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 Nos ceñimos fundamentalmente al evangelio de Juan y no tenemos en cuenta todo el corpus joánico, especialmente el Apocalipsis.

A partir de los estudios de R. Bultmann y de Ch. H. DODD la escatología de Juan se ha colocado en el candelero de la innovación escatológica del NT. Para el primero representaba la «desmitologización» no sólo de los elementos apocalípticos, con sus ribetes cosmológicos y futuristas, que están en el mensaje de Jesús, sino especialmente en el de la Iglesia apostólica primitiva. 
 Juan lo ha reducido a una escatología existencial y presentista que vive ahora y aquí la novedad de la nueva vida mistérica con Cristo por la fe-ágape en oposición dialéctica con la existencia del pecado-muerte del mundo. Es la vida eterna y celeste frente a la vida terrestre y de pecado. Juan representa, pues, el grado más agudo de «desmitologización» de la fe cristiana, que había iniciado Pablo con su concepción y experiencia.
    Es cierto que Bultmann se ha dejado excesivamente influenciar de su programa desmitologizador, debido a sus bases de teología barthiana y de existencialismo heideggeriano, pero ha sabido captar la originalidad del núcleo de la escatología joanea. De modo equivalente y por caminos distintos llegaba a calificar ese núcleo de la escatología de Juan como escatología realizada y además como la mejor y más original expresión de la escatología cristiana, frente a los autores que sostenían que la corriente de la escatología consecuente es la de Jesús y la más representativa del NT.

    Siguiendo en la línea hermenéutica de Bultmann y Dodd los actuales intérpretes de Juan cuidan mejor los diversos estratos de la tradición y de la redacción joanea. Boismard, por ejemplo, ha insistido en que los estratos sobre la escatología de futuro con su escenografía apocalíptica son los más antiguos del evangelio de Juan y no un añadido eclesiástico posterior para ahormarlo con la tradición judeocristiana como piensa Bultmann. Pero sobre ese trasfondo primitivo el evangelio de Juan presenta su propia visión y experiencia de la escatología de Jesús en la comunidad a partir de la pascua: una escatología presentista y realizada en lo fundamental. 
   También en esta línea se pronuncia R.E. Brown, quien considera que ambas escatologías, la presente realizada y la apocalíptica o futura, se combinan en Juan. Pero esto ya se encontraba en germen en la escatología de Jesús que recogen los sinópticos. Lo que hizo Juan fue una remodelación escatológica y una concentración cristológica. Esta última hizo que aquella tomase un cariz más de escatología presentista y realizada sin omitir el trasfondo futurista y apocalíptico que domina en el apocalipsis. Pero éste está combinado con la liturgia perenne de consumación. Por ello en el evangelio de Juan bajo una óptica de escatología presentista preocupa menos el juicio futuro y la resurrección «en el último día», porque todo esto está en curso y se está dando para el creyente aquí y ahora con carácter anticipativo y definitorio (cf. Jn 3, 18; 12, 31; Jn 12, 23-26).

     La vida eterna, equivalente al reino de Dios predicado por Jesús y descrito por los sinópticos, es una realidad escatológica en el evangelio de Juan, de la que gozan ya la comunidad de los creyentes que aman en este mundo a Jesús como el Hijo y a Dios como su Padre (cf. Jn 3, 5; 6, 54). El factor vitalizante de la vida eterna en el cristiano es el Espíritu (6, 63; 7, 38 s.). Presupone la pascua de Jesús y su ascensión al Padre 7, 39; 16, 7; 19, 30; 20, 22). De igual manera la promesa de vida eterna ligada a la eucaristía, sacramento del cuerpo y de la sangre de Cristo, se realiza después de la muerte de Jesús como cuerpo muerto por la vida del mundo 8, 27.51). Pero por la fe en Cristo y por la comida de su carne y la bebida de su sangre aquí y ahora ya se posee la vida eterna y se participa de la resurrección (6, 53-56).

     La remodelación escatológica de Juan se vale de la teoría helenística de los dos mundos contrapuestos y superpuestos: el «celeste» y «terrestre»; «arriba» y «abajo». Con ello configura una escatología «vertical-horizontal». Para salvarse —y esto es función escatológica— hay que pasar del mundo terrestre al mundo celeste. Antes el Hijo del Hombre, Jesús, ha descendido del celeste al terrestre (3, 13). Esta es la humanización de Dios: la Palabra (Logos) se ha hecho carne (1, 14). Jesús el Logos encarnado es el pan de vida que desciende del cielo (6, 27). Es la luz divina que viene a este mundo (3, 19). Esta duplicidad de esferas se da también entre el Espíritu y la carne, realidades histórico-escatológicas opuestas (3, 6; 6, 63). Pero esta esfera vertical no elimina la histórico-horizontal. Así, la creación e Israel preceden en la historia salvífica al Logos encarnado (cf. Jn 1, 3; 4, 21-23, etc.).

    La técnica concentradora de la escatología de Juan es ver todo, la creación e Israel, en realción a Jesús, el Logos encarnado, el Hijo, el Monogenes, el Hijo del Hombre. Muchos son los autores que desde Ricca han señalado esta concentración cristológica como característica de la escatología joanea, que tiene su punto álgido en la expresión cristológica, que recuerda la revelación del nombre de Yahvéh en el relato del Ex 3, 13-15'y que Jesús se apropia en el huerto del prendimiento: ego eimi (Jn 8, 5-6.8). Es la revelación personal con la que Jesús comienza sus grandes discursos: «Yo soy el camino, la verdad y la vida» (14, 6); «Yo soy resurrección y vida» (11, 25), etc... 
   Esta misma concentración cristológica conlleva inseparablemente una unión estrecha entre Jesús el Hijo y la comunidad de los discípulos a partir de la pascua. Pero esta presencia de comunión no anula el tiempo de la misión cristiana (4, 35-38; 20, 21), el conflicto Iglesia-mundo (16, 8) y la reunificación de un solo rebaño bajo un solo pastor (11, 52; 10, 16; 21, 15-17), lo cual es una clara alusión al tiempo pospascual que discurre hasta la parusía.

    Finalmente esta escatología cristológica de Juan tiene una propensión y un deslizamiento claro a la pascua, como tiempo de presencia escatológica que cuenta en detrimento de la parusía, pero sin negarla, como advierte en numerosos pasajes R. Schnackenburg.

    Espíritu Santo y escatología en Juan. 
   Podemos diferenciar en la pneumatología joánica los dichos de Juan el Bautista sobre el Espíritu Santo y Jesús referente a su bautismo. Jesús es sobre el que desciende el Espíritu Santo en forma de paloma y permanece sobre él (1, 32-33). Pero es ese Jesús al que le asigna Juan el Bautista el poder de bautizar con Espíritu Santo y fuego (3, 11).
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     Alude pues a la promesa del Espíritu Santo que reciben los discípulos en pascua por el soplo del Resucitado Un 21, 22) según la referencia explícita de Jn 7, 39, en la que se señala que la promesa del Espíritu la proclama de forma simbólica y profética el mismo Jesús en la fiesta de los tabernáculos y matiza: «Esto lo decía refiriéndose al Espíritu que iban a recibir los que creyeran en él. Porque aún no había Espíritu, pues todavía Jesús no había sido glorificado». Es evidente que se trata del bautismo cristiano pascual del que habla Jesús a Nicodemo Un 3, 1-21), cuyo sentido mistérico más profundo se encuentra en la frase revelatoria de Jesús: «En verdad, en verdad te digo: el que no nazca de agua y del Espíritu no puede entrar en el reino de Dios» (3, 5). Texto casi único con Jn 3, 3, en donde se encuentran estas dos realidades escatológicas: la expresión preferente de Jesús «reino de Dios», que en el evangelio de Juan es sustituida por «vida eterna», y el Espíritu. 
   Este bautismo y este don escatológico del Espíritu Santo son claramente pascuales, pero en la técnica literaria de Juan, al no mencionar tal sacramento en la vida de los discípulos después de la pascua, se anticipa en vida de Jesús. Jesús bautizaba, mejor dicho, bautizaban sus discípulos por él (4, 1-2).

    Otros textos se refieren a la nueva adoración de Dios que superará, en la fase escatológica que ha inaugurado Jesús, la disputa entre judíos y samaritanos sobre el lugar y el modo del culto en Jerusalén o Garizim. Jesús sentencia: «Dios es Espíritu y los que lo adoran tienen que adorarlo en espíritu y verdad» (4, 24).

Finalmente nos referimos a la promesa del Paraklétos, el Espíritu de la verdad, que Jesús promete enviar a sus discípulos cuando suba al Padre por la pascua y vuelva a ellos para no dejarlos huérfanos. Tal promesa se realiza en los discursos de despedida dentro de la última cena y se reducen a cinco dichos de Jesús.

     En la primera sentencia sobre el Paraklétos (14, 16 s.) no se le asigna ninguna actividad. Sólo se indica que es un don del Padre y que permanecerá para siempre con ellos, ocupando el lugar de Jesús. Será una asociación protectora para los discípulos, porque permanecerá «con ellos» y «en ellos». Eso mismo hace el Padre con Jesús (cf. 8, 29; 16, 32).

     En la segunda sentencia (14, 26) se revelan las funciones que va a desempeñar el Paraklétos en los discípulos: enseñar y recordar las palabras de Jesús. Va a ser su memoria viva y su maestro interior. Eso mismo es lo que se dice en 1 Jn 2, 27 con «la unción» del Espíritu. La función de enseñar atribuida al Espíritu ya se halla en Lc 12, 12 y en otros lugares afines del NT (cf. 1 Cor 2, 10-13; Ef 1, 17, etc.).

     En la tercera sentencia (15, 26 s.) el Paraklétos asume con los discípulos y por medio de ellos una función forense: abogado defensor que por medio de su testimonio declara en favor de Jesús y su causa. Este testimonio no es para los discípulos como en la sentencia anterior (recordar y enseñar), sino para los de afuera. «Como las obras han dado testimonio en favor de Jesús terrestre, así también lo hará el Espíritu después de la partida de Jesús, y ciertamente en el testimonio de los discípulos». Este testimonio del Espíritu de la verdad, que depone ante el tribunal, cuando está en litigio la causa de Jesús en sus discípulos, es conocido por la tradición en el logion sinóptico de Mc 13, 9.11. Pero Mt lo aclara mejor: «El Espíritu de vuestro Padre hablará en vosotros» (10, 21). Juan coincide con la función forense del Espíritu Santo de los sinópticos, pero sin que aparezca en ellos la designación de Paraklétos que le da Juan

     La cuarta sentencia sobre el Parakletos (16, 8-11) continúa su actividad forense y la relaciona con el juicio escatológico del mundo incrédulo. Supone la victoria de Jesús sobre «el jefe de este mundo» (v. 11) y además, como indica Schnackenburg, el Espíritu Paraklétos «pasa de una asistencia ante los tribunales humanos a ser acusador del mundo ante el tribunal de Dios»
    Aquí se da una inversión como en el proceso de Jesús: «el acusado pasa a ser el acusador, el condenado queda justificado, y el negado se convierte en el vencedor», como admirablemente lo expresa el autor antes citado. La comunidad cristiana continúa el pleito de Jesús y su causa ante el mundo incrédulo, pero cuenta ahora con la asistencia irrebatible del Paraklétos. Su importancia para llevar a cabo el juicio escatológico del mundo en favor de los discípulos pone de manifiesto que en Juan el juicio ya se ha realizado en Jesús (cf. Jn 3, 17-19; 5, 22-25.30). Esta escatología joanica del juicio realizado no es algo cerrado y concluso, sino que se actualiza permanentemente por el testimonio del Espíritu en los discípulos dentro de la Iglesia y fuera de ella, sobre todo en los litigios que tienen con el mundo incrédulo en sus tribunales.

    En la quinta sentencia sobre el Paraklétos (16, 13-14) se amplía todavía la actividad intraeclesial que señaló en las primeras sentencias. En la manera de enseñar y recordar será «guía hasta la verdad plena». Esta plenitud escatológica, fruto de su magisterio y memoria, sólo se puede alcanzar plenamente en la otra vida. Por lo tanto, con Jesús en la misma vida de la resurrección. En forma latente, aunque esté apuntando a la comunión espiritual con el Cristo pascual en esta vida hasta un grado pleno, no puede descastarse toda la proyección de la otra vida con la que cuenta la escatología de Juan, cuando hace alusión Jesús a su ida para preparar «las moradas en la casa de su Padre» a sus discípulos, para que «donde estoy yo estéis también vosotros» (14, 2 s.)

     Pero hay además un apunte de futuro de la escatología tradicional que sin desarrollarla no la omite en este logion: «y os anunciará lo que está por venir» (16, 13). Función profético-apocalíptica del Paraklétos, pero que no se preocupa de desarrollar, porque toda su propensión es desarrollar la comunión de presencia con el Hijo resucitado y con el Padre, y en donde no falta el Espíritu, en una inhabitación espiritual. Presencia, comunión e inhabitación trinitaria a partir de la pascua en el creyente y en la comunidad que es un anticipo de la plenitud escatológica del reino de Dios en las moradas celestes.

     Esta misma propensión se encuentra en otro diálogo corto entre Jesús y Judas no el Iscariote, que la tradición lo identificó con Judas Tadeo o Lebeo «hermano de Jesús» (Jn 14, 22 s.): «Señor, ¿cómo es eso de que te has de manifestar a nosotros y no al mundo?» Pregunta de contraste evidente con una alusión explícita a la parusía del Señor al final de los tiempos. Esta misma objeción se percibe en Hech 10, 40 ss. contra las apariciones del Resucitado, sólo reservadas a los discípulos. Objeciones que fueron lanzadas también por Celso y Porfirio, los mayores opositores del cristianismo en el área pagana. Y en parte parece responder a ese propósito el evangelio apócrifo de Pedro (hacia el 150 d. C.), apareciéndose Cristo triunfante y resucitado del sepulcro a los soldados y ancianos judíos sus enemigos.

    Digamos que Jesús contesta al discípulo en esa sentencia como antes de su misma objeción (14, 23 ss.; cf. vv. 18-21) en la misma línea pascual de su manifestación a los discípulos en pascua, dejando de lado la hostilidad e incredulidad del mundo, el cual por sí mismo se desacredita y su juicio es de reprobación.
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    La escatología de Juan no niega ni omite la parusía, pero no tiene un especial interés ni expectación por ella, porque todo ello lo reserva a la anticipación pascual de Jesús con sus discípulos, provocando esta escatología trinitaria y de comunión, que anticipa todos los gozos del reino y de la parusía: «El que tiene mis mandamientos y los guarda, ése es el que me ama, y al que me ama, mi Padre lo amará, y también yo le amaré y me manifestaré a él” (v. 21). En la contestación de Jesús a Judas no el Iscariote matiza: «Si uno me ama, guardará mi palabra, y mi Padre lo amará y vendremos a él para fijar morada en él» (v. 23). A esta escatología pascual le llama Dodd «una parusía desvanecida» ante una pascua que funda supresencia de comunión místico-trinitaria.

    Estos dichos joaneos han contribuido a hacer del Paraklétos el sustituto de Jesús («el otro Paraklétos», Jn 14, 16) en su ausencia. Pero por él Jesús resucitado funda su presencia en los discípulos sin que ambos se confundan como personas ni en sus funciones.


     La SS. Trinidad como misterio escatológico, 
en plano de revelación y de adoración.
1. EN EL PLANO DE LA REVELACIÓN 
   La Trinidad - el Padre, Jesús el Hijo y el Espíritu Santo-  puede ser considerada como el acontecimiento escatológico-revelatorio de Dios en la historia a partir de la pascua de Jesús. La pascua culmina en la Trinidad como historia de la revelación de Dios. En ella se desvela Dios como «el Padre de Nuestro Señor Jesucristo que lo resucitó de entre los muertos» (Rom 4, 24; 10, 9; 2 Cor 4, 14; Ef 1, 20). Ésta es la definición personal del Dios de Jesús que viene a esclarecer la especial y personal relación de Yahvéh con Jesús a partir del Exodo, pero sobrepasándolo (cf. Ex 3, 1-15) en la pascua de Jesús. Éste es ahora el acontecimiento escatológico revelador.
     Entre Yahvéh y Jesús existe la relación personal y propia del Padre transcendente con su Hijo de forma intransferible desde siempre y para siempre. La pascua revela en poder y gloria esta relación personal que subsistía entre el Dios Abbá y Jesús en la historia. Por eso Dios su Padre lo ha resucitado de entre los muertos. Se ha sentado a la derecha del Padre y lo ha constituido el Kyrios con todo poder en el cielo y en la tierra. Es conjuntamente glorificado con el Padre y vendrá a juzgar a vivos y muertos al final de la historia. 
    Constituido Kyrios tiene poder para enviar el Espíritu Santo desde el seno del Padre para que sea «el otro Paraklétos» Un 14, 16), su memoria viva entre los hombres que los conduzca hasta la verdad plena, les conceda el don de la filiación en el Hijo y sea primicias y garantía de la resurrección final de los creyentes y de los hombres como antes fue de Jesús el Resucitado. En este despliegue trinitario de la pascua de Jesús se ha revelado la plenitud del reino de Dios.
    Pero todavía este misterio de la Trinidad, que lo podemos contemplar revelado plenamente en la pascua, se nos revela a nosotros bajo la oscuridad clarividente de la fe, «aunque todavía es de noche», según la expresión de san Juan de la Cruz. La Trinidad un día llegará a ser nuestra visión beatífica. Como nos dice Pablo: «Ahora vemos en un espejo, en enigma. Entonces veremos cara a cara» (1 Cor 13, 12). Y todo esto se producirá cuando nosotros hayamos experimentado la profunda transformación de la resurrección en Cristo, vencida la muerte. A este acontecimiento escatológico se refiere Juan en aquel texto de nuestra filiación escatológica: «Ahora somos hijos de Dios, pero todavía no se ha manifestado todo lo que seremos» (1 Jn 3, 2). Escatológicamente lo seremos por participación vital en el misterio de la Trinidad. Ella será la meta de nuestra visión beatífica y el término de nuestra deificación (théosis), tal como explicó la teología ortodoxa el dinamismo escatológico de la vida cristiana. 
    Estos dos aspectos, Trinidad y escatología, son inseparables. La Trinidad es la revelación interpersonal y divina del reino de Dios al mismo tiempo que su plenitud escatológica. 
   Así se ha revelado y realizado en la historia y pascua de Jesús y ella nos realizará a nosotros escatológicamente, haciéndonos partícipes.

    En la teología cristiana de la Trinidad se ha planteado tanto la identidad como la distinción entre Trinidad económica y Trinidad inmanente. La primera se refiere a su manifestación en la historia salvífica (ad extra), especialmente en la historia de Jesús y por él en la comunidad de los discípulos (Iglesia). Y la otra se refiere a cómo es la Trinidad en sí misma (ad intra). Los escolásticos fueron partidarios de la distinción basándose en que ad extra la Trinidad obra como un solo Dios, a excepción de lo que se refiere a la encarnación personal del Hijo y de su misterio pascual. 
   En el resto de las acciones salvíficas, la creación, la redención y la santificación, son de las tres personas en cuanto un solo Dios, aunque se admite la teoría de las «apropiaciones». Esta consiste en «atribuir» a una persona divina, mejor que a otra, ciertas acciones ad extra que están más en conformidad con su manera de ser personal. Así al Padre se le atribuye la creación, al Hijo Redentor la redención y al Espíritu Santo la santificación de los creyentes, aunque son los tres como uno los que crean, redimen y santifican.

    K. Barth y sobre todo K. Rahner han pretendido superar esta teoría teológica de las «atribuciones» y han pasado a tomar más en rigor la Trinidad económica como la misma Trinidad inmanente. Así K. Rahner ha formulado este principio trinitario: «La Trinidad inmanente es la Trinidad económica y viceversa». Y es que conocemos y se nos revela la Trinidad tal como es en sí misma por la historia de la salvación. Actúa como es.
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2. EN EL PLANO DE LA ADORACIÓN.
     La distinción entre la Trinidad inmanente y Trinidad económica sólo puede provenir por la transcendencia personal escatológica de la Trinidad, la cual no se reduce a pura función de nosotros, sino actuando como tal en nuestra historia se manifiesta más allá de nuestra propia historia siendo como es: autosuficiente, transcendente y libre. Expresamos así la Trinidad en plano de adoración y de doxología. Así lo ha reconocido J. Moltmann partidario a la vez de la identidad rahneriana y de la diversidad mencionada.
    La alabanza, la acción de gracias, la doxología y la contemplación de la Trinidad culminan por una parte la experiencia salvífica de la Trinidad y al mismo tiempo expresan mejor la Trinidad como ella es. «Sólo la doxología  —ha dicho Moltmann—  eleva la experiencia salvífica a la plena experiencia de salvación». Mucho antes los Padres griegos distinguieron oeconomia y doxologia. Sólo a ésta le llamaron propiamente theologia, porque sólo por ella se alcanza al Dios Trino de nuestra salvación tal como es.
   Esto mismo es lo que da a entender san Juan de la Cruz al hablar de la theologia mystica o contemplatio como la más alta y sabrosa noticia de amor sobre el Dios trino y que subyace en su «Cántico Espiritual» y en la «Llama de amor viva» y de la que habla más explícitamente enla «Subida al monte Carmelo» en el libro de la «Noche oscura»

    La doxología de la liturgia celeste, de la que participa la Iglesia de la tierra, va dirigida a Dios que es el Padre, según la designación del NT del ho Theós, como lo ha probado K. Rahner en un trabajo. Pero se centra en el Cristo Resucitado que es el Cordero degollado, que sólo él puede abrir el libro de los siete sellos, y del que se dice: «El que es, el Primero y el Ultimo, el que vive; estuve muerto, pero ahora estoy vivo por los siglos de los siglos y tengo las llaves de la Muerte y del Hades» (Ap 1, 17 s.). Aunque el trisagion va dirigido a Dios (el Padre) «Aquel que era, que es y que va a venir» (Ap 4, 8), otras doxologías van dirigidas a Dios y al Cordero: «Al que está sentado en el trono y al Cordero alabanza, honor, gloria y potencia por los siglos de los siglos» (Ap 15, 13; cf. 15, 3-4). Y toda esta liturgia celeste se realiza ante las siete lámparas ardientes del Espíritu de Dios (Ap 4, 5).

En la experiencia salvífica según el proceso descendente de la manifestación trinitaria de Dios es «el Padre por su Hijo Jesús en el Espíritu» el que nos crea y nos salva. Pero en el proceso ascendente de la doxología se parte al revés: «en el Espíritu por el Hijo al Padre» meta y fin de toda alabanza y adoración. En este proceso trinitario y salvífico, siendo el Padre el origen y meta escatológica ad intra y ad extra y el Hijo siempre el mediador —también en la vida eterna de la resurrección y de la visión beatífica— el Espíritu tiene una función escatológica dentro de Dios y en nosotros.

    En un amplio y profundo estudio sobre el Dios trinitario, dice Pikaza tratando de las relaciones entre Trinidad y persona humana, sobre la revelación escatológica del Espíritu en la doble dirección dentro y fuera de Dios, en los hombres: «El Espíritu es "clausura de Dios" en el nivel intratrinitario: es la persona en la que Dios culmina su proceso interno y viene a presentarse ya en manera total como divino. Pues bien, lo mismo pasa en el nivel de nuestra historia... La verdad final de Padre e Hijo sólo podemos encontrar en el Espíritu. Amor que brota de ambos y que nos vincula en comunión abierta hacia la plenitud escatológica»
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3. Trinidad y juicio: la salvación y la posible condena de los hombres
     1. La experiencia de Israel frente a su Dios, Yahveh, queda definida en esta invocación: «Dios clemente y misericordioso, lento a la cólera, rico en piedad y leal» (Ex 34, 6; Sal 86, 15; 103, 8; 111, 4; 112, 4; 145, 8; 2 Crón 30, 9; Neh 9, 17; Joel 2, 13; Jon 4, 2).

      La justicia y la misericordia con sus atributos. Y esto lo experimentó en la historia de la promesa y sobre todo del éxodo. Y quedó consignado en la alianza: «Yo seré vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo» (Lev 26, 12; Ez 36, 28). Esta gracia de la alianza que conllevaba bendiciones, pero podría atraer maldiciones pasaba por la mediación de la torá (ley). 
   A través de la alianza y la torá juntamente con el culto formaba Yahvéh la personalidad y la responsabilidad de su pueblo: pueblo de Dios, pueblo de la alianza. Gracia y responsabilidad van unidos en este texto admirable que fundamenta el juicio de Dios a su pueblo: «Mira, yo pongo hoy ante ti vida y felicidad, muerte y desgracia. Si escuchas los mandamientos de Yahvé, tu Dios, si sigues sus caminos y guardas sus mandamientos, vivirás y te multiplicarás. Te tengo delante vida y muerte, bendición o maldición. Escoge la vida para que vivas, tú y tu descendencia, amando a Yahvéh tu Dios» (Dt 30, 15-16.19-20).

      El libro de los jueces es el libro de los juicios de Dios con su pueblo: juicios de gracia y de desgracia. Cuando rompían la alianza con su Dios y seguían a los baales y astartés, Dios castigaba a su pueblo dejándolos caer en manos de los filisteos, cananeos y amorreos. Pero Dios se compadecía de ellos y enviaba jueces a su pueblo para liberarlos de sus enemigos (Gedeón, Sansón, Débora). Dios ejercía sus juicios de gracia y de desgracia en la historia de Israel y así probaban su justicia y su misericordia.

    En esta línea los profetas continúan, amplían e innovan no sólo dentro de un horizonte histórico, sino escatológico. Los juicios de gracia y desgracia llegan primero a Israel y después a las naciones, aunque por distintas razones. Los profetas denuncian la ruptura de la alianza de su pueblo (la idolatría, los pecados contra los pobres, etc.). Y la denuncia conllevará el terrible castigo del exilio, la destrucción de los reinos de Samaría y de Judá, la destrucción del templo de Jerusalén, de las ciudades y del pueblo (cf. Am 2, 6-8.13-16; 4, 1-12; Jer 9, 9-21; Ez 9, 1-11). Todo depende de su conversión y arrepentimiento. El castigo no es inexorable.

     Cabe una decisión libre y responsable del pueblo ante la predicación profética de dar marcha atrás que puede cambiar totalmente el panorama. Es la hora de la decisión y de la responsabilidad del pueblo.

    Los profetas anuncian «el día de Yahveh» (Am 5, 17; Ez 22, 24; Jer 31, 5-7; Mal 3, 19-23). Viene envuelto en la tormenta y en la oscuridad. Descubre la doble faz del juicio escatológico de Dios. Es terrible y fascinante, encierra salvación y castigo. Primero para Israel y después para las naciones. Para Israel supondrá en un principio humillación y destrucción, porque son denunciados sus gravísimos pecados y sometido al juicio de condenación, que Dios lo ejecutará a través de las naciones. Ellas son el brazo de castigo de su Dios. 
  Pero Dios se compadecerá de su pueblo en el exilio. Perdonará su culpa, lo redimirá de su cautividad, lo resucitará de su campo de muerte, lo librará de sus enemigos y preparará con su pueblo su retorno, un nuevo éxodo más glorioso que el primero de la cautividad de Egipto y hará con él una nueva alianza. Todo esto anuncian los profetas del exilio (Am 9, 14-15; Jer 31, 31-34; Ez 36, 25-27).

    Este Dios que juzga a su pueblo tan duramente en la desgracia, pero lo reviste de misericordia, de gracia y de alegría exultante con sus juicios de salvación histórica y escatológica, es un Dios que juzga «no según las apariencias» como hacen los hombres, sino que escruta los riñones, lo más íntimo del hombre. «Señor, tú me sondeas y me conoces: me conoces cuando me siento o me levanto, de lejos percibes mis pensamientos; distingues mi camino y mi descanso, todas mis sendas te son familiares» (Sal 139). El juicio de Dios forma la persona y la llama a realizar su vocación en libertad, en gracia y en responsabilidad. Por eso los mismos profetas ante este juicio de Dios son los formadores de la vocación personal y de la responsabilidad humana. Pretenden sacar a su pueblo de la ley inexorable de la sangre y del destino trágico colectivo, de una ley de clan, apelando a la responsabilidad personal. 
     Así podemos leer la corrección del aforismo popular «los padres comieron uvas agraces y los hijos padecieron dentera», hecha por los profetas. De aquí en adelante no será así, sino que cada uno será responsable de sus actos y merecerá según su conducta (Ez 18, 2-4.19-20; Jer 31, 29 s.). Y es que Dios va a fundar una nueva alianza, purificando a su pueblo con un agua que limpie sus pecados. Le va a colocar en lugar del corazón de piedra un corazón de carne, sensible para Dios y para el prójimo (cf. Ez 36, 25-27; Jer 31, 31-34). El juicio de Dios expresado por los profetas prepara y configura un nuevo hombre.
     También el juicio de Dios afectará a las naciones. Ante todo Dios es justo y misericordioso con todos los pueblos no sólo con Israel, aunque éste sea su heredad mimada. Dios es el creador de todos, su juez y su remunerador. Por eso, si acepta que las demás naciones castiguen al pueblo por sus pecados, no tolera que se excedan en su castigo. Por eso el día de Yahvé será terrible contra los enemigos de Israel. Los destruirá. 
    Tampoco acepta de las naciones la violabilidad de sus pactos, las guerras demoledoras de otros pueblos, su botín y su rapiña, porque Dios es sostenedor del derecho y de la justicia de todos los pueblos, especialmente de los pequeños y humillados. Dios a través de sus juicios históricos con Israel y con las naciones conducirá a todos a la montaña santa de Sión y allí preparará un banquete escatológico con todas las naciones y los llenará de gozo y de alegría de su salvación y destruirá el mismo oprobio de la muerte (cf. Is 25, 6-9). Así se perfila el juicio escatológico salvador de Dios a través de la historia para Israel y todos los pueblos.
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   Jesús sigue y da cumplimiento en esta línea inaugurada por los profetas sobre el juicio escatológico de salvación. Jesús innova, porque él mismo representa este juicio escatológico de salvación de Dios: «Dios no ha enviado su Hijo al mundo para juzgar al mundo sino para que el mundo se salve por él» (Jn 3, 17). Jesús parte del mensaje profético y apocalíptico de Juan el Bautista sobre el juicio vengador de Dios, que es inminente («la ira venidera»; «el hacha ya está puesta en la raíz del árbol»). Aprueba su movimiento profético y bautismal de un «bautismo» para la remisión futura de los pecados en el juicio inminente y la conversión por el arrepentimiento y la justicia profética cumplida. 
    Pero Jesús bautizándose desborda el mensaje y bautismo de Juan y se coloca por delante de él en una línea que es «más que Jonás» y «más que Salomón» (cf. Mt 12, 41 par.). Jesús viene como el Hijo, «el Amado» en el bautismo, donde se da esa teofanía trinitaria (cf. Mc 1, 9-11 par.). Por eso anuncia la llegada inminente del reino de Dios (Mc 1, 15; Mt 4, 17.23 y Lc 17, 21). Está ya realizándose entre los nombres por todas las palabras y acciones de Jesús que son juicios salvadores del reino de su Padre Abbá. El mismo está a punto de consumarse en ese mismo juicio de gracia y revelación del reino en su pascua. El juicio de Dios en Jesús supone una subversión de la historia. Se proclama en las bienaventuranzas, eñ las palabras-acciones-signos del Reino. 
   Pero de una manera muy significativa, profética y escatológica son los gestos de Jesús de comer con los publicanos, los pecadores públicos y las prostitutas y en esos encuentros-comidas el proclamar: «Hay más alegría en el cielo por un solo pecador que se convierte que por noventa y nueve justos» (Lc 15, 7.10 par.).

    Ya hemos hablado en otro lugar de este gesto-revelación de Jesús sobre su Padre Abbá con respecto a los pecadores. Es innovador y escatológico. En las palabras y signos del reino de Jesús no se esconde ningún juicio de Dios de ira y de venganza contra los enemigos (Lc 4, 17-19; cf. Is 61, 1-2). Sí, en cambio, hay toques de advertencia profética y escatológica a la vigilancia, a vencer la tentación y el mal y a descubrir las situaciones de pecado, incluso del pecado imperdonable por la hostilidad responsable del hombre, capaz de resistir al Espíritu de Dios y al reino que salvan y actúan por medio de Jesús (cf. Mt 3, 29; Lc 12, 10; cf. Mc 3, 22-30). Jesús no profirió una palabra de condena eterna contra nadie, ni incluso contra Judas Iscariote, el discípulo que lo entregó. El mismo Jesús recomienda la corrección fraterna, pero prohíbe el juicio de condena: «No juzguéis y no seréis juzgados. Con la medida que midiereis seréis medidos» (Mt 7, 1-2). 
     En el sermón del monte está la corrección del precepto del talión de la ley. En sus antítesis del reino es corregida la violencia por la mansedumbre de los pacíficos y tolerantes que deben vencer la fuente de los conflictos y condenas entre los hombres por el grado de magnanimidad (Mt 5, 38-42). Corrige sobre todo en la siguiente antítesis del reino el precepto veterotestamentario: «Amarás a tu prójimo y odiarás a tu enemigo. Pues yo os digo: Amad a vuestros enemigos y rogad por los que os persiguen, para que seáis hijos de vuestro Padre celestial, que hace salir su sol sobre malos y buenos, y llover sobre justos y pecadores» (Mt 5, 43-45 par.). Jesús introduce el perdón de las ofensas-deudas en la oración del reino: el Padrenuestro (Mt 6, 12; Lc 11, 4). 
    Reprueba la conducta del siervo inmisericorde (Mt 18, 32-35), inconsecuente con el juicio de gracia del Señor. Y él mismo muere perdonando e intercediendo al Padre por sus asesinos: «Padre, perdónalos porque no saben lo que hacen» (Lc 23, 34). La muerte de Jesús y su pascua han sido perdón de nuestros pecados, reconciliación del Padre con los pecadores en su querido Hijo por su sangre (Rom 5, 11-12.15; 2 Cor 5, 19; Ef 2, 16; Col 1, 20). Se ha convertido en juicio escatológico de salvación para todo hombre

    Si Dios el Padre en el acontecimiento escatológico de la pascua de su Hijo nos ha perdonado y reconciliado, no ha proferido ningún juicio de condena eterna contra nadie: ¿de dónde, pues, la posibilidad real de la condenación, de la perdición eterna o del infierno? En el mensaje escatológico de Jesús hay la advertencia profética de este riesgo en los hombres. En el Dios Abbá y en Jesús mismo, el Hijo, no hay ningún juicio de condena eterna sino de gracia, perdón, misericordia y reconciliación escatológica de una vez para siempre. Esto es don de Dios y no mérito del hombre que le invita a acogerlo en la gratuidad de la fe-esperanza-amor, en la libertad y en la responsabilidad y a responder en la misma línea de este juicio de gracia, de perdón, de amor y de reconciliación con los demás hombres, incluso los enemigos, con los pequeños hermanos del Hijo del Hombre, rey escatológico según el juicio de la parábola de Jesús (Mt 25, 31-46). De igual manera se refiere a la acogida gratuita, libre y responsable de sus discípulos, que anuncian este evangelio de gracia (cf. Mt 10, 40-42 par.).
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     2. Si el Dios trino de Jesús no condena, todo el peso de la responsabilidad cae sobre la libertad y la responsabilidad del hombre. Él mismo puede autoexcluirse de la salvación de Dios manifestada por su Hijo Jesús en el Espíritu. Así aparece este autojuicio de condena del mismo hombre en la misma teología joánica: «El que cree en él (el Hijo único) no es juzgado; pero el que no cree ya está juzgado, porque no ha creído en el nombre del Hijo único de Dios» (Jn 3, 18).

La posibilidad real de perderse eternamente entra en los riesgos del hombre libre y pecador. Pero de ello hemos sido liberados gracias a Jesús, el Mesías e Hijo. Podemos volver a recaer en el abismo anterior si no acogemos el juicio de gracia escatológica y superabundante en Cristo y nos obstinamos en rechazarla y en pretender realizarnos en dirección contraria, ejerciendo juicios de destrucción y de muerte contra las demás. Todo ello redundaría en detrimento y condenación de uno mismo. Esto es ponerse en actitud imperdonable, en pecado contra el Espíritu Santo, cuya función escatológica ya hemos expuesto en la teología joanica. 
    La hipótesis teológica de la apokatástasis o restauración final de todas las cosas y de la misma historia humana a su estado prístino de la creación primera, supone la posibilidad real de liberarse los condenados del infierno o perdición eterna. Según esta opinión teológica el infierno sería temporal, provisional o mitigado. Fue Orígenes el primero en plantear esta cuestión a modo de hipótesis filosófico-teológica. Pero fueron sus seguidores los que la extremaron hasta caer en la herejía y en la condenación de la Iglesia (cf. DS 411).

   Diremos muy brevemente cómo es vista esta cuestión de la apokatástasis por algunos teólogos actuales: K. Barth y K. Rahner. Ambos vienen a decir que nadie puede obligar a Dios en calidad de Padre y Soberano de la gracia, que salve a los que han querido libremente y se han obstinado en correr el riesgo final de la condenación eterna. Pero tampoco sabemos nada hasta dónde llega y cómo se ejerce la soberana misericordia de nuestro Dios.

    La Iglesia siempre ha recordado el mysterium iniquitatis en el que puede precipitarse libre y responsablemente el hombre: la posibilidad real de condenarse. Pero así como tiene potestad para declarar los bienaventurados que están en el cielo y la ejerce en la canonización de santos, sin embargo no sabe ni declara que alguien esté en el infierno condenado eternamente. Mantiene un silencio respetuoso ante Dios.

   La Iglesia proclama que es más inmenso, eficaz, gozoso y fascinante el misterio salvador universal y escatológico de Dios Padre, cuyo amor se ha manifestado en la encarnación de su Hijo Jesús y revelado y realizado en su Santo Espíritu para salvación de todos. Y por ello entona a la SS. Trinidad un himno de alabanza, de acción de gracias: a Ella el honor y la gloria por los siglos.
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