto a este ultimo aspecto, el modelo nos ha permitido,
ademas, sostener la plausibilidad de que el pasaje joanico pudo ser proclamado en un
contexto ritual. Queremos dejar constancia de que este doble uso del modelo ritual
responde en buena medida a las caracteristicas que presenta el texto que hemos
estudiado. Consecuentemente, no pensamos que, por principio, sea extrapolable a
cualquier otro pasaje biblico; en cada caso habra que decidir su legitimidad y pertinencia.

Por otra parte, nuestra forma de proceder, que a lo largo de este trabajo hemos
presentado como una opcidn aparentemente previa, ha sido, en realidad, una de las
consecuencias de la propia investigacion. Con otras palabras, el estudio exegético por un
lado y el del ritual por otro nos han hecho caer en la cuenta de que el uso de un modelo
socio-cientifico como el elegido abria la ventana, no Unicamente a nuevos sentidos del
texto biblico, sino también a la comunidad jodnica, a su situacidn vital y a algunos aspectos
de la conducta que desarrollaba en el duelo. Asi, el estudio que hemos presentado aqui es,
en buena medida, el resultado de un trabajo circular, del texto al modelo y viceversa: un
primer estudio del texto nos condujo al modelo, el modelo en su estado actual es
consecuencia de una serie de modificaciones que se han hecho conforme avanzaba
nuestra comprensién del texto y el modelo nos ha ido desvelando nuevas dimensiones del
texto.

Las aportaciones de la antropologia social y cultural y la sociologia al ambito de la muerte
sefialan que ésta es una experiencia con gran capacidad para perturbar la vida individual y
social; entre otros, la pérdida de un ser querido o la anticipacion de la propia muerte
generan el deterioro de convicciones morales y cognitivas, y son experiencias capaces de
cuestionar el orden social que, en otras circunstancias, da sentido a la vida. Esto explica
gue todas las sociedades desplieguen una serie de mecanismos con el fin de contrarrestar

316



esta amenaza y facilitar que se mantengan las definiciones de la realidad pese al
acontecimiento de la muerte. Estos mecanismos, asimismo, tienen la finalidad de convertir
el hecho de la muerte, de por si un factor desintegrador, en una ocasién para afirmar los
valores y creencias centrales de la sociedad en cuestidon. Este proceso se observa, por
ejemplo, en el ritual de duelo.

En las sociedades antiguas o tradicionales, por otra parte, la muerte afectaba de un modo
particular debido a su orientacién colectivista y a tener una organizacién social mas
simple. En ellas, la desaparicion de un miembro conllevaba una amenaza significativa, no
sdlo a nivel familiar, sino para el grupo mayor o la sociedad de los que el muerto formaba
parte. Consecuentemente, este tipo de sociedades tienden a desplegar un mayor nimero
de mecanismos ante la muerte.

Uno de estos mecanismos, de caracter, ademas, transcultural, es el ritual de duelo. El
estudio del duelo en la cuenca mediterranea de la antigliedad revela que sus fases y
acciones principales se mantienen estables, salvo en algunos detalles,
independientemente de la época o de la cultura. El ritual como tal comenzaba tras el
dictamen oficial de la muerte, que llevaba a cabo un vardn. Tras él, se procedia a preparar
el cadaver, una tarea propia de mujeres. Este era generalmente expuesto en su propia
casa durante un tiempo, en el que asimismo daban comienzo algunas acciones de duelo
(signos externos, prohibiciones diversas, lamentos y elegias). El paso siguiente era la
procesion funeraria hasta el sepulcro, donde se procedia a la incineracién o a la
inhumaciéon. Una vez llevadas éstas a cabo, se celebraba un banquete de difuntos. Este
tipo de comidas se volvian a realizar posteriormente, en diferentes fechas
conmemorativas, y entre los romanos (quizd también entre algunos griegos y judios) se
creia que el difunto participaba en ellas como un comensal mas. Por otra parte, el estudio
de las acciones de duelo en la cuenca mediterrdnea nos ha llevado a detectar que la
aparicion y el auge de las asociaciones voluntarias (collegia) generaron cambios en el
duelo; en determinados casos, eran éstas las que asumian algunas responsabilidades,
principalmente en lo que concierne a la incineracién o enterramiento y a los banquetes
funerarios.

Nuestro modelo de interpretacion ha incluido, ademas, una teoria ritual que, al ser de un
nivel de abstraccién mayor, constituye un instrumento necesario para interpretar los datos
del ritual de duelo histdrico de la antigiiedad y nos ha otorgado categorias con las que
poder interpretar el texto joanico objeto de nuestro estudio.

El acercamiento al ritual teniendo en cuenta su dimensién performativa nos ha resultado
de gran utilidad; en este sentido, estamos de acuerdo con la tendencia que se observa
entre algunos de los exégetas que hacen uso de modelos rituales. Este tipo de teorias, que
centran su atencidn principalmente en lo que se hace (y no tanto en aspectos ideoldgicos,
simbdlicos o teoldgicos) y afirman la eficacia de dichas acciones, logran explicar lo que se
observa en el duelo: que, ante la muerte, las culturas de todos los tiempos han
desarrollado patrones de comportamiento muy similares. Consecuentemente, se puede
afirmar que, ante determinadas situaciones de la existencia (sobre todo, aquéllas
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especialmente amenazantes o fronterizas) el ser humano reacciona de forma ritual v, al
hacerlo, se lleva a efecto un cambio. Asimismo, las teorias performativas nos han
proporcionado categorias muy Utiles para el posterior analisis de Jn 11,1-12,11, a saber,
corporalidad (qué acciones se llevan a cabo y qué movimientos se ejecutan), espacio (en
qué lugar se producen), tiempo (cudndo se desarrollan), lenguaje ritual (qué se dice).
Hemos contemplado también otra dimension significativa de la conducta ritual que,
ademas de explicar algunos elementos del duelo, es afin al acercamiento performativo: la
relacién entre las experiencias olfativas y las emociones. Finalmente, hemos integrado en
el modelo de interpretacién dos factores centrales del ritual de duelo: su funcién social y
el modo en el que contribuye a construir y mantener los roles de género.

Los capitulos 3 y 4 de este trabajo han estado dedicados a la exégesis socio-cientifica de Jn
11,1-12,11, caracterizada por el uso del modelo ritual previamente establecido. En el caso
del pasaje joanico que nos ocupa, esto es, un texto en el que encontramos una historia
situada en contexto de duelo, el andlisis que hemos realizado nos ha permitido descubrir
algunos significados del pasaje, la propuesta que éste hace y como seria comprendido por
la audiencia original. Sin embargo, nos hemos ido encontrando con determinados
elementos que, ademads de formar parte del sentido del texto, hemos considerado indicios
de algunas caracteristicas y situaciones vitales de la comunidad joanica. Los hemos sido
sefialando en estos capitulos exegéticos (3 y 4), aunque, estrictamente hablando, los
temas de caracter histérico han sido desarrollados en el capitulo 5. La razén de esta opcién
ha sido considerar que, de este modo, posibilitAbamos que el lector o lectora fuera siendo
informado de cuestiones que, aunque serian desarrolladas con mayor profundidad
después, tenian su origen en estos capitulos precedentes. En estas conclusiones, sin
embargo, vamos a separar las que tienen que ver con el significado del texto de las
relacionadas con la comunidad jodnica.

Creemos que la parte del estudio que estd incluida en los capitulos 3 y 4 hace una
aportacién novedosa en cuanto a metodologia, ya que el camino que hemos diseifiado ha
dado el fruto deseado. El procedimiento ha consistido en realizar el estudio literario del
texto y, después, utilizar las categorias de las teorias performativas que previamente
hemos elegido con el fin de iluminar los resultados del mismo; como ya dijimos en el
capitulo 1, hemos presentado de forma conjunta los resultados del estudio literario y la
aplicacion del modelo. Asimismo, hemos comparado los datos obtenidos del texto con los
del ritual de duelo en la antigliedad con el fin de acceder a informacién que dificilmente
pasaria desapercibida a la comunidad joanica, muy familiarizada con lo que habitualmente
se llevaba a cabo ante la muerte. Este Ultimo paso nos ha permitido conocer los elementos
y acciones que se mantienen, los que se quiebran y los que se definen de un modo nuevo.

Como habra podido apreciar el lector o lectora, al inicio del capitulo 3 dimos lo que a
nuestro juicio constituye una clave fundamental del pasaje que nos ocupa: que el tema
central del relato de la resucitacion de Lazaro no es Unica ni (nos atrevemos a decir)
fundamentalmente el poder de Jesus para resucitar muertos durante el tiempo de su
ministerio publico sino, sobre todo, lo que el cuarto evangelio entiende como una de las
consecuencias de su resurreccion: que los que creen en él y mueren, pasan a una nueva
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vida. Tomamos la decisién de adelantar lo que en realidad es una de las conclusiones de
nuestro trabajo con el fin de hacer una exposicidn mas clara y facilitar la lectura. A nuestro
juicio, los resultados obtenidos muestran que esta propuesta es coherente con otros
elementos del texto. Consecuentemente, una vez finalizada la exposicion podemos decir
que el acercamiento al relato desde las claves que hemos sefialado al inicio logra explicar
los diferentes datos que encontramos en él y posibilita que la narracién como tal adquiera
sentido; con otras palabras, lo que proponiamos a modo de premisa ha quedado
suficientemente fundamentado.

La aplicacion del modelo nos ha conducido a ofrecer una estructura del relato conforme al
ritual de duelo. Consta de dos grandes partes (11,1-44 y 11,45-12,11) que, su vez, estan
formadas por dos secciones: una, en la que Jesus corre peligro de muerte y huye (11,1-16;
11,45-57), y otra, situada en Betania, donde aparecen acciones rituales (11,17-44; 12,1-
11). Por otra parte, tanto al principio como al final Ldzaro estd amenazado de muerte, dato
qgue constituye una inclusion literaria al conjunto; la primera amenaza se debe a una
enfermedad (11,1) mientras que la segunda es consecuencia de que, por su causa (esto es,
por haber sido resucitado por Jesus) muchos judeos creen en Jesus (12,10-11).

En 11,1-16 aparece un elemento que sera central en el desarrollo del conjunto: el vinculo
inseparable que presentan la muerte y resucitacién de Lazaro, y la muerte y resurreccion
de Jesus. El analisis realizado nos ha conducido a constatar que en estos versiculos Jesus
presenta su propia muerte como un acontecimiento beneficioso para otros (11,4). En su
segunda huida (11,45-57), momento en el que serda condenado definitivamente, se
destacan de nuevo las consecuencias positivas de la futura crucifixion. En este ultimo caso
no es el propio Jesus quien lo afirma, sino Caifas (de forma irdnica, 11,50) y el propio
evangelista (11,51b-52).

La caracteristica mas importante de la interpretacién de la muerte de Jesus que
encontramos en 11,1-16 es que es presentada como glorificacion (11,4), un
acontecimiento que el cuarto evangelio vincula con el origen de la vida eterna (3,14-15;
5,25; 10,10-18) y que es el resultado de la particular relectura que realiza de LXX Is 52,13-
52,12 y LXX Dn 12,2. En estos pasajes veterotestamentarios aparecen, respectivamente,
los verbos Uyow y S0EALw, y la expresion Twn aiwviog, que también encontramos en
Juan. Ambos fueron textos comprendidos por el judaismo en clave escatoldgica e
importantes para la configuracidn de algunas creencias respecto al destino de los muertos.
Tenemos aqui el nucleo originario, a nuestro juicio, de la escatologia jodnica, cuya
especificidad radica en el hecho de afirmar que los que creen en Jesls gozan ya hoy,
anticipadamente, de la vida del tiempo final (la “vida eterna”; cf. 3,14-15; 10,28), aunque
la obra mantiene simultaneamente un acontecimiento futuro (6,39-40.44). Estas ideas
tienen consecuencias acerca de lo que Juan propone sobre el destino de los muertos:
mediante la idea de la

4

‘vida eterna”, la muerte se presenta como un paso a una nueva
vida en la que se espera la resurreccién del dltimo dia. En nuestra opinidén, esta
interpretacion logra explicar un dato llamativo del relato: que Jesus decida retrasar su
marcha a Betania quebrando aparentemente las expectativas que se tenian respecto a los
amigos (11,6.17). Si lo contemplamos desde la escatologia joanica que acabamos de
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exponer, la conducta de JesUs seria acorde con la de la ética de la amistad, ya que su
retraso va a ser ocasién del signo (resucitacidn) y, consecuentemente, de su propia
condena a muerte, origen de la vida eterna.

El resultado al que hemos llegado en lo que respecta a la escatologia joanica ha sido
consecuencia de acercarnos a ella teniendo en cuenta, no Unicamente los datos de la obra,
sino las creencias del judaismo del Segundo Templo. Ciertamente, éste es un tema
complejo, tal y como se ha podido observar en la exposicion que hemos realizado, ya que
en muchas ocasiones un mismo texto es interpretado de modos muy diversos. Sin querer
obviar dicha complejidad ni pretender ofrecer una respuesta definitiva, creemos que la
propuesta que hemos realizado es plausible. Hemos de decir, ademds, que nos parece
legitimo el cuestionamiento que ha hecho un sector de la investigacion a la clara distincion
realizada tradicionalmente por la teologia entre la “inmortalidad” y la “resurreccién el
ultimo dia”. En ocasiones encontramos que una obra judia contiene ideas y creencias de
caracter diverso, y el acercamiento desde esquemas de pensamiento menos rigidos
posibilita descubrir otros elementos o interpretar los datos de un modo nuevo. En nuestro
caso, ha resultado especialmente iluminador profundizar en algunos textos de Qumran y
en el libro de la Sabiduria.

La aplicaciéon del modelo ritual en la primera seccién “en Betania” (11,17-44) nos ha
permitido descubrir que la interpretacion de la muerte de Jesls que aparece en 11,1-16
coincide narrativamente con el tiempo en el que se celebran la mayor parte de los
primeros ritos de duelo por Lazaro (en concreto, hasta el entierro); éstos,
consecuentemente, no se narran. La llegada de Jesus a Betania implica la ruptura de
algunas acciones de duelo, aunque otras se mantienen o se redefinen y surgen, asimismo,
otras nuevas. La ruptura con lo que cabria esperar se observa en la salida de las hermanas
de la casa para ir al encuentro de Jesus (11,20.29), en el hecho de que él no entre en
ningin momento en la casa (11,30) y, sobre todo, en la salida de Lazaro del sepulcro
(11,43-44); curiosamente, el texto no deja constancia del entierro pero si del
“desentierro”. Algunas acciones rituales del contexto se mantienen: Marta y Maria dirigen
unas palabras que recuerdan los lamentos tipicos de las mujeres (11,21.32), y Maria, los
judeos y Jesus lloran (11,33.35). El grito de Jesus llamando a Lazaro por su propio nombre
(11,43) e instandole a salir fuera del sepulcro evoca la accidn ritual que daba inicio al
proceso de duelo, la llamada conclamatio mortis; en este caso, parece que estamos ante lo
que hemos designado conclamatio resurrectionis, ya que, en lugar de confirmar la muerte,
lo que van a generar las palabras de Jesus es, segun la interpretacién que hemos realizado,
la “marcha” de Lazaro a un nuevo tipo de existencia (11,44). Por ultimo, aparecen acciones
rituales nuevas: hay un gesto de postracién (11,32) y expresiones linglisticas que
presentan las caracteristicas propias del lenguaje ritual (11,22.25-26a.27.41b-42). El
contenido de estas ultimas es muy significativo: presentan a Jesus como resurreccién y
vida (11,25-26a), expresan la confianza en el poder de la oracién de Jesus para que Dios
devuelva la vida a los muertos (11,22.41b-42) y confiesan a Jesus como el Cristo, el Hijo de
Dios, el que tenia que venir al mundo (11,27).
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Las acciones rituales quebradas y transformadas asi como las nuevas que aparecen
(siempre respecto a lo que se llevaba a cabo en el contexto) apuntan a un mismo lugar:
Jesus transforma el duelo porque ha convertido el hecho de la muerte en una vida nueva.
Es en esto en lo que insisten las formulas linglisticas que pronuncian tanto Jesls como
Marta. Jesus, que es la resurreccién y la vida, es quien hace posible que la muerte sea un
transito a un nuevo modo de existencia. Y aqui nos encontramos con otro de los
elementos centrales del relato: el recuerdo del sepulcro de Jesus.

Los elementos comunes que presentan ambas escenas (11,1-44 y 20,1-18) son muy
llamativos: los cuidados que han recibido los cuerpos y los sepulcros son descritos de un
modo muy similar (11,38-39.41.44; 20,1.5.7). Lo mismo cabe decir de las mujeres que
estan presentes en los dos casos: Maria de Betania y Maria Magdalena lloran (kAaiw,
11,33; 20,11.13.15) y “ven” (c')pc'xoo, 11,32; 20,18) a Jesus, descubriéndole como
Resucitado, tal y como se desprende del sentido del verbo en el cuarto evangelio. Marta,
aunque no es sujeto del verbo llorar, es invitada por Jesus a creer con el fin de que pueda
reconocer (6pc’xoo) su nueva condiciéon tras la muerte (11,40). Estas caracteristicas
particulares del relato son consecuencia del recurso a la prolepsis y establecen una
relacion causa - efecto entre las dos tumbas, a saber, porque Jesus ha sido resucitado por
Dios, la vida de Lazaro no termina en el sepulcro. Consecuentemente, el texto propone
que la tumba de Ldzaro es lugar de recuerdo de la tumba de Jesus y de los
acontecimientos ligados a ellay, asi, la transforma en un lugar de vida.

Otra de las conclusiones significativas a la que hemos llegado en nuestro trabajo tiene que
ver con dos acciones rituales de duelo habituales en el contexto mediterraneo antiguo que
el relato mantiene: el llanto y los lamentos rituales (11,21.33.35), ambas ligadas
culturalmente a las mujeres. En el cuarto evangelio las encontramos también en la escena
del sepulcro de Jesus (20,11.13.15) y en los discursos de despedida (16,16-20). En todos
estos lugares se presentan en conexién con el acto de “ver” a Jesus (6pc’xoo) como
Resucitado. Lo que a nuestro juicio resulta muy significativo es que son propuestas como
una mediacion legitima, aunque limitada temporalmente: hay un tiempo de llorar y de “no
ver”, que estd ligado con la muerte y con la pena, y hay un tiempo de reir y de ver, que
acontece como consecuencia de la transformacién de la muerte en una vida nueva. Los
textos, ademas, las vinculan tanto con mujeres como con varones. En este ultimo caso, al
ofrecerles a éstos una accidn que culturalmente se relaciona con el mundo femenino, el
cuarto evangelio altera una convencidn social muy arraigada.

El protagonismo que, de diferentes modos, tienen las mujeres en el conjunto del relato, se
percibe también en la forma en la que se vinculan los judeos con Maria. Es ella quien les
conduce a Jesus (11,31), convirtiéndose en vehiculo para que algunos de ellos crean en él
(11,45). Nuestro trabajo ha hecho una pequefia aportacion en esta parte, ya que hemos
prestado atenciéon a un detalle que generalmente no ha sido tenido en cuenta por los
estudiosos: el significado de la expresidn Trpbg v, seguida del nombre de Marta y Maria
(o solo esta ultima) que encontramos en 11,19 y 11,45. Esta construccion pone de relieve,
no tanto el espacio fisico al que alguien (en este caso, los judeos) se dirige, sino el
acercamiento a determinadas personas o a un grupo. Hemos propuesto, ademas, su
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relacion con otros lugares de Juan en los que el grupo de seguidores de Jesls se nombra
mediante las expresiones, también peculiares, Ttpog avToug (“donde los suyos”, 20,10) y 6
’{&Og (“lo propio”, 1,11; 10,3-4; 13,1; 19,27) o en los que el proceso de fe es descrito
mediante la imagen de “acercarse a JesUs”, bien directamente (3,2) o bien tras la
intervencién de una tercera persona (1,42; 4,40). Este grupo de datos nos ha llevado a
concluir que, segun el cuarto evangelio, los seguidores de Jesls son aquéllos que “le
pertenecen” y el hecho de creer se comprende como “ir donde Jesus” e “ir donde otros
creyentes”.

En lo que respecta a la segunda escena de Betania (12,1-8), el estudio histdrico-critico nos
ha resultado muy iluminador. Este nos ha revelado que el cuarto evangelio recibié la
historia de la uncién por la tradicion, pero la transformé de un modo muy particular:
introdujo algunos elementos que evocan la resurreccidn de Jesus y vinculd la escena con la
de la resucitacion de Lazaro.

Al contemplar este ultimo dato a partir del modelo ritual hemos descubierto que Juan ha
convertido la tradicién de la uncién en un banquete de difuntos (&eitrvov). En este caso, y
a diferencia de la escena de Betania anterior, no se quiebra ninguna accion ritual. Lo que
encontramos en esta parte es mas bien una innovacion, ya que dicha comida no se celebra
en honor del difunto (Lazaro), tal y como se realizaba en el contexto, sino en honor de
Jesus, cuya muerte y resurreccion se evocan de diversos modos.

El texto no da detalles sobre a quién pertenece la casa (oikia, 12,3) donde se lleva a cabo
el banquete; lo mismo cabe decir del resto de lugares en los que encontramos o{Kog y
oikia (11,20.31). Nuestro estudio nos ha conducido a afirmar que este espacio podria
tratarse, no de una vivienda familiar convencional, sino de un taller o una tienda
(tabernae). En el mundo grecorromano, éstos podian ser designados como o{Kog y 0iKiQ,
y eran lugares en los que también se reunian las asociaciones voluntarias y las
comunidades del cristianismo naciente. Algunos elementos del texto son acordes con esta
propuesta, a saber, las caracteristicas peculiares que presenta la familia de Betania,
formada Unicamente por hermanos, el hecho de que las personas que participan en el
banquete sean seguidoras de Jesus (12,2-4.9) y que la funcion de Marta de “servir”
(5inkovet) apunte al ejercicio de una funcién de representacion de Jesus y de patronazgo;
en este caso se trataria de una mujer que colabora para que el mensaje y el modo de vida
de Jesus se difundan y que pone sus bienes al servicio del grupo del que forma parte con el
fin de que éste disponga de un lugar de reunion.

IH

Los detalles del texto que recuerdan la resurreccion de Jesus, esto es, el tiempo ritual “seis
dias antes de la Pascua” (12,1), que en el cuarto evangelio es equivalente al “primer dia de
la semana”, y el énfasis en “el dia” (tnv ﬁpépav) de la sepultura de Jesus (12,7), son
coherentes con el hecho de que el acto de la uncién sea expresado con c’x)\eﬁpw. Este es un
verbo que se utilizaba generalmente para indicar un acto de cuidado corporal ligado a la
fiesta y al placer, que debia ser interrumpido en situaciones de duelo. Algunas obras, sin
embargo, como ApMo, lo vinculan con unciones funerarias con el fin de afirmar la

inmortalidad de quien es ungido. Nuestro estudio nos ha llevado a sostener la relacion del
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cuarto evangelio de esta obra y a proponer que la uncidon que Maria hace a JesUs tiene un
sentido muy similar. Hemos sefialado, asimismo, que las tradiciones veterotestamentarias
evocadas por la alusidn al perfume que impregna la casa otorgan a la escena un sentido de
culto. En este caso, se trataria, no del Templo de Jerusalén lleno de la gloria de Dios, sino
del grupo de creyentes reunido para celebrar un banquete de difuntos en honor de Jesus,
cuya fe incluye la creencia en que él estd presente y comparte con ellos la mesa. Este
grupo, ademas, al participar del buen aroma, que se contrapone al mal olor que brotaba
del sepulcro de Lazaro (11,39), comparte también el destino de inmortalidad expresado
por la uncion, esto es, lo que en términos joanicos se designa vida eterna.

Una ultima conclusién a la que queremos hacer referencia, todavia en relacién con la parte
exegética expuesta en los capitulos 3 y 4, tiene que ver con la composicidon del cuarto
evangelio. Dado el paralelismo entre Jn 11,1-44 y 20,1-18, resulta claro que la historia de
Lazaro se escribié a la luz del relato de la resurreccion de Jesus y su aparicién a Maria
Magdalena. Esto explica, al mismo tiempo, que esta Maria haya sido tantas veces
confundida por la tradicion con Maria de Betania, ya que, efectivamente, la caracterizacion
de ambas en Juan tiene algunos rasgos en comun. A nuestro juicio, el cuarto evangelio las
presenta como dos personajes diferentes pero con elementos semejantes porque le
interesa mostrar, al menos, dos aspectos: (1) la vida nueva que le ha sido otorgada a Jesus
tras su crucifixidn influye en el destino de los discipulos (Ldzaro) que mueren, razén por la
cual ha unido literariamente las dos escenas; y (2) gracias a las acciones rituales que
culturalmente les son atribuidas (llorar, lamentarse), estas mujeres seguidoras de Jesus
son testigos privilegiadas de la accién divina que transforma la muerte en vida; dichas
acciones rituales son propuestas, consecuentemente, como un medio necesario, aunque
de caracter transitorio.

En el capitulo 5 el modelo de interpretacién ha sido utilizado para dar respuesta a otras
preguntas, que tienen que ver con los efectos transformadores, analogos a la participacion
en un ritual, que podria ejercer en su audiencia original la proclamacién de Jn 11,1-12,11.
En esta parte del estudio la funcidn heuristica del modelo socio-cientifico ha sido muy
notable. Para su desarrollo nos han resultado de gran utilidad algunas de las conclusiones
a las que han llegado estudios biblicos realizados con una perspectiva ritual y la llamada
critica performativa.

Las aportaciones de estos dos ambitos de investigacion nos han llevado a proponer que,
para que un texto tenga una capacidad de transformacion analoga a la ritual, se requieren
cinco condiciones. La primera condicion es que el texto se lea en voz alta a una comunidad
reunida y con pausas y entonacion apropiadas, de modo que se logre generar un impacto
en el grupo que lo escucha. La segunda condicion es que el texto esté construido de un
modo que favorezca la identificacién con la historia narrada y sus personajes, y sea capaz
de suscitar determinadas emociones. Los textos con elementos rituales merecen una
atencién especial, ya que posibilitan revivir experiencias pasadas tenidas en contextos
rituales semejantes. En el caso de contener formulas linglisticas que reudnan las
caracteristicas del lenguaje ritual, hay que contemplar el caracter performativo de las
mismas. La tercera condicion es que el texto sea proclamado en un contexto que favorezca
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estos efectos. La cuarta condicidon es que las circunstancias socio-histdricas de la audiencia
generen en ésta unas determinadas expectativas y favorezcan la identificacion con la
historia narrada por el texto. Finalmente, la quinta condiciéon consiste en que el grupo
otorgue algun tipo de autoridad al texto.

En lo que concierne a Jn 11,1-12,11, nos hemos centrado fundamentalmente en las
condiciones segunda, tercera y cuarta, ya que tanto la proclamacidn oral del texto como la
autoridad conferida al mismo son dos aspectos generales y suficientemente atestiguados.
Algunos de los datos del modelo ritual nos han proporcionado informacién muy valiosa
para esta parte, ya que nos han permitido imaginar la manera en la que la muerte podria
afectar a la comunidad joanica; en este caso, al tratarse de una experiencia universal, el
escenario resulta especialmente plausible. Asimismo, nos han resultado de utilidad
algunas de las conclusiones a las que hemos llegado en la parte exegética de los dos
capitulos anteriores, entre ellas, determinados rasgos gramaticales y sintacticos del texto,
los elementos rituales del mismo y aquellos aspectos que, a nuestro juicio, podrian estar
apuntando a la comunidad en la que se escribe el cuarto evangelio y que fuimos sefialando
en el transcurso del analisis. Hemos de mencionar, ademas, las aportaciones que ha
realizado la antropologia sobre las experiencias olfativas, ya que nos han permitido
descubrir que las alusiones del texto al mal olor del sepulcro y al buen olor del perfume
harian revivir a la audiencia experiencias pasadas y las emociones asociadas a ellas. Para el
desarrollo de otros aspectos, a saber, la posible localizacion geografica de la comunidad y
el contexto de proclamacién del texto, hemos utilizado, ademas de la exégesis precedente,
otros datos del cristianismo naciente.

La ubicacién del cuarto evangelio en un contexto particular (un ambito urbano,
posiblemente Antioquia en primer lugar, y después Efeso) nos ha permitido imaginar un
escenario concreto para la comunidad. Asimismo, el acercamiento a Jn 11,1-12,11 a la luz
de las cinco condiciones sefaladas nos ha posibilitado llegar a las conclusiones que
presentamos a continuacién. Los miembros de la comunidad jodnica tendrian un contacto
con la muerte muy frecuente, tal y como era habitual en el mundo mediterraneo antiguo.
La muerte de uno de ellos generaria un fuerte impacto en el grupo, tanto mas si tenemos
en cuenta que estaba en una situacidon especialmente vulnerable a causa de su corta
existencia y el conflicto que estaba viviendo con algunos grupos judios. Ante esta
experiencia llevarian a cabo acciones rituales de duelo, entre ellas, banquetes de difuntos,
tal y como se realizaba en la sociedad del tiempo y ha quedado asimismo reflejado en
fuentes cristianas posteriores. La cena narrada en Jn 12,1-8 puede contener algunos de los
elementos de estas comidas de la comunidad jodnica; de ser asi, serian celebradas en
honor de Jesus y los participantes creerian que tanto él como el difunto se hallaban de
algin modo presentes. Este es el contexto que hemos propuesto para la proclamacién
publica de Jn 11,1-12,11, un relato con el que la comunidad reunida facilmente podria
identificarse y que haria emerger y liberar las emociones de pena ocasionadas por su
propia experiencia de la muerte; un relato que es, asimismo, capaz de suscitar la confianza
en que la muerte es un transito a una vida nueva. Destacamos también las conclusiones a
las que hemos llegado en lo que respecta al género: no se trata Unicamente de que los
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textos propongan acciones rituales de mujeres (llanto y lamentos) también a varones; es
muy posible que la escucha de Jn 11,1-12,11 suscitara lagrimas tanto a ellos como a ellas,
que dichas lagrimas no fueran censuradas y que la propia comunidad hubiera adoptado en
ambito de duelo un comportamiento alternativo en lo que se refiere a roles de género. De
ser asi, el contexto ritual contribuiria a reforzar y mantener en el tiempo dicha conducta
novedosa.

Este ultimo aspecto que acabamos de sefialar, esto es, el hecho de que el texto proponga
a varones acciones rituales culturalmente atribuidas a mujeres y que la proclamacion
comunitaria del pasaje podria generar lagrimas tanto en unas como en otros, nos suscita la
pregunta por los roles que pudieron desempeiiar las mujeres en la comunidad jodnica y su
posible funcién en la elaboracién del cuarto evangelio. Es de sobra conocido que esta
cuestién ha sido abordada por multiples trabajos, motivados, entre otros, por el hecho de
que muchos personajes importantes de Juan son mujeres y porque la obra presenta
algunos motivos propios del mundo femenino (entre ellos, la importancia de “nacer” y
“nacer de nuevo”). Cabria preguntarse por otros temas ligados a las acciones rituales
femeninas que hayan podido dejar su huella en la obra, algo que podria aportar datos que
contribuyeran a esclarecer aspectos sobre la composicidn social de la comunidad joanica,
las relaciones entre varones y mujeres, y los roles que unos y otras desempeiiaban.
Dejamos Unicamente apuntada esta cuestidn, que queda abierta a posteriores estudios.

A nuestro juicio, la parte del estudio consignada en el capitulo 5 ha realizado una
aportacién en cuanto a la metodologia. Las cinco condiciones que hemos propuesto para
fundamentar el poder transformador de un texto han resultado ser una herramienta
heuristica util. Sefialamos asimismo que demandan la profundizacién en areas particulares
de estudio, que dependerdn del tipo de texto que se trate. En nuestro caso, se han
complementado con el modelo ritual disefiado y la exégesis precedente. Por otra parte,
nos han posibilitado imaginar y proponer situaciones comunitarias plausibles a las que
llegd el texto objeto de nuestro estudio y asomarnos a lo que pudieron ser los contextos
originales de Juan, no con un propdsito meramente “arqueoldgico”, sino con el fin de que
su conocimiento abra nuevas posibilidades a nuestra forma de comprender hoy
significativamente el relato jodnico. Creemos que, si bien esta labor es importante en los
estudios del Nuevo Testamento en general, lo es de un modo particular en lo que respecta
a los del cuarto evangelio, ya que no es la practica habitual.

Teniendo en cuenta este Ultimo aspecto que acabamos de sefialar, pensamos que este
trabajo ha podido iluminar un aspecto del cristianismo naciente, a saber, la manera en la
que uno de sus grupos, el joanico, era afectado por la experiencia de la muerte y la
afrontaba. El estudio nos conduce a afirmar que, ante este hecho, desarrollé al menos dos
acciones relacionadas entre si: una de caracter ritual, dentro de la cual estaban los
banquetes funerarios, y otra literaria, esto es, la creacién de un relato (Jn 11,1-12,11), para
lo cual utilizé textos de la tradicion de Jesus, tanto de su ministerio publico
(indudablemente en lo que concierne a la uncion, muy posiblemente en lo que respecta a
Lazaro) como de su tumba, y que reelabord con gran creatividad. En lo que respecta a las
acciones rituales (en concreto, los banquetes funerarios), y contempladas desde la
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perspectiva performativa que hemos adoptado, habria que decir que no se explican Unica
ni principalmente desde las creencias comunitarias o la teologia joanica, aunque (y asi lo
pensamos), en este caso, la fe que caracteriza al grupo ha originado una innovacién ritual:
celebrar este tipo de comidas en honor de Jesus. En relacién con esto hemos de seialar
que es posible que estemos ante el testimonio literario mds antiguo de la celebracién de
banquetes funerarios “en honor de Jesus” en el seno de las comunidades cristianas
primitivas y el unico ejemplo de ellas en lo que se refiere al Nuevo Testamento. En todo
caso, este tema, que a nuestro juicio es muy importante, demanda estudios posteriores,
ya gque apenas ha sido tenido en cuenta por la investigacion.

En Ultimo lugar, vamos a sefialar algunas preguntas que ha suscitado nuestro estudio y que
planteamos aqui como cuestiones abiertas.

En primer lugar, hemos de sefialar que la perspectiva adoptada en este trabajo puede ser
utilizada para estudios de otros textos del Nuevo Testamento. Es llamativo que el tema de
la muerte y el duelo, experiencias con las que obviamente tuvieron que encontrarse las
comunidades del cristianismo naciente, apenas hayan sido tenidas en cuenta por la
investigacion (salvo en lo que tiene que ver con las creencias sobre el destino de los
muertos), de modo que es una posibilidad para estudios posteriores.

La segunda cuestion tiene que ver con las personas o los grupos que asumian la
responsabilidad del ritual de duelo. Tal y como hemos seialado, creemos que la
comunidad jodnica celebraba banquetes de difuntos tras la muerte de uno de sus
miembros. Cabe, sin embargo, hacerse otras preguntas: éiquién se encargaba de la
preparacion de los cuerpos y del velatorio? ¢Ddénde se llevaba todo ello a cabo? ¢En qué
lugar y junto a quién enterraban a los muertos? Detrds de todas estas cuestiones late el
tema de la familia, esto es, éasumia la comunidad joanica una funcion semejante a la de
los collegia, de modo que el nucleo familiar apenas intervenia en el duelo? Estas preguntas
demandan un estudio mas profundo sobre otros temas acerca de los miembros de la
comunidad jodnica, como, por ejemplo, su situacion familiar (¢habian roto estos vinculos?
éhabia familias enteras?) y social (¢habia desarraigados o migrantes solos?), ya que,
obviamente, de todo ello depende la asuncién de responsabilidades ante la muerte. Por
otra parte, es muy razonable pensar que, incluso en el caso de que la familia asumiera la
responsabilidad del duelo, la comunidad como tal también llevaria a cabo sus propias
acciones rituales. La razén es que la muerte de un miembro tendria una incidencia muy
significativa en el grupo como tal y, consecuentemente, éste necesitaria vehicular Ia
pérdida y desplegar mecanismos para contrarrestar el poder perturbador de la muerte.
Hemos de sefialar, ademas, que hemos detectado algunas lagunas en los estudios sobre el
duelo en las asociaciones voluntarias, que generalmente se limitan a abordar las
cuestiones de la incineracién o entierro y los banquetes. Es posible que los avances en este
campo contribuyan a iluminar otros aspectos del cristianismo naciente.

La tercera cuestidn es en relacién con los grupos judios con los que polemizé la comunidad
joanica. éFueron las creencias sobre el destino de los muertos una de las razones del
conflicto? ¢Y las practicas rituales de difuntos? Y, visto desde otro angulo, épudieron ser
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ambos aspectos, las creencias y las practicas, una razén por la que algunos judios creyeran
en Jesus y pasaran a formar parte de la comunidad? Todas estas preguntas han sido
suscitadas por dos datos del texto. El primero de ellos es el que encontramos en 12,9-11,
versiculos que senalan (de un modo semejante a 11,19.45) cémo algunos miembros del
judaismo se acercan presumiblemente a la “casa” de Betania donde se ha celebrado el
banquete funerario y algunos de ellos llegan a creer en JesUs; por este motivo Lazaro es
condenado a muerte. ¢Esta sefialando el texto alguna experiencia del tiempo de la
comunidad, es decir, hubo judios que creyeron en Jesus al conocer las celebraciones de los
creyentes y lo que éstos confesaban sobre el destino de los muertos? ¢Generé esto un
enconamiento aln mayor con un sector del judaismo? iQuiénes eran los judios de este
sector? ¢Pertenecian a la linea que después se configuré6 como “protoortodoxia”?
¢Estaban en contra de lo que generalmente se designa “culto a los muertos”, de modo que
no podian tolerar los banquetes funerarios que los creyentes jodnicos celebraban en
honor de Jesus? El segundo dato es que Juan haya hecho de la resucitacién de Lazaro el
detonante de la muerte de Jesus. La razén de este cambio respecto a los sindpticos,
épuede deberse a que la confesion de Jesls como quien tiene poder sobre la muerte, un
poder que el judaismo otorgaba Unicamente a Dios, fuera otro de los elementos de
discordia con algunos grupos judios?

La cuarta cuestidn trata sobre la relacidn entre las creencias sobre el destino de los
muertos y las situaciones de amenaza, sufrimiento e injusticia. Como hemos sefalado en
nuestro trabajo, nos parece que Jn 11,1-12,11 refleja este tipo de relacién al presentar la
“doble muerte” de Lazaro, por enfermedad y por persecucién, muertes de las que,
asimismo, se afirma que son paso a una nueva existencia. Hemos de reconocer, sin
embargo, que este aspecto requeriria una mayor profundizacion.

Y ya para terminar, queremos recordar la propuesta que hace Jn 11,1-12,11 sobre el duelo
en relacion al llanto y los lamentos, ritos culturalmente atribuidos a las mujeres. Estas
acciones rituales, que implican acercarse y permanecer (al menos temporalmente) en
ambitos de muerte, sefialan, a nuestro juicio, temas de calado, que tienen consecuencias
importantes sobre el estilo de vida y la ética adoptados por los seguidores de Jesus.
Creemos que algunas de estas cuestiones importantes son el cuidado del otro, la atencidn
a los cuerpos vivos y a los cuerpos muertos, la importancia de hacerse presente en
ambitos de la existencia y de la experiencia que escapan de nuestro control, que implican
asumir la vulnerabilidad y las emociones, exponerse al dolor, al sufrimiento y a la pérdida,
entre otros. Tradicionalmente estas tareas han sido asumidas por mujeres. Todavia hoy,
en nuestras sociedades occidentales, en las que, como deciamos en la introduccién a este
trabajo, la muerte se ha expulsado en buena medida de la vida cotidiana y se ha avanzado
en lo que respecta a los roles de género, suele ser mas frecuente la presencia de mujeres
en los espacios de duelo. La razéon posiblemente sea la misma que la que explica este
mismo fendmeno en la antigliedad: aprendemos de nuestras madres, de nuestras abuelas,
de otras mujeres, que hemos de estar ahi. En todo caso, el cuarto evangelio hace una
aportacién a nuestro hoy con una propuesta que trasciende los roles de género. Es una
llamada, también a los seguidores y seguidoras de Jesus de nuestros dias, a desarrollar una
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“ética del cuidado” tanto de los vivos como de los muertos, ya que en ambos ambitos
expresamos quiénes somos. Y es también una invitacién a acompanar todos los dmbitos
de la existencia, sobre todo aquéllos que, como el de la muerte, nos ponen en contacto
con nuestros miedos, nuestras preguntas y nuestra vulnerabilidad y, también, con nuestra
fe y nuestra confianza.
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