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Sumario: El articulo toma como punto de partida el planteamiento de J. Ashton, quien sostiene la
recontextualizacion del evangelio de Juan en suelo judio en vista de una mejor comprensién de su mensaje. Después
de evaluar el planteamiento de Ashton, el articulo pretende avanzar y afianzar la anterior postura entregando nuevos
datos al planteamiento de Ashton, para lo cual presenta la figura de Melquisedec y otros personajes que cumplen el
papel de emisarios en la literatura de Qumran. Posteriormente el articulo expone los puntos de contacto entre el
evangelio y el texto de 11QMelq centrandose en las figuras del de Melquisedec y del profeta escatologico. Discute y
coloca de relieve los contactos encontrados, sosteniendo que sobre este trasfondo literario existe un adecuado
horizonte de comprensién de las categorias cristologicas existentes en el evangelio de Juan.

1. INTRODUCCION

El estudio de la cristologfa del cuarto evangelio depende en alguna medida de la concepcién que tengamos del
judaismo tardio. Pero este presupuesto ha cambiado enormemente en los actuales estudios neotestamentarios. Se ha
pasado de indicar la existencia de “fuentes” y de un “trasfondo” a hablar de “corrientes”. Ademas hay un abandono
de conceptos como “judaismo genuino”! y se reconoce la existencia de diversas corrientes dentro de lo que se
considera como judaismo? Con los nuevos descubrimientos arqueolégicos de Qumran, se ha aceptado la existencia
de diversas corrientes heterodoxas existentes durante el primer siglo de la era cristiana.

Este articulo tiene como objetivo avanzar en la linea de la hipotesis de Ashton aportando nuevos elementos a su
reflexion. Estos nuevos elementos consistiran en desarrollar las figuras de Melquisedec y del profeta escatolégico
como emisarios divinos en los textos de Qumran, con el objeto de mostrar que existe una correspondencia tematica
entre estas figuras y la cristologia del profeta escatologico en el cuarto evangelio. Para conseguir esto el articulo se
estructura en tres partes: la primera desarrolla el planteamiento cristologico que J. Ashton? realiza en su comentario al
evangelio de Juan. En segundo lugar, expone el documento 11QMelq y otros textos de la literatura de Qumran que
acreditan la figura de emisarios divinos. Finalmente realiza una reflexién critica de estos materiales con algunos
elementos cristologicos presentes en el evangelio de Juan.

1.1.  EL TRASFONDO DE LA CRISTOLOGIA DEL ENVIADO EN JUAN

El comentario al cuarto evangelio de J. Ashton propone un sugerente aporte ctistolégico. Segin el autor la
cristologfa del cuarto evangelio estarfa basada en la adopciéon de un modelo mesidnico del enviado divino tal como lo
encontramos en algunos grupos judios heterodoxos. El planteamiento de Ashton no es nuevo, €l se suma a una setie
de investigadores que han buscado reconfigurar el suelo originario del cuarto evangelio sobre tradiciones cercanas al
judaismo.
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En el afio 1925 R. Bultmann* sostuvo como origen de la cristologia del cuarto evangelio el mito gndstico del
redentor. Todavia en 1941 aparece su comentario al evangelio de Juan donde mantiene la misma postura. Todavia
cercano a Bultmann, E. Késemann (1957) pensaba que el origen del cuarto evangelio habia que buscarlo en circulos
de entusiastas helénicos’. Un nuevo acercamiento lo encontramos a partir del descubrimiento y estudio de los rollos
del mar muerto en 1947, asi por ejemplo W. Kiimmel sefialaba que “el lenguaje sobre el Hijo y sobre el emisatio
realmente adquiere un significado central”’®para comprender la cristologfa joanica, y sitia en terreno judio, mas
especificamente al ambito de la gnosis judia.” Este nuevo matiz “gnosis judia” ha sido posible conocer que categorias
que antes se consideraban del siglo II d. C. ya aparecen en esta secta judia del siglo I a. C. Posterior a los
descubrimientos de los rollos del mar muerto, algunos autores han variado el planteamiento del lugar historico-
religioso, asi por ejemplo G. Bornkamm sefiala “hay que atreverse a determinar con mds precisién todavia el fondo
religioso-histérico del cuarto evangelio” criticando la postura de Kédsemann y sostiene que no basta el recurso a un
“entusiasmo helenistico”? . Para G. Bornkamm hay que buscar las categorias del cuarto evangelio en “la escatologia
del judaismo posterior”.19 Otro autor de renombre, Ph. Vielhauer postula como origen del evangelio un “judaismo
sincretista”!! y otros como R. Brown habla de “los origenes entre judios heterodoxos, gentiles y gndsticos”!%; B.
Lindars sefiala: “que el evangelio esta mas centralmente basado en el pensamiento judio ha llegado a ser claro a partir
de la evidencia de los rollos del mar muerto”. 13

HEsta recontextualizacién del trasfondo religioso del cuarto evangelio ha tenido un éxito relativo.!* Este esfuerzo ha
dependido en parte del conocimiento que se tenga de estas fuentes.!> Los intentos de establecer contacto con la
literatura de Qumran han ido desde su terminologfa, con el uso de terminados conceptos como tinieblas-luz, verdad-
mentira, amar-odiar. En otros casos como G. Bornkamm y O. Betz!¢ han realizado un interesante paralelo del tema
de los emisarios divinos con el envio de paraclito el que muy probablemente se puede relacionar con los enviados
divinos segun lo comprendieron los grupos heterodoxos judios.

1.2. EL PLANTEAMIENTO DE ASHTON

Ashton piensa que es necesario avanzar hacia una nueva sintesis en los estudios joanicos.!” Por consiguiente, si la
premisa desde la cual habfa partido Bultmann fue la posicion del evangelio en el primitivo cristianismo, para Ashton
es mas bien ¢cudl es la posicion del evangelio en la historia del judafsmo?!® El autor sostiene que la respuesta que se
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dé a la cuestion del horizonte desde el cual fue formulada la cristologia del cuarto evangelio modifica
proporcionalmente la imagen que se tenga del evangelio y de la cristologia en particular.

Por tanto en esta perspectiva de situar el evangelio en el contexto del judaismo heterodoxo, J. Ashton comienza
ubicando el lugar del evangelio en una tradicién heterodoxa del judaismo.!® Mds en concreto, él piensa que el autor
del cuarto evangelio ha sido probablemente un esenio.’ Y por consiguiente quiere reconstruir ese mundo religioso,
igualmente judio, a partir de los asi llamados escritos apdcrifos, seudepigraficos y de Qumran. Por el contrario, el
autor deja en claro que la idea de un “judaismo normal”?! ha sido derivada del judaismo rabinico posterior y es
actualmente inaplicable al periodo del segundo templo durante el cual la perspectiva de estos debid parecer como no-
ortodoxa.?? A juicio de Ashton esta imagen de judafsmo es la que probablemente “es rechazada por el evangelista”.?3

Sostiene el autor que en el evangelio de Juan hay numerosos pasajes en los cuales Jests pretende un estatuto divino
del enviado. De manera especial esta caracteristica se aprecia en pasajes en donde hay un fuerte antagonismo y
polémica con las autoridades de la sinagoga judia. Fistas expresiones corren paralelan al conflicto que se produce con
la sinagoga y las autoridades “Judias”. Este conflicto va desde los insultos contra Jesus hasta la excomunion y el
martirio de miembros de la comunidad joanica. A raiz de esta relacion entre estatuto divino del emisario y
antagonismo con el judaismo de la sinagoga, el autor se detiene en el estudio de Jn 8, 58-59; 10, 34-36

1.2.1. El texto de Jn 8, 58-59

Una de estas polémicas la encontramos en 8, 58-59, en este relato encontramos la declaracion acerca del “Jesus les
dijo: -- De cierto, de cierto os digo: Antes que Abraham fuera, yo soy”. Las formulaciones del nombre divino en el
cuarto evangelio son conocidas. El autor sigue la reflexién de Odeberg? quien considera que éyw €eipL, més que
proceder de que T NPT viene de la expresién BN®T pat WN®T es decir expresa una especulacion exegética del
texto de Ex 3, 14.2> Odeberg cita como paralelo la enigmatica figura de Metatrén de quien es dicho “él me llama el
pequefio Yahvéh” (ver 3 En 12,5). Como la cuestién que pretende indicar Ashton es que el nombre inefable de Dios
es entregado a un emisario divino y que este nombre es traducido como éy® €lpL, da como ejemplo el texto del
Apocalipsis de Abraban?® (ApAbraham) aproximadamente contemporaneo del cuarto evangelio.

De este ultimo texto sefiala los siguientes elementos:

a) Dice “yo soy éI” (ver ApAbraham 8, 3)

b)  Frases como “yo soy tu protector”

o) El nombre de Dios “Yaoel” parece ser la fusién de dos nombres divinos Yahvéh y El. Yaoel significa Yahvéh
es Dios. Yaoel es el angel mas grande, mas potente segun la ideologia del Apocalipsis de Abrabam. La fuerza de
este angel deriva del hecho de tener el propio nombre del mismo Dios, naturalmente por voluntad del mismo
Dios.?” “Yaoel es el angel que representa a Dios en la tierra que esta por sobre el mismo Miguel”?8 dice el texto
“Yaoel el que tiene mi propio nombre” (ver ApAbraham 10, 3).

19 Cf. J. ASHTON, Understanding the Fourth Gospel, 128.

20 Cf. J. ASHTON, Understanding the Fourth Gospel, 205.

21 ]. ASHTON, Understanding the Fourth Gospel, 129.
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2 ibidem, 128.
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zum neuen Testament 2/1, Verlag Rolf Brockhaus, Wuppertal 1929.
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SCHNACKENBURG, Das Johannesevangelinm 5-12, 117/ 2, Herder, Freiburg 1979, 300.

20 Cf. P. SACCHLI, Apocrifi dell Antico Testamento 111, Paideia, Brescia 1999, 61-108.
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28 P. SACCHLI, Apocrifi dell Antico Testamento 111, 87. Nota 3 a pie de pagina.



d)  Yaoel es un “angel con “aspecto humano” (ver ApAbraham 10, 4; Dn 7, 13), bendice a Abraham en el nombre
de Dios. Se presenta como “yo soy Yaoel” (ver ApAbraham 10, 8). En cap. 10 presenta las diversas funciones
reservada en otros textos a diferentes personajes mesidnicos como instruir, bendecir a los elegidos, atar a
Leviatan “por tu causa yo he indicado el camino de la tierra” (ver Ex 23, 20).

Como resumen seflala Ashton “el rol de Yaoel posee cercanas semejanzas al de Jests”? y sefiala cinco aspectos ya
mencionados:

a) Jesus se proclama como enviado por Dios.

b) Participa en la autoridad de su nombre (ver Jn 5, 43; 10, 25)
¢) Dios regala su nombre (ver Jn 17, 11)

d) Y éllo ha manifestado (ver Jn 17, 1)

e) Y dado a conocer a sus discipulos (ver Jn 17, 26)

f) Elintroduce a ellos en las cosas celestiales

g) Protege y guia lo mismo que Yaoel

Ashton saca la conclusion que “el cuarto evangelista fue influenciado por la idea de un ‘revelador’, enviado por Dios
y dotado con autoridad por su nombre” 3" En toda esta reflexién es importante apreciar que Ashton no sostiene que
el emisario sea de origen divino sino que esta ‘dotado’ con poderes ya que habita en él su nombre. Hay una relacion
juridica no sacramental entre el enviado y el que envia, Dios delega sus podetes por su autoridad en el emisario.

A continuacién Ashton, senala dos textos mas: el primero tomado del Talmud babilénico TBab Sanedrin 38b y el
segundo de la tradicién apocaliptica 3 En 12, 5. El primero relata una disputa de un “Minim” (hereje) y R. idi en
torno del pasaje de Ex 24,1. En donde se sefala la orden de Yahvéh: “Dijo a Moisés: -- Sube ante Yahvéh.....” y no
“sube ante mi”. El “Minim” subraya que se refiere a Metatrén citando el texto de Ex 23, 21. Segun este relato el
nombre de Metatrén fue asociado con la interpretacion del pasaje de Ex 23, 21 en donde se habla del angel que porta
el nombre de Yahvéh. Ashton sefiala que este tipo de interpretacién puede estar detras del pasaje de Jn 17, 11s. “...
guardalos por tu nombre, para que sean una cosa, como también nosotros. Cuando estaba con ellos en el mundo, yo
los guardaba en tu nombre...”. El segundo texto, 3 En 12, 5 sefiala la persistencia de una extrafia tradicion “de
acuerdo a lo cual el nombre de Yahvéh fue otorgado sobre un ser angelical identificado con Metatrén que significa
“Yahvéh pequefio”, enviado por Dios a revelar misterios ocultos a la humanidad o por lo menos a ciertas almas
elegidas™.3! De todos estos argumentos, concluye J. Ashton que es mas facil explicar Jn 8, 58 si consideramos a la luz
de Ex 3, 14 o de Dt 32, 39 que Jesus pretendi6 para si mismo el nombre de Yahvéh.3?

1.2.2. El texto de Jn 10, 34-36

Otro texto polémico que Ashton analiza es Jn 10, 34-36: “Jesus les respondié: -- ¢No estd escrito en vuestra Ley: "Yo
dije, dioses sois"? 35 Si llamé dioses a aquellos a quienes vino la palabra de Dios (v la Escritura no puede ser
quebrantada), 3 cal que el Padre santific6 y envié al mundo, vosotros decis: T4 blasfemas", porque dije: "Hijo de
Dios soy"?”. En este caso la conflictividad entre los “judios” y Jesus se presenta en la expresion “dioses sois”. En
este contexto el evangelio cita el salmo 82, segun el autor la cita del salmo indica tres posibles interpretaciones.

¢  Jueces injustos
e Israel
° Angeles

Ashton sigue la argumentacién dada por J. Emerton (1960). Este apunté que en la versién de la Peshitta del Salmo
82, 1. 6 elohim esta referido a “angeles”. En otro articulo Emerton vuelve con posterior evidencia desde la peshitta y

2 J. ASHTON, Understanding the Fourth Gospel, 143.

30 Cf. J. ASHTON, Understanding the Fourtlh Gospel, 144.
31]. ASHTON, Understanding the Fourth Gospel, 145.

32 Cf. ibidem.



un numero de targumim que ONWKT es algunas veces traducido por “angeles” o “hijos de angeles”. También afiade
que los angeles son llamados “onkt” en algunos documentos de Qumran. Por tanto lo que pretende sefialar el texto
(v. 35) aplicando la regla de hermenéutica rabinica, que si “los que han recibido la palabra de Dios son dioses” Beolg,
TpOc 0l¢ O AOYOC €yéveto con mayor razén aquel que es la palabra de Dios, el hijo de Dios 1t onwkt 1y, / vidg
Ocod €lpL.

Para Ashton esta es otra prueba de la existencia de un discurso religioso alternativo al estricto monoteismo que son
los adversatios de Jesus. Refleja ademas que el cuarto evangelio es fiel a su herencia judfa continuando con la
distincién entre Dios y los hombres, pero también ve a Jests tanto como hombre como Dios.

1.2.3.  Resumen de la reflexién de Ashton

En relacién a la cristologia en el cuarto evangelio hay numerosos pasajes en que Jesus pretende un estatuto divino.
Por tanto no es extrafio que el evangelio pretenda confirmar a sus lectores en su postura contra un judaismo
normativo. El aporte de Ashotn es muy interesante y desarrolla diversas claves afines a los grupos ctiticos o
heterodoxos, con este mismo fin en el capitulo décimo el autor afiade informacién adicional para demostrar la
pertenencia del cuarto evangelio al suelo judio.

Consideramos que en el terreno netamente cristologico existe una debilidad en su argumentacién. Ashton sefiala en
primer lugar en que estos textos judios en los que se fundamenta pertenecen al ambito apocaliptico (ApAbraham, 3
Enoch) y al rabinico (Talmud Babilénico Sanedrin) pero no necesariamente al ambito esenio, si bien es cierto que
existen relaciones innegables que los vinculan. Por tanto no prueba la existencia de estos modelos de emisarios en el
ambito esenio. Aun mas podemos decir que el desconocimiento de la literatura de Qumran lo lleva a una posicién un
tanto dudosa en relacién al estatuto divino del emisario. Sefiala por ejemplo “ninguno de los profetas se penso ser
ninguna otra cosa que un ser humano investido con especial autoridad desde lo alto”33 y luego.... “pero la tradicién
ortodoxa por lo menos no vio al profeta en ningin sentido como divino” 3* la pregunta es sortodoxar Esta claro que
el judaismo ortodoxo, entiéndase rabinico no aceptaba un estatuto divino de los profetas, ain mas los mismos
evangelios sostenfa esta polémica (ver Mc 11, 30) y prosigue “nosotros debemos recordar que en el mismo cuarto
evangelio Juan el Bautista también fue enviado por Dios (1, 6; 3, 28), de quien el podia hablar como “el que me ha
enviado’. Y por consiguiente nunca hubo ninguna cuestiéon de que su verdadero hogar estuviera en los cielos
nosotros debemos concluir que no hay una necesaria conexion, incluso para el cuarto evangelio, entre la idea de una
misién celestial o mandato y la idea de ser ‘de Dios’ en el sentido fuerte de la palabra, incluso aunque las dos ideas
son usualmente conectadas en la practica en la auto revelacion de Jesus”. 3> En los siguientes apartados pretendemos
aportan nuevos elementos que prueban la vinculacion de la cristologia joanica a corrientes marginales o heterodoxas
judias e iluminar algunos de los puntos débiles en la reflexiéon de Ashton.

33 J. ASHTON, Understanding the Fourth Gospel, 310.
3 Ibidem.
3 Ibidem.



2.0. MELQUISEDEC Y OTROS EMISARIOS DIVINOS EN QUMRAN

Hstos datos entregados por J. Ashton no sélo reciben una confirmaciéon en los textos de Qumran, sino que ademas
podemos decir son profundizados con aspectos fundamentales para comprender la figura del mesianismo
neotestamentario y joanico. En Qumran encontramos la reflexion acerca de emisarios divinos como angeles o
profetas como Moisés, Elias, Melquisedec, Enoch quienes desarrollan funciones mesianicas, y que protagonizan los
eventos escatologicos.

En los siguientes apartados vamos a desarrollar el rol de los angeles en el judaismo tardio y la de Melquisedec en
Qumran y su posible relacién con la cristologia del enviado en el evangelio de Juan. J. Ashton ha establecido una
vinculacién mediante la reflexién del nombre de Dios aplicado a Jesuds, nosotros iremos en otra direccién. A partir
del analisis de los textos encontrados en Qumran, desarrollaremos los contenidos presentes en el evangelio de Juan
que tienen relacién con aquellos relatos esenios, realizando una reflexion critica de estos aspectos comunes y
divergentes.

2.1. LA REFLEXION ACERCA DE LOS ANGELES

Durante este periodo, la literatura apocaliptica desarrolla su reflexién acerca de los angeles en relacién a la funcién
escatologica que cumplen en el plan de Dios, es decir su rol esta referido a la realizacién del juicio de Dios en los
bR N1

ultimos dias, por ejemplo, vemos que TLevi V, 6 el “angel de Persia”, “el angel del pueblo de Israel”, son angeles que
tienen como mision velar por el destino de los pueblos.

Algunos de ellos, Miguel (kt¢nv) Dn 10. 13.20; 12, 1 y Gabriel (ktpy8) son llamados “ip”, “vigilantes” que dirigen
al pueblo de los santos y estan al frente del pueblo en la batalla escatolégica. El término arameo es pry “vigilante” el
que sirve para designar a los arcangeles Uriel, Raphael, Miguel y Gabriel son angeles que portan el nombre de Dios y
que llevan a cabo los planes divinos (ver 1 En 20, 1-8; 82, 10; 4Q532 fr. 2, 7; Dn 12, 1; AscMoisés 10, 2). Estos angeles
“los vigilantes” cumplen la mision de realizar los planes de Dios en la historia humana y de manera particular en los
ultimos dfas. Miguel tiene las llaves del reino de los cielos (3 Bar 11, 1). En la version de Theodosion (@) Dn 4, 13.
17. 23 habla de un “1p” un angel o vigilante que interpreta los suefios y revela el sentido de la historia.3 Y también en
O'Dn 4, 17 este “vigilante” es el que hace efectivo el decreto dado en los cielos, de suerte que Nabucodonosor es
reducido de su condicion de rey a la de bestia.

Pero también aparece otra reflexiéon que aunque menor esta claramente atestiguada en que algunos personajes
misteriosos como Enoch, Elias, el Hijo del hombre y Melquisedec llevan a cabo el juicio de Dios sobre su pueblo.
En consonancia con lo anterior diversos textos como Zac 14; 1 En 90, 19; 1 En 100; 11Melq; Mal 3, 24, CD-B col.
XIX, 7-10; Mc 9, 13 muestran la creencia que el juicio final esta precedido por el envio de angeles 6 profetas de parte
de Dios, tanto para realizar una catastrofe que inaugura el eschaton o para salvar a los elegidos.’” Este tipo de
escatologia en la cual el juicio final es inaugurado no por Dios en persona sino por un emisario investidos con
autoridad, explica también que patriarcas y héroes del pasado como Enoch, Melquisedec, Moisés y Elfas realizan
funciones escatolégicas, ellos son considerados como emisarios divinos enviados por Dios para desencadenar la
etapa escatologica.

36 Cf. M. ]. DAVIDSON, Angels at Qumran. A comparative Study of 1 Enoch 1-36, 72-108 and Sectarian Writings from Qumran, Sheffield Press, England, 1992, 38; una
completa lista de textos en J. MILIK, The Books of Enoch. Aramaic Fragments of Qumran cave 4, Clarendon Press, Oxford 1970, 387.

371 Cf. P. SACCHL, #/ messianismo, 56, en E. NACAMULLI - S. ROSSO - E. TURCO, Stria di un rapporto difficile. Ebrei e Cristiani nell'eta antica, Torino, Amicizia
Ebraico-Cristiana 2003, 59-79. Dice Sacchi en relacion a la Epistola de Enoch (En 91-104) “che il Grande Giudizio non sara fatto da Dio direttamente, ma
dagli angeli Vigilanti: & una novita all’ interno del pensiero ebraico”; A. DIEZ MACHO, Apderifos del Antigno Testamento 1V, Cristiandad, Madrid 1982, 117.
Nota 59 a pie de pagina.



2.2. MELQUISEDEC EN QUMRAN

En Qumran no existe una doctrina sistematica de la escatologfa ni una doctrina unitaria acerca de su concepcion
mesidnica, cada texto presenta caractetisticas particulares. Afladamos a esto el hecho que probablemente no todos los
documentos encontrados proceden del asentamiento de Qumran. Es posible que algunos de estos documentos
tengan otra procedencia.

La exégesis esenia buscd en las antiguas figuras del pasado como Enoch, Sem, Noé y Melquisedec descubrir
mensajes divinos. Melquisedec de manera particular fue objeto de especulacion por grupos ligados a la apocaliptica
judia, samaritana y cristiana. Estos grupos tenfa diversas caracteristicas comunes®., la creencia en el profeta de los
ultimos tiempos, una actitud anti-templo y la conviccién de estar viviendo los tltimos dfas..

2.2.1.  El pesher de 11QMelquisedec

La literatura exegética de Qumran esta representada principalmente por los pesharim®. Dentro de este tipo de
literatura se encuentra el pesher de Melquisedec. Este es un pesher tematico®, que asocia e interpreta varios textos
fundamentales Lv 25, 13 y Dt 15, 2; Sal 82, 1-2; Dn 9, 23; Is 52, 7 y 61, 1s. El género pesher consiste en una
interpretacion escatologica del presente de la comunidad. En ¢él las citas biblicas, especialmente de los libros
proféticos son referidas a la historia presente y futura. Ellas no pretenden “colorear” o ilustrar los acontecimientos
sino que ellas son una clave hermenéutica para comprender los dltimos dias que la comunidad cree vivir, por
consiguiente para visualizar lo que la comunidad comprendi6 al escuchar estos textos es fundamental atender a la
intertextualidad y efecto pragmatico que se produce en el texto. Toda la Escritura es comprendida como una unidad
en la que las citas se explican unas a otras y dan una informatividad inusitada acerca de los ultimos dias.

La estructura de este pesher tematico esta dividida en dos partes, la primera de la cual esta centrado en el afio jubilar
interpretando los textos de Lv 25, 13 y Dt 15, 2. Y la segunda desarrolla el tema de la llegada del dia del juicio a
cargo de Melquisedec a partir de los textos de Sal 82, 1.2, Is 52, 7 y Dn 9, 23. En ambas partes el texto de base que
sirve de telon de fondo es Is 61, 1 sobre el que se aplican los restantes textos

En la primera parte, el texto de Dt 15, 2 sefiala la “remision por Dios” KTK wyvo que es realizada en el afio
sabatico, éste tiene originalmente un sentido histérico y social. Su significado es “soltar, remitir, liberar”; no posee el
caracter activo de una intervencién divina escatologica.*! En el texto de Lv 25, 13 se habla del afio jubilar, el cual
también tiene un sentido social y cultural delimitado. Las dos primeras citas (vv. 2-3) Lv 25, 13 y Dt 15, 2 con las que
comienza el pesher son claves, pues colocan el tema a partir del cual se realizard la interpretaciéon escatoldgica a
través de otros textos, la atencion se centra en la cuestion sobre el afio jubilar y sabatico. Los textos del Levitico y del
Deuteronomio son textos legales, y explican la normativa del afio sabatico y del Jubileo (ver Nm 10, 32; 1 Mac 6, 49-
53) “cada uno devolvera su respectiva propiedad”. Los textos con los cuales se interpreta estos textos de la Escritura
son en particular de Isafas Is 61, 1; 52, 7 y Dn 9, 25. La mencién del dia de la expiacién aparece en el Lv 25, 9
referido al sonido del cuerno que indica la llegada del jubileo. Por todo esto, tiene razén Carmignac cuando afirma
que el tema del pesher no es Melquisedec sino mas bien la liberacién del poder de Belial.#? Esto queda de manifiesto
al subrayar el pesher que la liberacion ocurre el afio del décimo jubileo

38 Cf. CH. SCOBIE, Development of Samaritan Christianity: N'TS 19(1972-73), 412.

3 Para todo este estudio utilizamos F. GARCIA MARTINEZ, The Dead Sea Scrolls. Study Edition I-11, E. J. Brill, Leiden, 1997.

4 Cf. M. DE JONGE; A. S. VAN DER WOUDE, 71Q Melchizedek and the New Testament :Bib XIV (1967-1968), 301-326; J. CARMIGNAC, Le Document de
Qumrin sur Melkisédeq: RQ 7 (1969-1970), 343-378; F. MANZI, Melchizedek ¢ angeelologia nell’ epistola agli - ebrei ¢ a Qumran, Pontificio Istituto Biblico, Roma,
1997, 71. La tesis de Manzi considera que Melquisedec, rey de Justicia es sélo una petrsonaficicacién de Yahvéh. De acuerdo a los trabajos de Puech y Garcia
Martinez la tesis de Manzi ha sido superada. Cf. F. GARCIA MARTINEZ, Las tradiciones sobre Melquisedec en los manuseritos de Qumran : Bib 81 (2000), 71-80; E.
PUECH, Notes sur le manuscript de 11QMelkisdedeq: RQ 48 (1987), 483-513.;

4 Cf. M. DE JONGE; A. S. DER WOUDE, 110 Melchizedek and the New Testament, 304.

42 Cf. J. CARMIGNAC, Le Document de Qumrin sur Melkisédeq, 362.



Es significativo coémo este pesher toma diversos textos que tratan acerca del afio del jubileo, la remision de las
deudas y la liberacién durante el afio sabatico con un sentido literal y los interpreta escatolégicamente desde otros
textos de la Escritura.

La segunda parte del pesher comienza mencionando el dia de la paz ovko®w ovn, o el dia en que Yahvéh reina. En
esta seccidn, coincide la presencia de diversas expresiones temporales: “afio de la gracia”, “dia de la paz”, dia del
perdén”, etc. Hstas son interpretadas escatolégicamente por el autor del pesher utilizando diversos textos
considerados proféticos. En el v. 13 se hablaba del dia de la venganza llevado a cabo por Melquisedec; el dia del
perdén, es realizado por el mensajero de buenas noticias de Is 52, 8. El “dia del perdén” (v. 7b) es el “Yom kippur”
onpundw ovnv (ver Yom 1, 1s), ocutre el fin del “décimo jubileo” (ver Lv 23, 27). Este tema del perdén de las
deudas se vincula con la @deoig “el perdon de los pecados” que acontecera en los tltimos dias (ver Mc 1, 4; 2, 7.
10). El dfa en que Dios reina comienza con el dia del perdén de los pecados segtin esta escatologfa. En esta parte se
continua con el tema del “dia” ya sefialado en el v. 7b el “dia del perdén” como “el afio de la gracia de Melquisedec”
y lo interpreta como “dfa de la paz” en relacion directa a Is 52, 7. Se esta hablando del dia del juicio en el que
Melquisedec se alzard en medio de la asamblea para realizar los mandatos de Dios.

222 Melquisedec como profeta escatologico

En la literatura especializada normalmente se menciona bajo la expectativa del profeta escatologico sélo a Moisés y a
Elfas®, pero existe otra tradicion la que esta referida a esta figura, el texto de Is 61, 1-3%. Tenemos el testimonio de
11QMelq en donde aparece descrita la figura de Melquisedec como profeta escatolégico. Esto lo podemos apreciar
en el texto, en donde en el v. 6 por primera vez se menciona la figura del angel Melquisedec (ver Gn 14, 18; Sal 110,
4), pero a propésito no del texto del Gn 14, 18 sino de Is 61 (ver Lc 4, 18s)#. El texto de Dt 15, 2 es reinterpretado
escatologicamente a partir de Is 61, 1s. Esta relacién es fundamental, el pesher relaciona a Melquisedec con el profeta
escatologico de Is 61, 1. Melquisedec no es el personaje de la historia patriarcal sino que posee otro estatuto; ahora es
un oN@KT en la corte divina, cumpliendo un rol celestial. El pesher vincula la figura de Melquisedec con el profeta
escatologico de Is 61, 1-2 en cuatro oportunidades (vv. 6. 9. 13. 20). En las tres primeras Melquisedec es
explicitamente mencionado, en la cuarta esta referida al evangelizador, que en 1QH?» XXIII fr.1 sorprendentemente
esta aplicado al Maestro de Justicia. Esto revela que la figura de Melquisedec fue comprendido desde la perspectiva
del profeta escatolégico y por consiguiente estarfa referida a una misma persona que actué durante el periodo final de
la historia.*6

En el v. 6 de 11QMelq se introduce el texto de 61, 1s, con la alusién a la proclamacion del perdén o liberacién de sus
culpas. En nuestro texto Melquisedec aparece ya en el v. 5. El es un (onwkt) “elohim”, un angel entre otros
“elohim™#7 (v. 10). La identificacién entre el profeta escatolégico y el angel mencionado en el texto profético de Is
61, 1-3 y en el Salmo 82, 1, respectivamente, demuestra que grupos esenios comprendieron el papel del profeta
escatologico serfa llevado a cabo por Melquisedec®. Como nota F. Garcla Martinez, las funciones de Melquisedec
que aparecen en los vv. 5. 8. 9 son funciones aplicadas originariamente a Dios y que en el pesher son asignadas a
Melquisedec.® Esto ha llevado a diversos autores a catracterizar a Melquisedec con un rol humano-divino® o como

# Cf. O. CULLMANN, Die Christologie des Nene Testaments, J.C.B. Mohr, Tibingen, 21958, 17s; F. HAHN, Christologische Hobeitstitel, Vandehoeck, & Ruprecht,
Tubingen, 31995, 354s.

# Cf. K BERGER, Zum traditiongeschichtlichen Hintergrund christologischer Hobeitstitek N'TS 17(1970-1971), 397s ; P. POKORNY, The Genesis of Christology. Foundations
Jfor a Theology of the New Testament, T&T Clark, Edinburgh, 1987, 86; F. NEIRYNCK, Q 6, 20b6-21; 7, 22 and Isaiah 61, 59, en CH. TUCKETT (ed), The Scriptures
in the Gospels, Leuven University Press, Leuven 1997.

4 Cf. ]. COPPENS, Le Messianisme et sa Releve Prophétique. Les anticipacions véter taires Lenr accomplissement en Jésus. Leuven University Press, Leuven, 1989,
126-144. ; W. A. BEUKEN, Servant and herald of Good Tiddings. Isaiah 61 and Interpretation of Isaiah 40-55, 411-442, en J. VERMEYLEN (ed) , The Book of Isaiah
Le Livre d’ Isate. Les oracles et leurs relectures Unité et Complexité de I'ouvrage, Leuven University Press, Leuven, 1989.

# Cf. O. BETZ, Offenbarung und Schriftforschung in der Qumransekte, ] .C.B. Mohr, Ttbingen 1960, 62-67.

47 Cf. W. MEEKS, The Prophet-King. Moses traditions and the Jobannine Christology, E.J. Brill, Leiden, 1967, 234-235. Tanto Moisés como Melquisedec son constituidos
como oNwKT y son designados por este nombre. Meeks seflala que en base a Ex 4, 1; 7, 1 Moisés es llamado un onwkt, un regente de Dios en la tierra; de
manera similar lo afirma J. FOSSUM, The Name of God and the Angel of the Iord, ].C.B. Mohr, Tibingen 1985, 88. Cita diversos pasajes de Memar Marqa (p.e. I,
1.12)

4 Cf. F. GARCIA MARTTNEZ, Las tradiciones sobre Melguisedec, 79; M. DE JONGE; A. S. DER VAN WOUDE, 710 Melchizedek and the New Testament, 307. M.
De Jonge menciona el texto de CD col. I, 12; col. VI, 1 con lo cual esta sefialando la creencia en la existencia de profetas ungidos por el Espiritu Santo.

9 Cf. F. GARCIA MARTINEZ, Las tradiciones sobre Melquisedec, 73.




un angel>'que habita en la esfera divina en medio de los angeles. Esto refleja también que en Qumrin como en otros
grupos apocalipticos existié un tipo de mesianismo protagonizado por angeles o petrsonajes celestiales como
Melquisedec, Elias o Enoch®?, algunos de los cuales portaron el nombre de Dios. Siguiendo mas adelante, en el v. 9
se dice “este es el periodo (.ew) “el afio de la gracia” (wppw ,fak) de Melquisedec”. El texto de Is 61, 2 es
caracterizado como el afio donde Melquisedec lleva a cabo el reinado de la justicia. A esta caracterizacién temporal
concurren otros textos en donde se menciona el dia de la paz y del perdén. Finalmente en el v. 13 dice “y tu Dios:
esto es Melquisedec realizard la venganza de los juicios de Dios y en ese dia él liberara a ellos de la mano de Belial”
a juicio de J. Fossum muestra que el nombre de Elohim fue otorgado a Melquisedec33. Por otra parte, llevar a cabo la
venganza es una de funciones escatoldgicas del profeta de acuerdo a Is 61, 2. Como lo muestra Fossum existe una
relacién entre el texto de Ex 23, 20 y el de Is 61, 1s, esta se relaciona con la idea que Dios deposita algo ya sea su
nombre o su espiritu en el angel como en el profeta escatologico.

Ademas de esto, hay que afiadir a esto otros dos textos en Qumran, en donde la figura del profeta escatolégico
aparece aludido en relacion a Is 61, 1. El primero 4Q521 llamado Apocalipsis mesidnico. Este texto es recoge una serie
de textos escatologicos y mesianicos para describir las sefiales del eschaton.>*De acuerdo al analisis de H. Kvalbein se
trata de dos series: la primera, en el fr. 2 col. 11, 8: “liberando prisioneros, dando luz a los ciegos, enderezando a los
tullidos” posiblemente aqui concurren los textos de Is 35, 5; Sal 146, 1-8 e Is 61, 1, en el v. 2, 4Q521 menciona que
esto es realizado por “su mesfas” lo cual en el Sal 146 estd referido a Yahvéh y en v. 12 de 4Q521 “el proclamara
buenas nuevas a los pobres” que menciona directamente a Is 61, 1; en este mismo versiculo estd unido a la siguiente

expresion: @wnenN omn,vv y "los muertos viviran" que esta en relacién a Elias (ver Sir 48, 5) y en el fr. 2 col. 111, 2 dice

onPy ky vyt onty WP "vendrin los padres a los hijos" que se refiere a Mal 3, 24. Es necesatio hacer notar la
denominacién “Mesias” aplicado en 4QQ521 a una figura profética. Estos dos ultimos aspectos muestran que el texto
de Is 61 fue asociado y comprendido en relacién de uno de los modelos representativos del profeta escatologico, el
profeta Elias.’> Por tanto no debe resultar extrafio asociar las figuras de Elias y Melquisedec en relacién con el
profeta escatolégico. Es significativo para el estudio de la exégesis neotestamentaria que para grupos apocalipticos
ambas figuras fueron relacionadas por medio del texto de Is 61,1s. Y que ambos textos Is 61,1-3 y Mal 3,23 se
aplicaban y explicaban mutuamente. Y el segundo texto es 1QH? col. XXIII fr. 1 en el cual Is 61, 1s es usado para

113

identificar la funcién del Maestro de Justicia: ““...un heraldo (payVv) de tu bondad, para proclamar a los pobres la
abundancia de tu compasion,....de una fuente...a los de espiritu quebrantado, y a los que estan de duelo eterna
alegria”. Tanto la frase “proclamar a los pobres”, “a los de espiritu quebrantado”, y “estan de duelo eterna alegria”
esta en relacién al texto isaiano. Esto refleja que posiblemente los miembros de la comunidad consideraron al
Maestro de Justicia como el profeta de los ultimos tiempos®®. No es casualidad que para los miembros de la
comunidad el Maestro de Justicia fuese a la vez un sacerdote y un profeta ambas caracteristicas presentes en
11QMelq. Esta misma visién la encontramos en 11QMelq, v. 20 donde se cita el texto de Is 61, 1, en este caso
interpreta al evangelizador (payV) con el profeta escatolégico “Y el mensajero de buenas noticias que anuncia la
salvacién es uno sobre quien esta escrito que... ( ver Is 61, 2) ‘consolara a los afligidos’ su interpretacion para que
ellos sean instruidos en todas las edades del mundo”. Referido al papel del Maestro de Justicia en medio de la
comunidad de Qumran. El pesher interpreta este consuelo como “para instruir a ellos en todas las edades del
mundo”, la consolacién esta en relacién a una ensefianza impartida acerca de la historia presente. Esta es la funcién
que es descrita en 1QqHab para el Maestro de Justicia quien ensefia e interpreta escatologicamente las palabras de los
profetas.

50 Cf. A. DIEZ MACHO, Le Targum palestinien, 48, en J. MENARD (ed.), FExegese Bibligue et Judaisme, Faculté de Théologie Catholique, Palais Universitaire,
Strasbourg 1973; F. GARCIA MARTiNEZ, Las tradiciones sobre Melquisedec, 76; M. DE JONGE; A. S. VAN DER WOUDE, 771Q Melchizedek and the New
Testament, 305.

51 Cf. M. J. DAVIDSON, Angels at Qumran, 308; E. GARCIA MARTINEZ, Apocalypticism in the Dead Sea Sorolls, 175, en J. | COLLINS (ed.), The Encyclopedia of
Apocalypticism I, Continuum, New York, 1999; Ch. A. GIESCHEN, Angelomonphic Christology. Antecedents &> Early Evidence, Brill, Leiden, 1998, 171-175. En
relacién a la identificacién funcional entre los sacerdotes de Qumran y los angeles escribe el autor “there is nevertheless a functional identity between these
human priests and their heavenly counterparts” y cita como ejemplo 4Q511 fr. 35;W. MEEKS, The Prophet-King. Moses traditions, 234-235.

52 Cf. F. GARCIA MARTINEZ, Las tradiciones sobre Melgunisedec, 76-77.

3Ct. J. E. FOSSUM, The Name of God and the Angel of the Lord, 187.

5 H. KVALBEIN, Die Wunder der Endzeit. Beobacgtungen zn 4Q521 und Matth 11, 5p: ZNW 88 (1997), 111-125

3 Cf. J. J. COLLINS, The Scepter and the Star. The Messiabs of the Dead Sea Scrolls and Other Ancient Literature, Doubleday, New York-London 1995, 120-122.

5 Cf. W. MEEKS, The Prophet-King. Moses traditions, 170.
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2.2.3. La mision de los emisarios

La misién que tienen a cargo los emisarios, Elias o Melquisedec estan descritas por medio de diferentes citas biblicas
que concutren para describir la era mesianica. Estas citas parafrasean las obras que realiza el enviado, por ejemplo en
11QMelq se indica en v. 5 “la heredad de Mequisedec” posiblemente se esta refiriendo al Sal 82, 8, en donde se
menciona la heredad de Dios (ver 4Q501, 2; 4Q511 fr. 2 col. 1, 5; 7. 9). En el pesher se sefiala que Melquisedec “se
alza en la asamblea”, posiblemente no hay que ver en esto una entronizacién, pero si al menos como sucede con
otros relatos apocalipticos (ver Dn 7, 13; 1 En 46), Melquisedec realiza el juicio en presencia de Yahvéh mediante un
decreto dado ante el tribunal celeste, que tiene su realizacion en la historia (abajo) como la liberacién que anuncia el
profeta de Is 61, 1 “proclamar la liberacién para ellos”; en el v. 20 sefala citando Is 61, 2 que ‘consolard a los
afligidos’ funcién que se comprende como enseflanza para la comunidad acerca de los dltimos tiempos. Es decir, la
figura de Melquisedec como profeta escatologico esta identificindose aquf al parecer con la del Maestro de Justicia
que ensefa el camino a la comunidad de los elegidos. A la luz de esto, es posible proponer que aqui se esta usando el
presupuesto que tales figuras celestiales como Melquisedec tiene su contraparte en otros tantos en la tierra’’. En
concreto, segun el texto de 11Melq Melquisedec tiene como contraparte terrenal al profeta escatolégico de Is 61, que
la comunidad de Qumrin creyé encarnar el Maestro de Justicia. Existe en esto un doble nivel (arriba/abajo) en
donde ocurren los acontecimientos narrados, lo que sucede en cielo acontece en la tierra, el juicio tiene lugar como
liberacién en la tierra.

En 4Q521 8. 12 se asocia este pasaje de Is 61con el ministerio de Elfas de resucitar muertos (ver Sir 48, 5) y de hacer
volver el corazén de los padres a los hijos y de los hijos a los padres (ver Mal 3, 24). Por tanto, como ya esta dicho,
parece claro que este mismo texto fue puesto en relacion a los eventos escatolégicos descritos mediante otras figuras
escatologicas. El juicio es realizado por Melquisedec en medio de la asamblea, esto concuerda con la idea reflejada en
otros textos esenios de esta época, segin la cual el dia de Yahvéh a diferencia de la opinién tradicional no son las
naciones las que juzgaran a Israel, ni tampoco sera el juicio de Israel sobre éstas, sino que es la comunidad de
elegidos, quienes juzgaran a ambos (ver 1Qpls* fr. 2-6 col. 1I; Is 10, 22). Esto nos entrega una de las caracteristicas
doctrinales de esta comunidad y que se verd también en los textos neotestamentatios, que sostienen que el juicio esta
mediado por emisarios divinos en quienes cae la responsabilidad del juicio sobre Israel y las naciones.

Otro aspecto referido a esto lo tiene el v. 13 “ejecutara la venganza de los juicios de Dios”. Como ya esta dicho, la
venganza es una de las funciones proféticas segin el texto de Is 61, 2; en el v. 14 Melquisedec preside la asamblea
entre los angeles, por tanto se trata de un ser que tiene un estatuto similar a estos: “él prevalecerd en ese dfa sobre
todos los hijos de Dios y él presidira la asamblea”; el dia del juicio es el dia de la paz mesianica, del reino escatolégico
segun lo explica el autor del pesher introduciendo el texto de Is 52, 7.

2.2.4. El angel como precursor del juicio

A tenor de otros textos como 1QS col. IX, 11; 4Q377 fr. 1 recto col. II, 5-12, hay que decir que posiblemente el
profeta escatologico fue comprendido como un precursor de los ultimos tiempos. Para indicar esta expectativa se
utiliza “hasta que venga” tyn Nd oy, “hasta que se levante” ovy oy, “regresara” ynan. El caricter precursor se
predica de algunas figuras del pasado de las que se espera una segunda venida, Melquisedec, Elfas, del profeta de Dt
18, 15. 18, incluso es posible que del mismo Maestro de Justicia se esperé su “regreso” (ver 4Q163 (4Qpap plsa) fr.
23 col. 11, 17). Esta idea esti muy arraigada en la mentalidad judia y se refleja en la expectativa del envio de
personajes pertenecientes a la primera liberacion, a la historia primitiva, etc, que tendran un rol destacado en los
ultimos dias®. En el texto de 11QMelq esta idea aparece en el v. 6 del retorno de Melquisedec Wva@NKT WVYNOAN

STCE. ] —A. BUHNER, Der Gesandte und sein Weg im 4 Evangelinm, Ttubingen 1977, 387-399;enrelacion aDn 7 cf. P. WEISMAR ,,Daniel 7. Eine Textanalyse, 36, en
R. PESCH und R. SCHNACKENBURG. (eds.) Jessus und der Menschensobn, Herder, Freiburg, 1975.

% Cf. O. BETZ, Der Paraklet. Fiirsprecher im Haretichen Spatjudentum, 127-137. O. Betz sostiene que no se trata del tema del regreso sino de la sucesion
(aufeinandetfolge), no obstante aplica al texto de Dt 18, 15.18 para referirlo al pariclito, este serfa el sucesor de Jesus. El tema del regreso y de la sucesion
siendo distintos estan relacionados, Moisés-Josué, Elias-Eliseco son pares en los cuales se cumple que el sucesor tiene el espiritu de su maestro, pero a la vez es
distinto pues como el caso de Eliseo tiene el doble del Espiritu de Elias. En todo esto es importante especificar que el precursor estd referido en algunos casos
a los eventos escatoldgicos en otros casos de otra figura como por ejemplo del Mesias, por consiguiente es importante notar que cada escrito representa
diferentes modelos escatolégicos.
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“volvera a ellos”. En otro texto, CD col. VI, 10 el intérprete de la Ley es una figura del pasado de la comunidad®
que se espera su regreso; su funcién es la de ser una especie de precursor del “que ensefla la justicia”
odK eGU WPTL TLYM GY, el autor se ha basado en Os 10, 12. E. Puech sostiene que el intérprete de la Ley fue un
sacerdote intérprete y que en el futuro de la comunidad también aparecerfa una figura escatolégica similar,
identificado por algunos con el Maestro de Justicia®. En el texto de CD col. VI, 3-8 se menciona “hasta que venga el
que ensefia la justicia” es una referencia a la figura escatoldgica, citada también en bBeka 24% Os 10, 12 y Mal 3, 23,
aplicado a la funcién que realizara Elias antes del juicio para aclarar los pasajes oscuros de la Escritura®® (ver TLevi
18, 2; Sukka 52b). En otros textos en donde se hace referencia a Dt 18, 18 y Mal 3, 23 indica que el profeta
escatologico es precursor del inicio de la era escatolégica. Es significativo en este sentido que en el texto de Dt 18,
18 en 4Q175, 1 coleccién de testimonia mesianicos, precede a los textos de Nm 24, 15-17 del mesias real y Dt 33, 8-
11 referido al mesias sacerdotal, estableciendo con esto una relacion funcional entre el profeta escatologico y los dos
mesias esperados por la comunidad.

2.2.5.  Otros emisarios divinos

Ya hemos mencionado a dos emisarios Melquisedec y Elias, pero ademas en la literatura de Qumran encontramos
mencionados otra setie de emisarios. En el texto de 4Q175 1 se cita el texto de Dt 18, 18 sin una explicacién directa
del sentido del pasaje, sin embargo es puesto en relaciéon con otros dos textos fundamentales (ver Nm 24, 15-17 y
Dt 33, 8-11). Esta trilogia establece una relacién funcional entre el profeta escatologico y los dos mesias esperados
por la comunidad. En 1QS col. IX, 11 se habla de la venida de un profeta ademas de los mesfas de Aarén y de
Israel. Para los miembros de la secta, Moisés es un profeta, un visionario que revela lo que ocurrira en los tltimos
dias (ver 1Qdibre Mose). En 1QS col. VIII, 14-15, es interpretado el texto de Is 40, 3 en referencia al Exodo
escatologico, ordenado por Moisés para que el pueblo se preparara antes de la visita de Dios (véase 4Q266 fr. 3 col.
111, 22-23; 4Q267 fr. 2, 2; CD-A fr. 3 col. 11, 15). A través de esta mencién de la primera y segunda visita, aparece
claramente en este texto el esquema tipolégico. De acuerdo a esto, este texto presupone que el éxodo de los tltimos
tiempos estara a cargo de un profeta semejante a Moisés. En otro texto de Qumran, 4QQ377 fr. 1 recto col. 11, 5-12

Moisés es visto como un angel y mensajero; en el v. 5 de este texto Moisés es “su mesias” (LENOV TOLV); en el v.
10 es “el hombre de Dios” (onwukt®m ant); “angel” (AtKVv) y “evangelizador” (payv). Tanto en 11QMelq como
4Q175 acredita la creencia que Dios enviara “ungidos” no de acuerdo a la linea davidica sino mas bien como un
ungido por el Espiritu de Dios, aspecto importante en vista de nuestra discusiéon acerca de la relacién entre el
profeta mosaico y Mesfas en el cuarto evangelio. Extrafiamente en este ultimo texto Moisés no es visto como
profeta, sino como angel, evangelizador, hombre de Dios, esto es significativo pues refleja que el mesianismo en
Qumrén tuvo al menos dos figuras mesidnicas relacionadas con este rol de emisatio entendido ya como angel (ATKkV)
o como “evangelizador”(poyV), estos son Melquisedec y Moisés. Esto es interesante en vista que ambas figuras
tienen en comun estar vinculada a grupos esenios y samaritanos.

Es importante subrayar que a los personajes del pasado tales como los recién mencionados, se les llame angeles, pues
esto expresa una relectura de la historia del pueblo y de sus instituciones desde un punto de vista de la salvacion
trascendental. En este texto Moisés es descrito como angel de Dios, porque habita en una intimidad particular con
Dios en la nube y transmite las palabras al pueblo. Notemos nuevamente aunque sea de paso que el Maestro de
Justicia esta en medio de su comunidad (ver 1QpHab col. 11, 8; Dt 18, 18) para que ésta escuche, crea en sus palabras

3 Cf. Ch. MILIKOWSKY, Again: DAMASCUS in Damascos Document and in Rabbinic Literature: RQ 41 (1982) 11, 103-104; E. WCELA, The Messiah(s) of
Qumran: CBQ XXVT (1964) 3, 342; E. PUECH, Mesianismo, escatologia y resurreccion, 269; G. BROOKE, Exegesis at Qumran. 4 Florileginm in its Jewish Context,
JSOT Press, England, 1985. , 188. Para Brooke se identifica con el Maestro de Justicia; lo mismo R. B. LAURIN, The Problen: of two Messiahs: RQ4(1963)13, 50;
J. GNILKA, Die Erwartung des messianischen Hobenpriesters in den Schriften von Qumran und im Neuen Testament: RQ 7(1960) 2, 399. Gnilka sostiene que es una figura
en el futuro, apoyandose en CD col. VII, 10-21; 4QTest 12f; 1Q Segesspriiche col. V, 27; 1 QMilhamah col. X1, 6.

& Cf. .. PUECH, Mesianismo, escatologia y resurreccion, 269. Los siguientes textos mencionan esta figura : 1QS col. IX, 11; 1QS*°- 11,11s;1QSP col. I, 21-col. 111, 21;
1QM y 4Q285 col. V, 5; 4Q175, 9-13; CD col. VII, 14-21, col. XII, 23-col. XIII, 1; col. XIV, 18-19; col. XIX 10, 11; col. XIX, 33-col. XX, 1; 4Q174, 1-2.11-
12; 4 Qpls?; 4QBenPat; 4Q541-4 Aardnida; 11QMelq; G. Brooke, Exegese at Qumran, 188.

ot Cf. K. SCHUBERT, Die Messiaslehre in den Texten von Chirbet Qumran: BZ. (1957) 2, 178-179; 'T. B. ESCAFFRE, Traditions concernant Flie dans le Targum et la
littérature Rabbinique, PIB, Rome,1993, 53; J. TREBOLLE B, Libros biblicos y apdcrifos entre los manuscritos de Qumran: Cadmo 12 (2002), 145; P. SACCHI, L~
A})om/jz‘tz’m Gindaica ¢ la Sua Storia, Paideia, Brescia, 1990, 213-214.
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(ver 1 QpHab col. 11, 2) y para preparar a ésta en el camino en la época final (ver CD-A col. I, 11; 1QS col. IX, 18-
20).

En el texto de 4Q 495 War ScrolF encontramos un emisario (,¢oxav) semejante llamado el principe de la luz “td nos
has hecho caer en el lote de la luz de acuerdo con tu verdad. Desde entonces y al principe de la Inz has mandado para
ayudarnos y en sus manos estan todos los dngeles de justicia y todos los espiritus de verdad estan bajo su dominio. Has
hecho a Belial para la fosa, dngel de enemistad; en las tinieblas estd su dominio, y todos los espiritus de su lote. Angeles
de destruccion, ellos caminan en los estatutos de las tinieblas” (ver 1QapGen ae col. VI, 15). En este texto se refleja
la creencia en dos angeles principales, el principe de la luz y a Belial®2. La identificacion del angel de la luz es
discutida, en algunos textos este principe de la luz parece ser Miguel o Melquisedec®. La misma identificacién entre
Miguel y Melquisedec es también afirmada por otros autores®*. Posiblemente esto es correcto al comparar las mismas
funciones realizadas en 1 QM col. XIII, 9s; col. XVII, 6s; 1QS col. 111, 18s; CD col. V, 15.

En 1QM col. XVII, 5s Miguel es el angel de la luz que es enviado (pKanv) para iluminar al lote de la Nueva Alianza
(ver En esl 23, 59; TestAbraham 1, 2. 4; 5, 1; 7, 3-8). Tanto Miguel como otros angeles estan relacionados con la
tradicion biblica de Ez 1, 26 y Dn 7, 13; 8, 15; 10, 16. 18 la que menciona la figura de un angel con forma “hombre”
W¢ €180¢ avBpwTov, ¢ Opaats avbpwmov que irradia luz. Esta relacion entre un ser celestial con forma humana, que
es enviado para iluminar responde a un teologumenon judio® que fundamenta teolégicamente la conviccién de la
transformacion del justo en luz a semejanza de los angeles®. En el texto de 1 En 51, 4: “...todos se convertiran en
angeles en el cielo”, en 4Q496 dice que “los justos brillaran eternamente” y en 4Q548 4Q1V isions of Amrand ar
“porque los hijos de la luz iran a la luz”. Esta aspiracién la encontramos en otros textos como 1QM col. 1, 8; col.
XVII, 5-7; 1QS col. 1V, 7; 4Q496. fr. 3. col. 1, 79; En 104; Dn 12, 1-3 y AscMoises 9-10, donde el justo espera brillar
como los angeles.’

Se comprende que se pensara que figuras como Miguel-Melquisedec, Moisés, Elias, Enoch ya habian sido
transformados en angeles mediante su traslado al cielo. Por ello, es correcto pensar que el interés en figuras como
Melquisedec, Enoch y Elfas durante el perfodo intertestamentario por un lado expresa la convicciéon de que los justos
participan de una vida semejante a la de los angeles y de la creencia en una vida de elevada intensidad®, la cual fue
conceptualizada de diversas maneras por los grupos religiosos de esta época.

2.2.6. El modelo de correspondencia

El envio de Miguel estd en funcién de realizar el juicio sobre el pueblo, este juicio se lleva a cabo en dos planos:
delante del trono de Dios o sentandose en el trono y como contraparte por el envio de un angel o profeta®. Por otra
parte, como bien lo sefiala K. Miiller el texto de 1QM col. XVII, 7s sigue “una correspondencia factica” o “modelo
de correspondencia”” (verlQM col. 1QM col. 1, 10-16; col. X1II, 1-2; col. XIV9-15). Esto quiere decir, por ejemplo
que la batalla escatolégica se realiza en dos planos, Miguel y su dominio contra Belial y su lote y contra su
representante terrenal, los Kittim. Podemos encontrar otro ejemplo en CD-A col. III, 21-col. 1V, 19, el juicio
comienza con el envio del angel Belial, en los vv. 12-13 se introduce la cita de Is 24, 17: “Y durante todos esos afios
Belial serd enviado contra Israel,’' como ha dicho por medio de Isafas el profeta hijo de Amoés diciendo: (Is 24, 17)
panico, fosa, red contra ti, habitante de la tierra. Su interpretacion son las tres redes de Belial sobre la que hablé Levi,

92 Cf. G. BAMPFYLDE, The Prince of the Host in the Book of Daniel and the Dead Sea Scrolls: JS] XIV (1983), 129-134.

6 Cf. P. SACCHL, L~ Apocalittica Gindaica, 214; M. J. DAVIDSON, Anugels at Qumran, 308; F. GARCIA MARTINEZ, Apocalypticism in the Dead Sea Serolls, 175; G.
BAMPFYLDE, The Prince of the Host, 130-134; O. BETZ, Der Paraklet. Fiirsprecher im Haretichen Spatjudentum, 67.

o4 Cf. J. E. FOSSUM, The Name of God and the Angel of the Lord, 185.

%5 Cf. W. MEEKS, The Prophet-King. Moses traditions, 70.

6 Cf. Andlisis del género pesher. Formas y motivos Anales de la Facultad de Teologia Universidad Catdlica de Chile, Santiago de Chile, 2007.

7 Cf. J. J. COLLINS, Apocaliptic Imagination. An Introduction to the Jewish Matrix of Christianity, Crosrroad-New York,1984, 34. “There is nothing to suggest that the
author was interested in the revival of earthly life. Rather Dan 12, 1-3 describes the final coming together of the two spheres of life by the elevation of the just
to join the angelic host”; H. STEGEMANN, Die Esenner, 290. Sefiala que “Die im Neuen Testament ausserdem bezeugte vorstellung, besonders Gerechte wie
Abraham, Mose oder Elijah seien schon lingst bei Gott im Himmel (Mt 8, 11; Mc 9, 4; Lk 16, 23; 23, 43) , war den essenern vollig fremd.” El autor quizis no
repara en la afinidad de esta creencia con la cristologia de la pre-existencia de Cristo desarrollada prontamente por Pablo.

% Cf. J. J. COLLINS, Apocabyptic Eschatology, 37. Nota a pie de pagina 60.

9 Cf. W. MEEKS, The Man from Heaven, 61.

70 Cf. K. MULLER  Der Menschensobn in Danielyyklus, 59, en R. PESCH R. SCHNACKENBURG. (eds.) Jesus und der Menschensohn, Herder, Freiburg, 1975.

7 La cursiva es nuestra.
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hijo de Jacob en las que capturan a Israel y la ensefia a ellos como tres especies de justicia. La primera es la
fornicacién; la segunda, la riqueza; la tercera, la contaminacién del Templo. El que escapa de una, es atrapado en
otra, y el que es rescatado de ésta, es atrapado en otra”. Este texto pertenece al apocalipsis de Isafas’> 24-27, el cual es
interpretado por el escritor inspirado mediante el texto del Testamento de Levi. El autor identifica histéricamente
esta cita con los vicios y males que sufren sus contemporaneos, signos del envio de Belial a la tierra, y de la llegada de
los dltimos tiempos, época de dolores y de persecucion para los justos, antes de la llegada del Reino de Dios. Esta
indicacién falta en el texto masorético, y es parte de la visién acerca del juicio que posefa la comunidad esenia. La
segunda interpretacion esta en el v. 14, alli es interpretado también escatoldgicamente el pasaje de Isafas citando la
profecia de Levi acerca de las tres redes de Belial, de la cual nosotros sélo contamos con la redacciéon final,
perteneciente a una lectura cristiana (GrTLevi XVI-XVII). Es importante sefialar que el texto de CD-A col. 111, 21-
col IV, 19 un texto esenio que pertenece a la etapa prequmramica de la secta y que por lo tanto muestra el
pensamiento esenio acerca del juicio de Dios existente en los pueblos de la Palestina del siglo 1I a.C.

Como sumario podemos decir que a comienzos del siglo I, existe la expectativa del profeta de los ultimos tiempos en
los cuales se interrelacionan y explican mutuamente diversos textos: Is 61, 1-3; Mal 3, 1. 23; Dt 18, 15. 18 y Sir 48,5.
Esta figura en algunos casos ha sido revestido con el nombre de Dios como Miguel, Melquisedec o Moisés. Fl
profeta escatolégico procede de la esfera celestial, no es nacido de mujer, es un angel-profeta que regresa, se encarna,
esto es, ha sido enviado por Dios. El profeta escatolégico en algunos textos es nombrado como “mesfas”, “ungido”
que realiza las sefiales anunciada para la era escatolégica de acuerdo a textos paradigmaticos. La figura del profeta
escatologico de Is 61, 1 o Elias tienen la funcién de llevar a cabo el juicio de Dios, esta funcién significa un
“regreso”, envio por parte de Dios al mundo que inaugura o desencadena la crisis final que traera posteriormente la
irrupcién del reino. En el caso de Melquisedec el juicio se realiza mediante un decreto en la corte celestial en medio
de los angeles. Melquisedec se encarnado en el profeta de Is 61. El pesher menciona que “regresara a ellos”, es decir
que ha tenido otras apariciones en la historia pasada y ahora es enviado al mundo para proclamar el juicio. Esto tiene
su efecto histérico descrito mediante diversos textos proféticos (ver Is 61, 1s. Mal 3, 23-24) como liberacién,
consolacion de los afligidos y reconciliacién de los padres a los hijos.

3.0 LA CRISTOLOGIA DE JUAN A LA LUZ DE ESTOS DATOS

Vamos a desarrollar una reflexion critica de los datos presentados en el pesher de 11QMelq y de los otros textos
existentes en Qumran en vista de contextualizar el ambito ideoldgico de la cristologia del cuarto evangelio. Nuestra
intencién no es establecer una dependencia literaria, mas bien pretende realizar una reflexion fundamental acerca de
la posibilidad de presentar una matriz ideolégica comin a la cristologfa del enviado presente en el cuarto evangelio.
Por consiguiente en los siguientes apartados no pretendemos datr una explicacién pormenorizada de cada relato sino
que tan solo enumerar algunos argumentos que muestran que los textos seflalados se explican a partir del trasfondo
que hemos estudiado.

Una cuestién introductoria que es obvia en el evangelio de Juan no habla ni de Melquisedec ni de Elfas —al menos
explicitamente-, en trelacién con el profeta escatologico sino de Moisés de acuerdo al texto de Dt 18, 15. 18, no
obstante esto, creemos que existen algunos elementos fundamentales que postulan la vinculaciéon de ésta expectativa
a una misma matriz ideolégica. La figura del profeta escatolégico del Dt 18, 15. 18 estd modulada en el cuarto
evangelio por la figura del Hijo del hombre como siervo de Yahvéh. En efecto, el texto de Is 61, 1 estd en relacién a
Is 42, 1 que menciona como portador del espiritu al siervo de Dios? (ver Jn 6, 27; 3, 14; 10, 37; 12, 34-38).

72 Cf. P. HANSON, O/d Testament Apocalyptic, Abingdon Press, Nachville 1987, 93s..

73 Cf. J. COPPENS, Les Logia Johanniques du Fils de 1.” Homme, 313, en en M. de JONGE (ed.), L.’ Evangile de Jean. Sources, redaction, Theologie, Leuven, University
Press, 1987 ; M. MENKEN, The Significance of the OT in John, 159-161, en G. VAN BELLE-].G.VAN DER WATT-P.MARITZ (eds), Theology and Christology in
the Fourth Gospel. Essays by the Members of the SNTS Johannine Writings Seminar, University Press, Leuven, 2005; J. BEUTLER, The Use of Scripture’ in the Gospel of
Jobn, 150, en R. ALAND CULPEPPER and C. CLIFTON BLACK (eds), Exploring the Gospel of John, Westminster John Knox Press, Louisville,
Kentucky, 1996..
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3.1.  ELPROFETA ESCATOLOGICO

Uno de los aspectos mas relevantes que resultan de este estudio de 11QMelq es la identificaciéon de Melquisedec con
el profeta escatolégico segun el texto de Is 61, 1s, integrando esta figura a la de Moisés y Elias. Esta interpretacion
isaiana del profeta escatolégico muestra algunas reflexiones fundamentales para el estudio de la cristologia joanica y
los cuales discutiremos en los siguientes apartados: el juicio y envio, la cuestién acerca de la equivalencia o no del
titulo Mesfas y del profeta en el cuarto evangelio, y la figura del Hijo del hombre.

3.1.1.  Eljuicio y el envio del profeta escatologico

El motivo del envio como del juicio estin vinculados de modo fundamental tanto en Qumran como en el cuarto
evangelio. El enviado es un angel que realiza el juicio en nombre de Dios. En 11QMelq v. 6 se desarrolla el tema del
envio como un retorno WVWNKT wvynan “volvera a ellos” de la figura del pasado. Este regreso se concretiza en la
aparicién del profeta escatoldgico, lo que expresa en primer lugar que su envio es considerado dentro de la esfera
histérica, esto es, una segunda venida y esto coloca una diferencia con relacién a Enoch que como Hijo del hombre
es considerado por la tradiciéon apocaliptica como pre-existente. En la apocaliptica judia se considerara para los casos
de Melquisedec, como Moisés y de Elias como un regreso o como manifestacion del profeta escatologico en la forma
de un Moisés redivivus, Elias redivivus o de otro Melquisedec (ver En esl 23, 43. 60). Esta manifestaciéon se realiza
tomando diversas identidades, asi por ejemplo, se piensa que el Elfas redjvivus se ha encarnado en diversos personajes
histéricos como Pinjas, Taxo o Juan el Bautista. No sin razén J. —A. Bithner ha subrayado que la relacién entre
profeta y angel es el presupuesto de la cristologfa joanica del enviado.™ El profeta que es enviado al mundo es aquel
que realiza el juicio. Como lo hemos sefialado en el andlisis realizado de los textos de Qumran, la relacion de angel y
profeta se cumple tanto en Melquisedec (11QMelq), en Elfas (ver Mal 3, 1; 4Q521), como Moisés (4Q377 fr. 1). Por
consiguiente la discusién acerca de Elias, del profeta o Moisés (ver Jn 1, 25; 4, 19; 6, 14; 7, 40. 52; 9, 17) que aparece
en textos del evangelio de Juan integra la figura de Melquisedec. Con esto, estamos afirmando que la cristologfa del
enviado es una cristologfa profética existente originada en movimientos marginales de judaismo tardio. El envio de
este angel/profeta preexistente inaugura el juicio escatolégico de Dios. Esta idea apocaliptica esta ya documentada
en Qumran en 11Q Melq antes de la redaccion de los primeros materiales cristologicos del evangelio de Juan. El
evangelista aplica este esquema al envio del Hijo. Las expresiones acerca de Jesus como “el enviado” para referirse a
si mismo Téupawti; en 5, 24. 36; 20, 21 “el que me envio” dméoTaAKEV; en “me ha enviado” para designar al Padre
5,37; 6, 44,7, 28; 8, 16.18.26.29; 12, 49 méppoc pe; en “el que me ha enviado” Jn 4, 34;5, 30; 6, 38. 39; 7, 16. 18; 9, 4;
13, 16; 14, 24 méupavtoc pe matpoc, pertenecen por consiguiente al lenguaje del profeta escatolégico enviado por el
Padre.

Ademas es interesante notar que tanto Melquisedec como el Hijo del hombre son personajes escatolégicos, que
tienen un papel protagénico en el juicio. En el caso de 11QMelq, Melquisedec tiene como contraparte el envio del
profeta descrito por el texto de Is 61, 1. En el cuarto evangelio el profeta escatologico esta disefiado al parecer de
acuerdo a la figura del profeta de los ultimos tiempos segun el texto de Dt 18, 15. 18 o de 1-2 Reyes.

Como ha sido sefialado en el andlisis de 11QMelq y de otros textos, el esquema del juicio y del envio esta
relacionado, Melquisedec y el profeta de Is 61, 1 representan ambos aspectos. El profeta isaiano es la encarnacion del
angel Melquisedec. De acuerdo a esto el motivo arriba/abajo pertenece a una de las partes de este modo de pensar la
realidad, mientras que el otro, esta interesado en identificar en las escrituras e historicamente la encarnacion del
angel. Algunos autores explican esta problematica sefialando que el evangelista habria introducido otra teologfa: el
enviado celestial, a través del motivo abajo/artiba. Este salto que supone el recurso a otra teologia como critetio para
discriminar fuentes” es necesario justificatlo. Como esta dicho a comienzos del siglo I a.C., ya existe la idea que del

7 Cf. J. ~A. BUHNER, Der Gesandte , 427.
75 Cf. G. van BELLE, The Signs Source in the Fourth Gospel, Leuven University Press, Leuven , 1994, 314. Dice Cothenet “he supposses that the evangelist John
and the Gospel of Signs present two different theologies and that on the basis of these differences one can fully reconstruct the integral source”



15

profeta de los tltimos tiempos procede de la esfera celestial, es un angel-profeta, no un nacido de mujer, que regresa,
se encarna, es decir ha sido enviado por Dios. Su aparicién en el mundo tiene como contrapartida la realizacién de
un evento decisivo en los cielos: la apertura del libro de la vida, un decreto, etc. Ademds como ha sido sefialado, este
profeta es mencionado en algunos textos esenios como profeta-Mesfas que realiza las sefiales de era mesidnica.
Nosotros hemos mostrado que tema del envio de un emisario es correlativo al tema del modelo de correspondencia
y que por consiguiente que pertenecen a una misma matriz ideologica.

Es importante reflexionar acerca de los siguiente: si esta visién unitaria e integradora del profeta de los ultimos
tiempos ha existido previa a la elaboracién de los materiales del cuarto evangelio, la conclusiéon mas probable que
habria que sacar es que los materiales referidos al profeta escatolégico tendrian que responder a esta concepcion, es
decir que ya contienen desde un comienzo las referencias a su estatuto celeste y a la realizacién de los signos mesianicos.
No se trata pues de dos teologfas distintas, es posible que haya existido un desarrollo, una ampliacion de los textos de
la primera hora, pero no se puede afirmar que hay dos teologfas sin conexion entre si. Este aspecto es sumamente
importante pues establece que la cristologia del profeta y del envio del pre-existente, el tema del atriba/abajo y la
realizacion de sefiales estan todos integrados y son elementos propios de esta vision y que no representan ni una
sintesis original de Juan ni tampoco una etapa posterior de su desarrollo cristologico. La cristologia alta no es escrita
mas tarde que los materiales que muestran una cristologica baja, y no es un estrato posterior. La expectativa del
profeta escatologico ya sea bajo la forma de Moisés o de Elfas de Dt 18, 15. 18; Mal 3, 23 o de Is 61, 1s, contenia
dentro de sus materiales tanto el aspecto del juicio, del envio, las sefiales como la de su procedencia divina.”®

3.1.2. El estatuto divino

El estatuto divino de estos seres es expresado de diversa manera, a veces en referencia a la procedencia, otras en
conexiéon con los signos o a la funcién escatolégica que realizan o al caracter desconocido de estos personajes. El
envio de Elias desde el cielo, segun el texto de Mal 3, 1. 23 esta atestiguada en 4Q521 (4QMessianic Apocalypse) fr. 2
col. 11, 23 y en 4QQ558 (4Qvision® ar). Algunos textos apocalipticos, personajes como Enoch, Elias y Moisés habitan
en medio de los angeles. De la misma manera, Melquisedec de acuerdo al texto 11QMelq realiza su funcién judicial
en la asamblea de los dngeles, estos datos expresan que a estos personajes se les adjudicé un estatuto divino. Con
esto queremos decir, que estos personajes desempefiaron funciones designadas en otros tiempos solo a Dios. Estos
dos aspectos son el presupuesto del tema del envio. Otro modo de expresar el estatuto divino” es de acuerdo a la
conviccion de que el profeta debia realizar signos escatologicos. En 4QMessianic Apocalypse se describe los signos de la
era escatologica de acuerdo a la funcion realizada por el profeta escatologico de Is 61, 1-3, Mal 3, 23 y de Sir 48, 5,
posiblemente en relacién a Elfas. Otros textos como CD-A col. 111, 21-col. 1V, 19, hablan del envio de Belial,
provoca el caos y la destruccion entre los hombres como signo de la llegada de los ultimos tiempos. Tanto
Melquisedec como Elfas como figuras representativas del profeta escatologico habitan en medio de los angeles y
posee un estatuto celestial’®. Este angel o profeta de los dltimos tiempos es enviado o establecido como mediacién
por Dios para realizar el juicio”™. En el caso de Melquisedec el juicio se realiza ante el tribunal divino, en medio de la
asamblea de los angeles. Su contraparte parece ser el profeta ungido de Is 61, 1, que realiza los signos del anuncio de
la Buena Nueva, de dar libertad a los presos, proclamar el afio de la gracia, etc. Este esquema ideoldgico explica
diversos textos como Jn 1, 20-22. 26. 54; 3, 13; 17, 11.

En el relato de 1, 20. 21. 22 se interroga a Juan el Bautista por su identidad en relaciéon al Mesfas, a Elfas y al profeta
escatolégico. El niega su identidad con estos personajes, y la expresa por medio del texto de Is 40,3 sefialando en v.
26, que “en medio de vosotros esta a quien no conocéis”. El pasaje no discute la conviccién en el envio del profeta
de Dt 18, 15, Mal 3, 23 ni otros mensajeros del pasado sino que presupone ésta creencia, en la venida del profeta
escatologico, de Elfas y del Mesfas. Estos tres personajes son esperados y el relato se desarrolla en base a esta

76 Cf. O. CULLMANN, Die Christologie des Nene Testaments, 17.

7 R. SCHNACKENBURG, E/ evangelio segin san Juan i. Version y comentario. Herder, Barcelona, 1980 328-340; J. PAINTER, The Quest for the Messiah, 176; ].
BECKER, Die Hoffinung anf ewiges leben im Johannesevangelium: ZNW 91(2000), 201.

8 Cf. W. MEEKS, The Prophet-King. Moses traditions, 119. Subraya el autor que tanto Moisés como Melquisedec fueron alegorizados por Filén como logos, y
concluye: “Melchizedek thus parallels Moses not only in his offices, king and priest, but also his simbolic function of leading the soul into a mystical
experience”

7 Cf. J. PAINTER, The Quest for the Messiah, 248.
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creencia. Al parecer refleja diversas expectativas acerca del estatuto, origen y funcién de estos personajes en la etapa
final de la historia. Juan anuncia al que viene detras de él (1, 15).80 Segin algunos autores como de Jonge, en Juan
aparece el titulo el profeta, Mesfas pero no de Elfas aplicado a Jesus porque estaria en funciéon de anunciar al mesias
incognitus del cual habla Justino®!. Otros autores como Martyn, Betz o Boismard creen ver una tradicién de Elias en
estos textos$2. Nos parece factible que en este texto exista una tradicion en relaciéon a Elfas, y por consiguiente que
tenga como presupuesto la creencia del envio del profeta escatolégico al mundo.

Ahora bien en relacion al texto de Jn 1, 19-28 es interesante hacer notar lo siguiente. En Juan aparece el tema del
origen desconocido del Mesfas en los textos de Jn 1, 46; 6, 46; 7, 41-42; 19, 9. Estos textos estin en relacién a
tradiciones ligadas a las figuras de Melquisedec, Moisés y Elias. El texto de Jn 7, 25-29 sefiala que “cuando venga
Cristo ninguno sabra de dénde es é1” y en 9, 29 subraya que sus adversarios no saben de dénde procede. Algunos
autores han querido ver en esta cita un ejemplo del método del doble significado en Juan, W. Meeks se inclina a ver
la controversia que presenta el texto de 7, 41-42 queda respondida al afirmar que contiene una polémica contra la
ideologia de Judea del redentor escatologico y reinterpreta la idea del origen del redentor en cuanto ni Judea ni
Galilea son el origen del mesias sino que este es de origen divino. Pero W. Meeks no da argumentos que procedan de
fuentes samaritanas.

Tomando en consideracion los textos ya analizados, creemos que esta tradicion del wesias incognitus se relaciona con la
tradicion del profeta escatolégico ya que podemos ver que en estos cuatro personajes se cumple el cardcter
misterioso de su origen como de su muerte: Melquisedec, Moisés y Elfas y Jestus. En estos cuatro personajes ocurre
que la tradicion judia desconoce el origen, o no se sabe dénde ha quedado su cadaver o su sepultura y le concede a
este aspecto un caracter misterioso.8> Esto responde a ideas apocalipticas acerca del caricter misterioso o
extraordinario de la muerte de un personaje, la desapariciéon del cuerpo o el desconocimiento del lugar de la
sepultura, constituye un signo de que éste pertenece a la esfera divina®* (ver 2 Re 2, 2-18; ev. Nic XV, 1. 6; XVI, 6;
Ap 11, 11-12). A este modelo responde por tanto la figura del profeta escatoldogico en las figuras de Elfas que es
arrebatado al cielo sin morir, de Moisés del que se ignora el lugar de su tumba o que su cuerpo ha sido llevado al
cielo por Miguel®> (ver Jd 1, 9), de Melquisedec “sin principio ni fin de vida” (ver Hb 7, 3), y el del mismo Jesds cuyo
cadaver no se encuentra en la tumba.8¢

3.2. ¢MESIAS O PROFETA ESCATOLOGICO?

Segtn la teorfa de R. Fortna®’, el principal titulo cristolégico en el evangelio de Juan es el titulo Mesias, sin embargo
hace notar Fortna que existe poquisima evidencia que refleje la expectativa de que el Mesias realizara milagros. Una
posible respuesta al silogismo: Jesis hizo milagros, lnego Jesis es el Mesias, es la afirmacién que Jesus es el profeta
escatologico como Moisés (ver Jn 4, 19; 6, 14) que como el antitipo de Moisés debia presentar una serie de milagros
para acreditarse como tal. Fortna no estd convencido de que la figura de Moisés esté en la base de los relatos de
milagros, mas bien postula los milagros de Jests que presenta el cuarto evangelio estan disefiados sobre el modelo de
milagros realizados por diversos héroes del Antiguo Testamento como Elias, Eliseo e incluso José. Estos primitivos

80 Cf. J. BECKER, Die Hoffinung anf ewiges Leben im Jobannesevangelinm: ZNW 91(2000), 202

81 M. de JONGE, Messianic expectations and the Fourth Gospel: NTS 19(19721973), 253.

82 Cf. J. L. MARTYN, The Gospel of John in Christian History. Essays for Interpreters, Wipf &Stock Publishers, Oregon, 9-54; O. BETZ, Das Problens des Wunders bei
Flavins Josephus im Vergleich zum Wunderproblem bei den Rabbinen und im Jobannesevangelium, 410-419, en id (ed.), Jesus der Messias Israels. Aufsitze zur biblischen Theologie,
J.C.B. Mohr, Ttbingen, 1987.

8 Cf. J. VANDERKAM, The Dead Sea Scrolls. After Forty Years, Biblical Archacology Society, Washington 1991, 52-53; M. MCNAMARA, Melchizedek: Gen 14, 17-
20 in the Targums, in Rabbinic and Early Christian Literatura : Bib 81 (2000), 17. Sostiene que posiblemente el Sal 110, 4 represent6 una legitimacién Asmonea de
la unién de sacerdocio y realeza en la persona de Simén y sus sucesores. Una reaccién de esta lectura mesianica del Sal 110 cf. B. Nedarim 32b; A. DIEZ
MACHO, Le Targum palestinien, 48.

8 J. FOUSSOM , The name of God and the Angel of the Lord, 125. El autor menciona el texto de Memar Marqah, IV, 4 “él (es decir Dios), es el Antiguo que no
tiene comienzo. El es el inico que ha existido sobre el abismo del primigenio silencio. Fl es el que ha creado cuanto él quiso. El es el Yo Soy: El es el uno
que es después del mundo; y asi como ¢l fue en el principio, asi El ser4 en el fin.”

85 Cf. W. MEEKS, The Prophet-King. Moses traditions, 124-125.

8 G. STRECKER, Theology of the New Testament, 272-273; P. POKORNY, The Genesis of Christology. Foundations for a Theology of the New Testament, T&T Clatk,
Edinburgh 1985, 152-153.

87 The Gospel of Signs, Cambridge University Press, Cambridge, 1970.
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héroes fueron considerados en algunos circulos judios préoximos al helenismo como Theoi andri. Por esto, para
Fortna y otros como Conzelmann han sostenido que la fuente semeia representa una cristologia de Jests como un
theios aner. Juan se esfuerza en base a esta relaciéon por demostrar que Jests es uno de estos theios aner del mundo
helenista. Por consiguiente, Fortna sostiene que la expectativa del profeta escatologico estd ya presente en esta fuente
pero que estarfa en funcién de su cristologia del theios aner. Fortna enumera diversos textos del evangelio que
presentan una relacién con el profeta escatolégico en la figura de Elias (ver Jn 4, 50; 6, 9; 9, 7). Otro autor, W.
Nicol®8, sostendra en continuidad con Fortna que la cristologia de la fuente semeia esta basada en la triada: Milagros-
Profeta escatologico-Mesfas. Es decir que “los milagros son conectados al Mesias via el profeta”®. Ademas Nicol
seflala que la relacion entre la fuente de los signos y el resto del evangelio es de integracion. Nicol sostiene que Juan
adopta la teologia de la fuente de signos. Ahora bien, existe un elemento sorprendente en el evangelio de Juan. La
fuente de los Signos y Juan contienen las mas claras referencias al profeta escatolégico, pero paraddjicamente el
evangelio tiene como titulo cristolégico principal a Jestis como el Mesias no como profeta escatolégico. Esto se
explica porque para la expectativa judia el enviado final debia ser legitimado mediante signos. Y concluye Nicol que
aunque la esperanza de un profeta escatolégico como Elfas o Moisés y el Mesias no se identifican, la posibilidad de
tal identificacion es evidente al Judafsmo pues se piensa que el tiempo de la primera liberacion y la persona de Moisés
fueron comprendidos tipolégicamente a la del tiempo mesianico y la Mesfas mismo.

En tres de los textos analizados 400521, 2 y 4Q377 f. 1 recto col. 1I, 5-12, 11QMelq, es utilizada la designacién
“Mesias” para referirse a la figura del profeta escatolégico, en la figura de Elias o Moisés. Hemos sefialado que en
11QMelq es menciona al “ungido del Espiritu” relacionando dos textos fundamentales como son Is 61, 1s Dan 9,
26, con este reformulacion de los dos textos se explicita que se trata de un mesfas-profético segun Is 61, 1; en 4Q521,
2 que las sefiales escatologicas son realizadas por “su mesfas”. En el texto se ha realizado una transposicion, en el
sentido que el papel que el Sal 146 asignaba a Yahvéh ahora en el Apocalipsis mesidnico 1o realiza el Mesias profético; es
notable que en 4Q521, 12 se describe las sefiales escatologicas con diversos textos que apuntes a la funcién del
profeta escatolégico: “el proclamara buenas nuevas a los pobres” que menciona directamente a Is 61, 1; y también
"los muertos viviran" que estd vinculado a Elifas ( ver Sir 48, 5); lo mismo en fr. 2 col. III, 2 "vendrin los padtes a los
hijos" que se refiere a Mal 3, 24; en otro texto 4Q377 f. 1 recto col. II, 5-12 hemos sefialado que Moisés es visto
como un angel y un mensajero; en el v. 5 de este texto Moisés es “su Mesfas” (LEMNOAV WALV) que comparte la
intimidad de Yahvéh en medio de la nube. A juzgar por estos datos, podemos sefialar que en algunos grupos ligados
a Qumran se creyé en un tipo de profeta-ungido, que llevaria cabo las sefiales de la era mesidnica, al parecer estas
figuras estan relacionadas con Melquisedec, Elfas y el profeta de Is 61, 1.

3.3. EL NOMBRE DE DIOS

La cuestiéon que Ashton ha pretendido fundamentar es que el nombre inefable de Dios ha sido entregado a un
emisario divino y que este nombre es traducido como éy® €iut, da como ejemplo el texto del Apocalipsis de
Abrahanm® (ApAbraham) aproximadamente contemporaneo del cuarto evangelio. Para lo cual pone como ejemplo Jn
8, 58-59: “Jesus les dijo: -- De cierto, de cierto os digo: Antes que Abraham fuera, yo soy”. El autor sigue la reflexion
de Odeberg pero otros autores como Ch. Dodd ya habian trabajado sobre la idea de que el apnN®@ o se
hammeforas, el nombre inefable de Dios serfa nombrado en la época escatologica “en esta época no es escuchada la
oracién de los israelitas porque no conocen el sem hammeforas; pero en la edad venidera, Dios lo revelara” (ver Jn
17,6.26). Dodd sostiene la idea de que el autor del cuarto evangelio conoce tradiciones referidas a este tema. Y en
relacién a los textos de Is 43, 10; Jn 8, 28; 13, 19; 17, 11 afirmaba Dodd “parece decirse implicitamente que Dios ha
dado su propio nombre a Cristo”.

Debemos aportar algunas reflexiones a la de Ashton. El texto de Jn 8, 58-59, cita el Sal 82, 4 el cual ha sido
desarrollado en 11QMelq, pero citando el v. 1. En el relato de 11QMelq parece claro que la traduccién de onwKT es

88 The semeia in the Fourth Gospel. Tradition and Redaction, 1eiden, 1972.
 Cf. W. NICOL, ibid, 62.
0 Cf. P. SACCHLI, Apocrifi dell Antico Testamento 111, Paideia, Brescia 1999, 61-108.
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angel o se entiende como nombre divino. En Qumrin existen algunas indicaciones que apuntan a una reflexién en
torno al nombre de Dios. Diversos textos reemplazan el nombre de Yahvéh tal como aparece en el texto masorético
por pequefios puntos, o lo escriben en paleohebreo o se utilizan abreviaturas posiblemente para no mencionar el
nombre divino. En otros textos se utiliza la denominaciéon kt. Esta conducta refleja posiblemente la doctrina del se
hammeforas la cual prohibe el uso del tetragamaton. En relacién al nombre divino aplicado a los angeles, hay que decir
que en la tradicién apocaliptica y samaritana existe una serie de angeles y profetas que han sido revestidos con el
nombre de Dios: Miguel, Gabriel, Moisés, y posiblemente Melquisedec. En el caso de Moisés y Melquisedec es
importante subrayar que el poder que se otorga al personaje por este hecho esta en funcién de realizar su funcién de
profeta escatolégico, rey o lugarteniente de Yahvéh sobre su pueblo.

A este respecto es importante subrayar la cercania conceptual de los textos de Ex 20, 23, Mal 3, 1 e Is 42, 1; 61, 1 los
cuales estan vinculados?! por la idea de que Dios envia a su angel/profeta depositando en este enviado su propio
nombre/espiritu. La interpretacion escatoldgica de estos textos es particularmente significativa. En los dos primeros
coincide la expresion “envio mi angel delante de ti” (ver Mc 1, 2), en los siguientes, el profeta es el siervo de Yahveh
que es investido con el Espiritu de Dios. También aparecen mencionados tanto el término angel/profeta los cuales
son equivalentes durante este perfodo. Tanto por ser investidos con el nombre como por el Espiritu divino, Dios
otorga a este mensajero poderes y funciones representativas en vista de su mision.

3.4. EL HIJO DEL HOMBRE

El texto de Dn 7, 13 establece una relacion el Hijo del hombre y el juicio. En vista de caracterizar la figura del Hijo
del hombre es importante subrayar la estructura semantica del relato, la cual muestra su sentido a través de la
dialéctica animal-hombre®2. Es decir se establece en el relato una relacién entre el reino animal y el Hijo del hombre
(v. 13) esta misma relacién aparece en el cap. 5, en donde el rey Balthasar es transformado en bestia. Y llegamos a
resultados similares al analizat el capitulo 10, en donde un 4ngel es llamado “hombre” i8ob &vBpwmog (v. 5), y en los
vv. 16. 18, se utiliza la expresion “semejanza o forma de hombre” (ver 8, 15. 16). Ademas cada personaje representa
un imperio, las imagenes , las bestias y el Hijo del hombre representan pueblos. Lo mismo aparece en el Apocalipsis
de los animales (ver 1 En 90, 6-19.22. 31; 4Q204 fr. 4, 10, TestAbraham 7, 3-9). En el relato de 1En 90, 6-19. 31
presenta una resefia de la época macabea, donde describe a los corderos y a las ovejas, el pueblo, estas ultimas
sucumben ante las aves: 4guilas, buitres, milanos y cuervos. Las aves despedazan el cuerpo del cordero. En el v. 14
dice: “vi que llegd ¢/ hombre que habia escrito los nombres de los pastores y los subia ante el duefio de las ovejas, y lo
ayudo, salvo y dejo en claro que habfa bajado para ayudar al cordero”. Este “hombre” es un escriba —posiblemente
Enoch (ver Ez 9, 3.11; 40, 3), sube ante Dios para dar a conocer los actos de los seres humanos. En algunos casos se
refiere a este “hombre” como “el otro” (ver En 89, 61; 90, 29). El cordero es salvado por el “hombre” que habia
bajado para ayndar al cordero®. Es claro que se trata de un ser celeste enviado por Dios con la funcién de salvar a sus
elegidos. A partir de estos datos, podemos decir que en la tradicion apocaliptica de Daniel y Enoch el término
“hombre” designa un ser trascendente, un angel o de un héroe escatolégico con un estatuto celeste como Enoch o
Elfas®*. Estos personajes son “hombres” mientras los humanos son representados por animales. En todo esto, se
sigue el modelo de correspondencia, las imagenes tienen su contraparte en la tierra. La designacion de “hombre”
referido a los angeles pareciera que no tiene un caracter titular. La figura del Hijo del hombre de Dn 7, 13 es
necesario considerarlo en relacion a este contexto literario-ideolégico existente en tradiciones apocalipticas judias. El
Hijo del hombre de Dn 7 es un angel, identificado por algunos con Miguel®, que recibe el poder y el juicio y los
santos del altisimo representan angeles. En otros escritos como 4 Ez encontramos que se menciona a un “hombre”
que emerge del mar. En 4 Ez 13, 1. 12. 25-20, sefiala en un estilo pesher vv. 25-26: “esta es la interpretacién del
suefio: el hombre que ti has visto ascendiendo del mar. Ese es el que ¢/ altisimo enviard después de mucho tiempo y

91]. FOUSSOM , The name of God and the Angel of the Lord, 86. 111.

92].J. COLLINS, Apocaliptic Imagination, 82-84 ,

9 La cursiva es nuestra.

% Cf. J. J. COLLINS, Apocaliptic Imagination, 82-83

95 K. MULLER, Der Menschensohn im Danielgyklus, 76, en R. PESCH R. SCHNACKENBURG. (eds.) Jesus und der Menschensobn, Herder, Freiburg, 1975.
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salvard su creaciéon”. En el texto de Test Abraham 7, 3-9 dice: “el hombre resplandeciente que bajd del cielo es el
enviado de Dios™7, se refiere claramente a Miguel. Una tradicién similar la encontramos en algunos textos samaritanos
y en la LXX en donde relacionan a Moisés con el “hombre”. W. Meeks es de la opinién que hubo una figura
escatologica designada como “hombre”™ que se puede apreciar en las alteraciones que realiza la Septuaginta en
comparacion con el texto masorético. Algunos textos como Zac 2, 3; 6, 12; Ez 9, 2 (anT) muestran estos mensajeros
divinos en forma humana que llevan a cabo los planes de Dios, sobre todo en relacién con los sucesos escatologicos.

Por ejemplo, en Zac 1, 8 el texto masorético y la XX colocan respectivamente ant / avnp, el que postetiormente en
el vv. 9. 11 es identificado como “el angel” Atkv / y en LXX &yyerog (ver Dn 9, 21).

Algunos autores han sostenido que estos dos motivos, es decir “hombre” y “dngel”, son distintas, asi por ejemplo,
para C. Colpe el texto de Dn 7, 13 presenta el juicio del Hijo del hombre como un juicio realizado por un angel”. En
cambio para este autor el texto de 4Ez 13 no puede ser comprendido como referido a una figura celeste sino a
personajes del tiempo final como Elias, Enoch o Moisés!®. El enviado —posiblemente el mesias- que asciende del
mar es un “hombre”. Para otros como N. Perrin, establecen una dependencia y relacién entre estos textos!Ol.
Nosotros podemos decir que los textos de 1 En 406, 4-6; 61, 8; 69, 27, 5; Dn 7, 13 y 11QMelq aparece un ser celeste
que es entronizado para realizar un juicio, al respecto J. J. Collins sefiala “La cuestién es que hay un figura de
salvador celeste que representa a la comunidad de los justos en el plano sobrenatural. Esta figura es descrita de
diversos modos en los diferentes textos. Miguel es nombrado explicitamente en Dn 10-12 y 1 QM. Melquisedec en
11Melq, ‘ese Hijo de hombre’ en las Parabolas de Enoch, el hombre que procede del mar en 4 Ez 13, y el Hijo del
hombre en el Nuevo Testamento. Todos cumplen esta funcién con matices variados.”92 De la misma opinién es
Biihner quien ha establecido una relaciéon de Melquisedec y el Hijo del hombre a través del tema judicial'®. Nos
parece por consiguiente acertado sefialar que el texto de 11QMelq se relaciona con Dn 7, 13 ya que ambos establecen
la conviccién de que el juicio es realizado por un angel con forma humana. En el caso de 11QMelq la funcién judicial
pertenece a Melquisedec, las otras dos figuras que poseen esta funcién en la literatura apocaliptica son Enoch y el
Hijo del hombre, los cuales no son siempre idénticos. Ahora bien esta funcién judicial llevada a cabo por un angel
aparece recogida en textos como Dn 7, 13, en la tradicién sindptica y en |n.

Las anteriores reflexiones no pretenden identificar la cristologia del enviado con la del Hijo del hombre, pero nos
parecen relevantes para estudiar la relacién entre estas dos figuras en el evangelio de Juan. Una de las posibilidades
para comprender esta relacién, es que a la figura del Hijo del hombre haya sido aplicado el modelo de los emisarios
divinos. En el primer texto que menciona al Hijo del hombre es Jn 1, 51. Este dicho amen de Jesus se presenta como
el punto mas alto de toda la unidad y clave para comprender lo que sigue. Los cielos abiertos y los angeles de Dios
bajan y suben por la escala de Jacob (ver Gn 28, 19) tienen una funcién de contraste, el inico que ha bajado del cielo
es el Hijo del hombre (ver Jn 3, 13). Y la expresion 6yeaBe tov 0lpavov dvewyote y que recuerda Mc 14, 62
expresa una revelaciéon Dios en la persona del Hijo del hombre. Al igual que la afirmacién de de Jn 3, 13 se subraya
que en Jesus acontece el lugar de la revelacién sobre la tierra. El relato de 1, 51 y 3, 13 utilizan el esquema de
correspondencia (abajo/atriba) que hemos detallado en nuestro analisis, pero lo corrige al sefialar!® que la escala
descansa no en la tierra sino sobre el Hijo del hombre, se trata de un cambio premeditado. El “lugar de encuentro”
entre Dios y los hombres ya no es Betel —ni Luz-(ver Gn 28, 19), sino que el Hijo del hombre!®. En esto
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reconocemos la intencién del evangelista de colocar al Hijo del hombre por sobre las instituciones y personajes del
pasado. En el mismo texto de Jn 3, 14 siguiendo el modelo de los emisarios divinos el motivo del regreso (ver 13,3;
14, 12. 28; 16, 28). Eiste es comprendido no de acuerdo al modelo tipico del profeta, es decir eximiéndose del paso
por la muerte, el Hijo del hombre vuelve al seno del Padre a través de la muerte en cruz. El evangelista ha
modificado esta idea del regreso del Hijo del hombre con la introduccién de la terminologia del deuteroisaias (ver Is
52, 13) WwbfvaL kel dofaobnoetat, el cual sélo es mencionado y posteriormente sera explicado en 12, 33.

En el texto de Dn 7, 13 hemos mencionado por un lado su aspecto luminoso, los angeles brillan como las estrellas, y
por otro lado, la caracteristica “forma de hombre”. En algunos textos del cuarto evangelio podemos rastreas estos
elementos. En el texto de 12, 37-50: éyw dd¢ €l OV kdopov éAnAvbe “yo la luz he venido al mundo”, el tema de
la luz recorre el evangelio de Juanl!® y expresa la cristologia del enviado preexistente (ver Jn 1, 9; 3, 19; 8, 12; 12, 406;
9, 39; 11, 27; 12, 46). El evangelista introduce la cuestiéon de la identidad del Hijo del hombre en los vv. 23. 34. Jesus
se manifiesta como “la luz”. Esta es identificada sucesivamente con la persona del Logos, del profeta, del Mestas, del
Hijo del hombre y con el siervo de Yahvéh (ver Jn 1, 9; 12, 38. 46). En el texto que nos ocupa, existe un paralelo
entre Gkof} y 0 Ppaylwy por un lado y las palabras y acciones de Jests por el otrol?”. El versiculo 36 se diferencia del
46 por la falta del articulo de este tltimo, lo cual introduce una doble lectura. Esta permite un juego de palabras del
término ¢pw¢ que significa tanto Ppu¢ “hombre” como ¢A¢ “luz” (ver Exagoge 3)108. Jesus es la “luz (hombre) que
viene al mundo” que es preexistente a este y que viene a iluminarlo. Lo fundamental se juega en que el enviado es
alguien que proviene de la esfera divina, ya se entienda en uno o en otro sentido. En esta misma linea, no deja de set
significativa la versiéon que presenta el papiro P 6, en donde la discusién acerca del origen del profeta escatologico
(ver Jn 7, 52; 8, 12) continua con la declaracion de Jesis: “Yo soy la luz que ha venido al mundo”. Ambas cuestiones
apuntan al caracter trascendente del enviado.

Las denominaciones de profeta, angel y luz estin en consolacion con el origen trascendente del enviado de Dios.
Esta misma equivalencia es la que constatamos para la denominacién de “hombre” en el cuarto evangelio. En
término “hombre” se encuentra en los siguientes pasajes: Jn 4, 25.29; 5, 12; 7, 14.46; 8, 40; 9, 11. 16ab; 10, 33; 11, 47.
50; 18, 14. 17. 29; 19, 5. En los anteriores textos se utiliza la expresiéon “hombre” en un sentido vulgar pero
vinculado a algin rasgo divino (ver Jn 4, 29; 7, 46; 9,11.16), normalmente utilizado por personas del pueblo o en
boca de adversarios. Nos detendremos en los siguientes textos Jn 10, 33, 11, 47 y 19, 5, en ellos encontramos un
sentido mas trascendente al estar vinculado con la pretensiéon de ser Hijo, con la sefiales y con su muerte!??, por
ejemplo en Jn 11, 47 el término esta utilizado en relacién a las sefiales que realiza Jesds: 00tog 6 GVOpwTOG TOAAL
Tolel onuele. Nicodemo descubre en las sefiales el origen divino (3, 2) “nadie puede hacer estas sefiales que ti haces,
si no viene de Dios”, en cambio los judios concluyen lo contrario no obstante las sefiales realizadas (12, 37) “Pero a
pesar de que habia hecho tantas sefiales delante de ellos, no crefan en él”. La denominacién “hombre” guarda esta
ambigliedad ante a persona de Jesus, la expresion no tiene un significado de un titulo de dignidad, pero al estar
vinculado a las sefiales, al conocimiento de los pensamientos intimos (4, 29), lo rodea una aureola de misterio. Jests
en cuanto hombre se presenta como un enigma. Algo similar podemos decir del texto de 19, 5 1500 0 @vBpwmog (ver
Dn 10, 5) el cual a juicio de los autores alude al titulo Hijo de hombre. La escena estd marcada por un fuerte
contraste e ironfa, -los textos de 10, 33 y 11, 47 muestran este mismo contraste-. La expresién no solo pretende
mostrar el caricter lastimoso y humillante. Para Barret “Pilato proclama la verdad aunque soélo sea
accidentalmente”10. La escena va mads alld de esto, ya que es necesario verlo en paralelo el pasaje de Jn 1, 49-51. Alli
se habla del Rey y del Hijo del hombre como titulos cristolégicos. Aca del “hombre” y del Rey (Jn 19, 5. 14) ambos
considerados bajo su forma escarnecida. Por consiguiente, nos parece que la expresiéon “hombre” y el titulo Hijo del

106 Cf. Ch. KINGSLEY BARRET, E/ evangelio segiin san Juan, Cristiandad, Madrid 2003, 507-510; S. AUSEJO, Estrella, 63, en id (ed.), Diccionario de la Biblia,
Herder, Barcelona, 1967; D. S. RUSSELL, The Method and Message of Jewish Apocahptic, T&T, London, 1964, 244-249. En los escritos del NT se muestra en
diferentes lugares la creencia de los angeles son estrellas (luces) del cielo (ver Ap 1, 16. 20 ol énte dotépec &yyerot; 2, 1; 3, 1), los dngeles caidos émeoev ék 0D
ovpovou/ aothp péyag Y los creyentes apdstatas (ver Ap 8, 10s; 9, 1; 12, 4). En la literatura apécrifa (ver TNeftali VI, 2-3; TJudd XXIV, 1; TLevi XIV, 3;
XVIII, 4), y Enoch (ver En 75, 3; 2 En 4, 1-2; En 80, 6;1I Esd 6, 3; En 85-90).

107 Cf. Ch. KINGSLEY BARRET, E/ evangelio segiin san Juan, 655.

108 En los papiros y codices aparece sin acentuacion por consiguiente para las comunidades jodnicas era posible tener una doble lectura de esta palabra.

109 Cf. A. J. HIGGINS, Menschensohn Studien, 22.

10 Cf. CH. BARRET, E/ evangelio segin San Juan, 824; Ch. DODD, La Tradicion bistirica en el cnarto evangelio, Cristiandad, Madrid, 1978, 108; R.
SCHNACKENBURG, Die Ece homo Szene und der Menschensobn, 383, en R. PESCH R. SCHNACKENBURG. (eds.) Jesus und der Menschensobn, Herder,
Freiburg, 1975. Encuentra infundada la tesis de Mecks acerca de la existencia del titulo mesianico “hombre”.
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hombre en el cuarto evangelio expresa un caracter paradojal, en funcién de mostrar ex la humanidad y muerte de
Cristo la gloria del Padre!'!. De tal manera que la escena de 19, 5 presenta una paradoja que se explica por el radical
contraste de esta escena con la pretensiéon del enviado divino. En este sentido la afirmacién de Bultmann refleja bien
el contraste que pretende el evangelista “...el sentido del evangelista ha colocado con esto, en una enorme imagen
toda la paradoja de la pretension de Jests. De hecho, asi es un hombre que afirma ser el rey de la verdad! E1 6 A6yog
oapE éyéveto ha sido hecho patente en su mis extrema consecuencia”.!? De manera similar podemos rastrear el uso
de la expresion “hombre” con un sentido trascendente en el dicho de Jn 5, 26-27:  omep yop 0 Tatnp €éxeL (wny
€V €aUT® 0UTWE Kol TG LLY €dwkev (wny éxewv év eautq kol Eovolav €dwkey adT@ kploww ToLely OTL LLOC
avbpwmov €otin. Encontramos que el v. 26. 27 han utilizado tanto el término viog como el titulo vidg avbpwmov. Es
interesante la formulacién porque el titulo pareciera tener un cardcter funcional referido al juicio, muy en
consonancia con la mentalidad semita, sefialada por diversos autores!’3. Es muy posible que el dicho haya sido
comprendido a la luz del texto de Dn 7, 13114, Desde un punto de vista lingtifstico, dado que falta el articulo, algunos
autores postulan que habria que traducir sencillamente “hombre”, no obstante que su vinculacién al titulo “Hijo” no
deja lugar a duda que se trata de una expresiéon honorifica. Barret sostiene que el término posee un sentido
“cualificado”!15, dada la coincidencia con Dn 7, 14 de la expresion: kal €800m a0t® €€ovala y la identificacién con
el titulo de “Hijo” en el v. 26. Afiadamos a lo dicho, que la terminologia utilizada recuerda también el texto de Enoch
1, 9, por lo cual es probable ver una tradicién pre-joinica en este dicho. Asi en opiniéon de Higgins el dicho
representa “una completa coincidencia con la apocaliptica judia”!'6. Sin embargo Barret se equivoca al sefialar que
Jests juzga “porque representa a la humanidad restaurada”, mas bien hay que considerar el dicho desde el horizonte
que hemos desarrollado, a saber, el Hijo de hombre es un angel enviado por Dios como su representante para llevar
a cabo el juicio escatologico de Dios, esta tradicién ha sido asumida por el evangelista y presentada como cristologia
del Hijo del hombre que tiene autoridad y poder de realizat el juicio.

4.0. CONCLUSIONES

Al término de este articulo podemos resumir las siguientes cuestiones. La premisa de la necesidad de re-situar el
contexto del cuarto evangelio en vista de una mejor comprensiéon de su cristologia nos parece correcta. Podemos
afirmar que el estudio de los textos apocalipticos, seudepigraficos y de la literatura de Qumran perteneciente todos
ellos a grupos heterodoxos judios nos proporciona las categorias apropiadas para una comprensién del cuarto
evangelio. Este tipo de judaismo desarrollé una reflexién acerca de mensajeros divinos enviados por Dios con la
misién de interpretar, proteger y salvar al pueblo, semejante a la que atribuyen los evangelios al enviado y al Hijo del
hombre. Por consiguiente, es factible pensar que la cristologfa del cuarto evangelio sigue un disefio similar y que el
evangelista dialoga en algunos momentos de su desarrollo histérico con el “judaismo oficial”.

El articulo ha entregado nuevos elementos a pattir de algunos textos de la literatura de Qumran, especialmente
11QMelq donde se muestra la existencia de emisarios divinos enviados por Dios que llevan a cabo el juicio de Dios.
Estos elementos han sido: el envio y el juicio, el origen celeste del profeta escatologico, el uso del nombre de Dios en
algunos de estos emisarios, la creencia de un profeta-mesias que realiza las sefiales del eschaton y la figura del Hijo
del hombre. Ademas hemos subrayado la simultaneidad que muestra el texto de 11QMelq: el profeta tiene un origen
celeste, viene de atriba y realiza las sefiales del tiempo final. Esto revela una evidente cercania con la cristologia del
enviado vinculando la presencia de estos emisarios a la figura del profeta escatolégico, lo cual nos parece que postula

W Cf. E. HUERTA, “He aqgui vuestro Rey”. Estudio exegético de la realeza de Jesiis en el Evangelio de Juan. Anales de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad
Catolica de Chile, Santiago de Chile, 1992, 158-160. Dice Huerta: “Jesus es el varén de dolores que habla Is 52, 13-53, 12, pero ain mis, es el hombre
histérico en el cual se realiza la revelacién y la redencién que Dios habia prometido...De este modo “hombre” tiene gran afinidad con “Hijo del hombre”.”

112 R. BULTMANN, Das evangelium des Johannes, 510.

113 Cf. B. LINDARS, Jesus son of Man, 153.

114 Cf. B. LINDARS, Jesus son of Man, 154. 1a opinion de Lindars es “thus verses 28-9seem to be inspired by Dan 12.2.1n verse 27 itselfthe words’has given him
autority’ (subject:God) may well be an allusion to Dan 7, 14”

15 Ch. KINGSLEY BARRET, E/ evangelio segiin san Juan, 386.
116 A, J. HIGGINS, Menschensobn Studien, 34.; Ch. KINGSLEY BARRET, E/ evangelio segiin san Juan, 396..
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una nueva manera de comprender el mismo origen de la cristologia del cuarto evangelio y cémo ha de comprenderse
la relacion entre la “cristologia alta” y la “cristologfa baja”. Queremos subrayar que esta conexioén apatece expuesta
previamente al evangelio de Juan, en el texto de 11 QMelq en donde el emisario divino es comprendido como el
profeta escatolégico anunciado en Is 61, 1s y por consiguiente en funcién del juicio y del dia de la salvacién. Esta
temprana formulaciéon del enviado entendido a la luz de Is 61, 1 es necesario dimensionarla en vista de comprender
el proceso de gestacion y formulacion de la cristologia joanica.

El articulo ha presentado algunos textos de la cristologia del Hijo del hombre desde esta perspectiva de los emisarios
divinos, la intencién no ha sido identificar ambas visiones, pero creemos que hemos entregado elementos que
ayudan a contextualizar e identificar el trasfondo desde el cual se desarrolla esta perspectiva y que explican diversos
pasajes del evangelio. El evangelista ha reformulado estas tradiciones de acuerdo a las convicciones que lo mueven,
en ese sentido la figura del profeta escatoldgico creemos ha sido reformulado radicalmente mediante el recurso al
siervo de Yahvéh. Este ultimo aspecto subraya de manera particular la importancia de esta figura en vista de
reflexionar acerca del valor teoldgico que significé la muerte de Cristo para la comunidad jodnica.

En relaciéon a una de las cuestiones que Ashton duda acerca de la consideracion del estatuto divino de los emisatios
divinos. Como lo sefala la literatura de Qumran, estos emisarios celestiales habitan en el mundo divino, y esperan su
momento para ser enviados para cumplir su tiempo. El origen divino del enviado se explica precisamente por esta
caracteristica tipica de los emisarios divinos. Elfas, Melquisedec, Enoch estan en la presencia de Dios y esperan su
momento decretado en los planes de Dios para manifestarse a los hombres.

El autor es consciente que el presente articulo, especialmente en la parte tercera requiere de un mayor desarrollo en
algunas de sus afirmaciones; no obstante esto, nos parece innegable que a partir del estudio de 11QMelq y la
literatura de Qumran se abre una nueva perspectiva para comprender la génesis de la cristologfa joanica.
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