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PREFACIO

El Apocalipsis no es un texto de fácil lectura; antes bien, se tra
ta de alimento sólido para creyentes adultos y no para lactantes.

El autor, después de muchas dudas, permite que estos apuntes 
sobre el Apocalipsis sean ofrecidos admanuscripti instar. Quienes 
asistieron a alguno de sus cursos encontrarán, en comparación con 
las exposiciones orales, precisiones técnicas más abundantes y al
gunos esquemas con el deseo de ayudar a una mejor comprensión 
de los temas y perspectivas teológicas, mientras que se han redu
cido las notas de actualización. Esto último, sin duda, no resultará 
del agrado de todos; no obstante, dado que en ellas se aludía a si
tuaciones concretas pero contingentes, no podían ser ofrecidas a 
oyentes diversos y tiempos variados, como sucede cuando se po
nen por escrito.

Esta lectura del Apocalipsis quiere ser una lectura espiritual 
que ayude a la comprensión del texto en orden a la oración y a la 
contemplación: una serie de notas para penetrar con mayor pro
fundidad en el espíritu que anima el texto y no un exhaustivo co
mentario exegético. Por este mismo motivo las notas y referencias 
bibliográficas se han limitado a lo esencial.

El autor recomienda a quienes utilicen estos apuntes que lean 
antes varias veces los textos bíblicos y que utilicen estas notas 
comprobando sus afirmaciones y las citas, también para una re
cepción crítica de estas páginas. La intención que le ha guiado ha 
sido la de favorecer una comprensión creyente más profunda del 
mensaje del Apocalipsis, aun cuando está firmemente convenci
do de que la Palabra tiene por sí misma una eficacia propia y de 
que habla por sí misma a quienes la escuchan, aunque se trate de 
personas sencillas, pero dóciles de corazón.
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A cuantos han sido constantes en seguir los cursos, el más 
profundo agradecimiento de parte del autor, quien se ha sentido 
estimulado con frecuencia por la confrontación con sus puntos de 
vista. Junto con ellos y con cuantos esperan el retorno del Señor 
y luchan con todas sus fuerzas para que esta esperanza no dismi
nuya en la iglesia de Dios, el autor dice: \Marana íha\ ¡Ven pron
to, Señor Jesús!



INTRODUCCIÓN

1. L a  l i t e r a t u r a  a p o c a l í p t i c a

El término «apocalipsis» (apokálypsis) deriva del verbo grie
go apokalyptein, que significa «quitar el velo». Apocalipsis, por 
consiguiente, quiere decir desvelar, retirar el velo, dar a conocer 
aquello que a los ojos humanos resulta desconocido e impene
trable, no tanto porque se refiera a un futuro inaccesible, sino 
más bien porque pertenece a la profundidad, al misterio mismo 
de la creación querida por Dios y a la historia guiada por él. Por 
consiguiente, apocalipsis no significa desvelar o predecir cosas 
o sucesos futuros desconocidos para el hombre, sino más bien 
re-velación.

En el griego de los LXX el sustantivo apokálypsis aparece muy 
pocas veces: 1 Sm 20, 30; Eclo 11, 27; 22, 22; 41, 261. En Eclo 22, 
22; 41, 26 se refiere a la divulgación de secretos humanos, y en 
Eclo 11, 27 a la manifestación del actuar humano en el momento 
de la muerte: «Cuando el hombre llega a su fin se ven sus accio
nes». En 1 Sm 20, 30, se usa de manera extraña y sorprendente: 
cuando Saúl acusa a Jonatán de tomar partido por David en contra 
suya insinuando relaciones no trasparentes entre los dos amigos, le 
dice que esto es «para vergüenza tuya y de la madre que te dio a 
luz» (literalmente: de la desnudez [hebreo: ’erwá] de la madre). 
Los LXX traducen ‘en\'á con apokálypsis: «para vergüenza del

1. En la versión latina de Jerónimo (Vulgata), que sigue una numeración di
ferente, los tres lugares de Eclesiástico se encuentran en 11, 29; 22, 27; 42, 1. Co
mo términos correspondientes de apokálypsis aparecen allí denudatio (11, 29) y 
revelatio (22, 27; 42, 1).
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‘apocalipsis’ de su madre», atribuyendo a este término el signifi
cado de «quitar, levantar el velo, descubrir, desnudar».

Solo a partir del 70 d.C., después de la destrucción de Jerusa
lén, entre el final del siglo I y el comienzo del 11 d.C., la palabra 
«apocalipsis» empieza a usarse en referencia a un género literario 
para indicar un escrito, un libro. Este proceso arranca probable
mente de la obra de Juan, que se abre con este término: «Apoca
lipsis de Jesucristo...» (Ap 1,1), pues de hecho ninguno de los 
otros textos denominados «Apocalipsis» lleva este título.

Al definir la apocalíptica como literatura hay que ser muy pru
dentes y limitarse a aplicarla a un fenómeno literario preciso y cir
cunscrito que tuvo su origen en el ambiente histórico-espiritual del 
judaismo tardío y que se extiende desde el siglo II a.C. (Libro de 
Daniel) hasta finales del I d.C. (Apocalipsis sirio de Baruc). En 
sentido más amplio, el término «apocalíptica» designa también 
una corriente de pensamiento y un fenómeno espiritual que se ca
racteriza por una teología propia y por una concepción específica 
del mundo. Por eso la dificultad que encontramos al definir la apo
calíptica no se debe a la escasez de temas, sino más bien a su ex
trema riqueza y complejidad.

El centro donde se origina el movimiento apocalíptico se sitúa 
en la Palestina judía, pero su influjo resultó igualmente notable en 
la diáspora, registrándose tendencias y literaturas apocalípticas 
en el mundo y ambiente no judío, como el pérsico-zaratustriano 
o el helenístico-gnóstico.

En la apocalíptica se presentan verdades no fácilmente accesi
bles, no detectables mediante una reflexión racional sobre la rea
lidad, sino verdades reveladas al hombre a través de la mediación 
de seres pertenecientes al otro mundo, al mundo divino. Así el 
pensamiento apocalíptico se hace portador de un novum , de una 
novedad respecto a la tradición que, no obstante, es coherente con 
la fe judía auténtica, es decir, con la tradición veterotestamenta- 
ria. En la época en que Filón de Alejandría interpretaba alegóri
camente el Antiguo Testamento, los maestros de la apocalíptica 
ponían sus escritos bajo la autoridad de un eminente personaje de 
la historia de la salvación. Así, Henoc, Moisés, Daniel, Esdras,
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Uaruc y otras figuras notables del pasado de Israel fueron decla
rados autores de estos escritos2. Este procedimiento de pseudoni- 
mia servía a fines bien precisos: dar autoridad al texto y, sobre to
do, anticipar su datación.

Por consiguiente, los lectores consideraban estos libros como 
escondidos por mucho tiempo, sellados, pero ahora abiertos y leí
dos porque habían llegado los tiempos del cumplimiento de lo 
que en ellos se había predicho. Gracias a la datación anticipada 
podía encontrar lugar en estos escritos una serie de profecías que 
en realidad habían sido compuestas después de haber tenido lugar 
los sucesos (valicinia ex eventu). Esto provocaba la admiración de 
los destinatarios y los inducía a confiar en todo lo escrito, desde 
el momento en que algunas de las predicciones se habían verifi
cado realmente. Se hablaba del pasado y del presente en futuro, y 
la inminente venida del Señor se colocaba en el tiempo inmedia
to al actual. La conclusión del lector, por lo tanto, era: «Si lo es
crito se ha cumplido hasta ahora, debe creerse también en la in

2. De Henoc, descendiente de Adán, más aún, el «séptimo después de Adán» 
(cf. Jds 14; Gn 5, 18), la Escritura dice que «fue fiel a Dios» (Gn 5, 22.24) y fue 
arrebatado junto a Dios (Gn 5, 24; Heb 11,5) convirtiéndose así en un «ejem
plo... perpetuo [literalmente, para todas las generaciones]» (Eclo 44, 16). Como 
se le suponía viviendo en el mundo celeste junto a Dios se le atribuyeron muchas 
revelaciones (por ejemplo, el Libro etíope de Henoc). Moisés fue el guía políti
co y el organizador del pueblo de Israel, el que lo condujo en el éxodo de Egip
to; fue el profeta más grande surgido nunca en Israel (cf. Dt 34, 10) y cuya tum
ba no se encontró nunca (cf. Dt 34, 6; Jds 9). Bajo su autoridad se colocó el texto 
apocalíptico conocido como Ascensión de M oisés, en el que Moisés, antes de 
morir, entrega a Josué un escrito que contiene enseñanzas sobre el fin de los 
tiempos. Daniel, figura mítica del justo y del sabio de los tiempos antiguos, es 
mencionado en la Escritura en los dos pasajes de Ez 14, 14-20; 28, 3. A él le fue 
atribuida la paternidad del Daniel canónico, pero el texto en realidad se remonta 
a mediados del siglo II a.C. Esdras fue el organizador de la comunidad judía des
pués del exilio y a él se le atribuyen, entre otros, el Cuarto libro de Esdras, la 
obra judía no bíblica más difundida y utilizada en los ambientes cristianos pri
mitivos. La atribución de la obra a él se explica por la analogía de la situación del 
autor, que en su libro, compuesto en los últimos decenios del siglo I a.C., refleja 
el desánimo judío ante la destrucción del templo por parte de los romanos en el 
70 d.C., con la situación del escriba Esdras, que realizó su misión después de la 
destrucción del templo de Jerusalén por parte de los babilonios en el 587 a.C. 
Análogamente el Apocalipsis sirio de Baruc, compuesto por la misma época -e n 
tre el 75 y el final del siglo I a .C .- fue atribuido al escriba Baruc, el secretario de 
Jeremías, testigo de la ruina de Jerusalén y del templo en el 587 a.C.
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minencia del día del Señor; nos encontramos en el fin de los tiem
pos, debemos estar vigilantes, combatir, resistir, confesar la fe in
cluso en la persecución».

El uso de este artificio literario nos ayuda con frecuencia a da
tar estos textos con relativa pero suficiente precisión. Así, un li
bro apocalíptico que contenga predicciones, por ejemplo, sobre 
Nerón, difícilmente habrá podido ser escrito antes del gobierno 
mismo de Nerón. En el libro de Daniel -único escrito apocalípti
co admitido en el canon hebreo, pero colocado no dentro de la co
lección de los profetas (nebi ’im), sino en la de los escritos (ketu- 
bim) -  se profetiza la aparición de un rey abominable (cf. Dn 11, 
21 ss) que derramaría su cólera sobre los judíos llegando incluso 
a levantar un altar idolátrico, la abominación de la desolación (cf. 
Dn 9, 27; 11,31; 12, 11; 2 Mac 6, 2), en el templo de Jerusalén. 
No es difícil identificar en él a Antíoco IV Epífanes (175-163
a.C.), el soberano helenístico de la dinastía de los seléucidas que 
en el 167 estableció el culto de Zeus Olímpico en el templo per
siguiendo a los judíos observantes, los fieles a la ley mosaica. El 
autor, pues, conoce muy bien los sucesos acontecidos alrededor 
del 167, está al tanto de la revolución macabea y sabe que en el 
año 165 el ídolo fue abatido y el templo consagrado de nuevo. 
Habla también de la muerte de Antíoco, pero de una manera dife
rente de como ocurrió, y la describe en el ámbito de una profecía 
muy genérica, no fundada ciertamente sobre la lectura o sobre el 
recuerdo de un hecho sucedido. Por este motivo, la composición 
del apocalipsis de Daniel puede ser datada hacia el comienzo del 
año 164, antes de la muerte del perseguidor, que ocurrió o al fi
nal del 164 o en el 163 a.C.

Sin embargo, si los vaticinia ex eventu facilitan la datación de 
los escritos apocalípticos, es claro que el autor apocalíptico no 
trata de hacer una exposición de la historia pasada mediante tales 
vaticinia. No pretende hacer historia del pasado, sino acreditar 
sus visiones referentes al futuro: apocalipsis es revelación de co
sas inmediatamente futuras, o mejor, ya emergentes en el hoy, en 
el presente. Para el apocalíptico, el suceso futuro y el pasado es
tán estrechamente vinculados entre sí no tanto de forma cronoló
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gica, cuanto teológica, y la historia aparece como un conjunto 
tpte se puede captar en su totalidad. El interés del apocalíptico no 
se dirige al cosmos, que era, en cambio, el centro de interés del 
mundo griego de aquel tiempo, sino a la historia en su globalidad, 
la cual, gracias al apocalíptico, puede ser captada como un todo 
unitario. En efecto, el apocalíptico sabe hacia dónde va ¡a histo
ria, cuál es su cumplimiento. De hecho, la lectura del pasado so
lo es necesaria en relación al futuro que viene. La tesis funda
mental de la apocalíptica es que Dios tiene un plan preciso que se 
cumple en la historia desde la creación hasta el día de Yahvé; en 
esta visión, el apocalíptico interpreta el pasado como paso nece
sario para el futuro que viene, para el final de los tiempos ya de
terminado. Si el mundo griego, fundándose en la experiencia de 
la alternancia de las estaciones, percibe el tiempo y la historia co
mo un repetirse cíclico, el mundo bíblico-judío presenta en cam
bio una concepción lineal del tiempo y la historia, que se hallan 
así colocados entre un comienzo fijado por Dios y un final que 
será igualmente determinado por él.

Si para el griego cada cosa tiene su lugar fijo en el cosmos, pa
ra el apocalíptico judío cada cosa tiene su tiempo determinado en 
la historia: lo que posee un interés central y predominante en la 
apocalíptica es la historia, no el espacio, aun cuando a veces no pa
rezca ser así. Las partes dedicadas a los signos del zodíaco en la 
bóveda celeste, las secciones en que se trata de revelaciones de se
cretos astronómicos y cosmológicos y que aparecen en la literatu
ra apocalíptica (cf. Baruc sir 49; Henoc et 41; etc.) le interesan al 
autor apocalíptico no por sí mismas, sino en su relación con las re
velaciones históricas. Los datos astronómicos están en función de 
la historia, testifican la credibilidad del cuadro histórico, indican el 
desarrollo de la historia en tiempos sucesivos. El apocalíptico se 
orienta de manera radical hacia la historia: los hechos y procesos 
cósmicos le interesan solo por lo que significan en orden a juzgar 
el curso de la historia3. En el centro de la revelación apocalíptica

3. De igual modo la amplia sección astronómica del Libro etiópico de Henoc 
(2, 1-5, 3), que podría hacer pensar en un interés cosmológico peculiar, se halla 
inserta en la descripción del obrar histórico de Dios (Hen et 1, 1-9; 5, 4ss).
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no está el espacio celeste, sino el tiempo de la historia terrena. Y 
como aquélla ofrece una visión total y global de la historia, no 
piensa en la historia de un solo pueblo, sino en la de todos los pue
blos, de toda la humanidad', la apocalíptica piensa en términos de 
historia universal. En el interior de ésta, Israel conserva el lugar 
de pueblo elegido, permanece como el pueblo de las alianzas y de 
las bendiciones, si bien el horizonte contemplado por la apocalíp
tica es el mundo entero, la humanidad toda, para la que se afirma 
constantemente la realidad de dos eones: al eón presente le segui
rá, mediante una ruptura, el eón futuro. «El Altísimo no ha crea
do un solo eón, sino dos» {4 Esd 7, 50; cf. 8, 1); esta afirmación es 
capital en el pensamiento apocalíptico y se sobreentiende en to
da la literatura apocalíptica. El eón actual es el de los dolores, el 
mal, la injusticia, la impiedad, el pecado (cf. Hen esl 66, 6; 4 Esd
4, 27; 7, 12); el eón futuro es el de la alegría, la vida para siempre, 
la felicidad el mundo de la comunión con Dios (cf. Hen et 51 ,4ss; 
4 Esd 7, 13). El cielo antiguo y la tierra antigua desaparecerán y 
habrá unos cielos nuevos y una tierra nueva, se instaurará un mun
do nuevo donde desaparecerá el pecado y la enfermedad, el dolor 
y la muerte, la impiedad y la caducidad. Este acontecimiento apa
rece en la apocalíptica como el triunfo de la batalla conducida por 
Dios contra «el dios de este eón» (2 Cor 4, 4).

Toda la apocalíptica se halla en efecto atravesada por la afir
mación de una lucha cósmica que marca la historia y que no es 
combatida por los hombres, sino que se da entre Dios y Satanás, 
entre Dios y Belial. En esta lucha Dios sale vencedor: el Señor 
derrota y somete para siempre a la potencia satánica y crea un 
mundo nuevo para los justos. Después de que Satanás ha sido 
abatido resucitan los justos junto con los malvados: los unos pa
ra la vida en los nuevos cielos y la nueva tierra, los otros para el 
juicio que los condena a la segunda muerte sin retorno.

Durante tal crisis el hombre no puede hacer nada más que so
portar la catástrofe, perseverar en la tribulación y esperar la ins
tauración del nuevo eón que Dios realizará. Pero esta actitud no es 
meramente negativa y pasiva, porque la espera, los sufrimientos y 
el martirio del creyente constituyen una fuerza histórica que mué-
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ve a Dios a tener piedad y le empuja a acelerar el final por amor a 
los elegidos (cf. Bar sir 20, 1; Me 13, 20). Dios, en efecto, no de
jará de escuchar el grito que los elegidos de la tierra levantan a él 
día y noche y no los hará esperar mucho (cf. Le 18, 7).

El mensaje de la apocalíptica, a diferencia del profético que de 
ordinario se expresa por la palabra, se presenta con frecuencia ba
jo la forma de visiones: los autores son siempre protagonistas de 
visiones extáticas, de subidas al cielo y de sueños, son arrebatados 
en visiones nocturnas y trasladados a otros lugares.

Con particular frecuencia aparecen aquellos seres celestiales, 
mediadores de la revelación entre Dios y el hombre, que son los 
ángeles, ya presentes en el Antiguo Testamento como mensajeros 
(mal ’ak - úngelos - ángel) de la voluntad divina.

Además, en la apocalíptica se usa abundantemente el símbolo, 
y dentro de la simbología ocupan un lugar particular las cifras (cf. 
por ejemplo el número 666 de Ap 13, 18); el valor simbólico de és
tas se funda en la correspondencia numérica de las letras del ale
fato hebreo, en el cual el número de una palabra viene dado por la 
suma del valor numérico de cada una de sus letras. Este número 
puede ser interpretado mediante la gematría, técnica de interpreta
ción judía de las Escrituras que se basa en las correspondencias nu
méricas. El símbolo permite expresar lo inexpresable en cuanto es 
portador de una polivalencia de significados y de interpretaciones 
cuyo conocimiento puede ser transmitido sólo a los iniciados me
diante una verdadera y propia traditio de maestro a discípulo.

Es oportuno concluir este elemental esbozo del sistema apo
calíptico y esta presentación sumaria del género literario «apoca
lipsis»4 con la lista de los principales libros apócrifos.

4. Es enormemente difícil dar una definición precisa del género literario 
«apocalipsis». La investigación de varios exegetas que han trabajado ampliamen
te sobre este tema en los últimos años ha llegado a esta definición: «Apocalipsis 
es un género de literatura de revelación con una estructura narrativa en la que una 
revelación es entregada, mediante un ser ultraterreno, a un destinatario humano, 
desvelando una realidad trascendente que es o bien temporal, en cuanto conside
ra la salvación escatológica, o bien espacial, en cuanto se refiere también a otro 
mundo, sobrenatural. El apocalipsis se orienta a interpretar el presente y los acon
tecimientos terrenos a la luz del mundo sobrenatural y del futuro, y a influir, re
curriendo a la autoridad divina, o bien en la comprensión o bien en el comporta-
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Apocalipsis apócrifos intertestamentarios

Damos aquí una lista de algunos de los más importantes escri
tos apocalípticos compuestos entre el siglo 11 a.C. y el siglo I d.C., 
que no fueron recogidos en el canon del Antiguo Testamento (apó
crifos). Algunos son textos de tono completamente apocalíptico, 
otros contienen simplemente partes o secciones claramente apoca
lípticas, pero todos son útiles para una más adecuada comprensión 
del Nuevo Testamento y en particular del Apocalipsis de Juan.

T ítulo

Libro etíope de H enoc (Hen et) 
Libro eslavo de H enoc (Hen esl) 
Ascensión de M oisés (AscMos) 
Apocalipsis siriaco de Baruc 

(Bar sir)
Cuarto libro de Esdras (4 Esd) 
Oráculos sibilinos (OrSib)
Libro de los Jubileos (Jub) 
Testamentos de los ¡2 Patriarcas 

(TestXIIPat)

F ech a5

siglo II-l a.C.
siglo I d.C. (¿primera mitad?) 
siglo 1 d.C. (entre el 3 y el 30) 
finales del siglo 1 d.C. (entre el 75 

y el 100) 
finales del s. I d.C. (pasado el 70) 
siglo II a.C.-I d.C. 
finales del siglo II a.C. 
siglo II a.C.- II d.C.

2. F u e n t e s  b í b l i c a s  d e  l a  a p o c a l íp t ic a

a) Apocalíptica y  profecía

Resulta difícil y delicado buscar las fuentes bíblicas de la apo
calíptica. Ésta vive de un mundo de imágenes, visiones y símbolos 
que se encuentran en el Antiguo Testamento, pero este dato -sin

miento de los destinatarios»; A. Y. Collins, «Introduction», en Early Christian 
Apocalypticism: Genre and Social Setting: Scmcia 36 (1986) 1-11.

5. Varias de estas obras contienen materiales compuestos mucho antes de su 
redacción final (por ejemplo, las partes más antiguas de los Oráculos sibilinos se 
remontan al siglo II a.C.) y algunas de ellas han conocido retoques y manipulacio
nes ulteriores y más tardías, con frecuencia de manos cristianas (por ejemplo, los 
Testamentos de los Doce Patriarcas', el estrato más antiguo data del 130-63 a.C., 
con añadidos que se remontan a los siglos I y 11 d.C.; Henoc eslavo parece haber 
recibido la forma actual en la iglesia oriental hacia el siglo Vil d.C.).
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duda verdadero- no es suficiente para afirmar la continuidad de su 
mensaje con el del Antiguo Testamento: la simple copia literaria de 
imágenes y conceptos no prueba la dependencia teológica o espi
ritual. El problema no consiste únicamente en precisar de qué se 
alimenta el lenguaje apocalíptico, sino también en determinar si 
existe continuidad con la Ley, los Profetas y los Escritos, si existe 
una herencia de la revelación veterotestamentaria. Me parece que 
la ausencia de esta investigación es precisamente la que está en el 
origen de esa nota de sospecha con relación a los Apocalipsis que 
estuvo presente en la Reforma y se puede encontrar aún en parte de 
la teología centroeuropea de este siglo.

En el Nuevo Testamento el término apokálypsis aparece die
ciocho veces6 y siempre en el sentido técnico de «revelación», el 
mismo que tiene en el título del Apocalipsis joánico: «Revelación 
de Jesucristo» (Ap 1,1). Sin embargo, en Ap 1,3 tal apokálypsis 
es definida como propheteía, designación que aparece varias ve
ces, formando una inclusión, en el último capítulo del Apocalip
sis: Ap 22, 7.10.18.19. Juan mismo se define a sí mismo como 
«siervo» (doúlos: Ap 1, 1), término con el que se designa habi
tualmente a los profetas (cf. Am 3, 7; Jr 7, 25; Zac 1, 6; etc.), y en 
Ap 22, 9 aparece como «compañero de servicio» (syndoulos) de 
los profetas, siervo de Dios junto con ellos y como ellos.

La relación entre apocalíptica y profecía que encontramos 
atestiguada aquí no es ficticia ni exclusivamente joánica. De he
cho, la apocalíptica constituye una parte de la herencia profética. 
El profetismo veterotestamentario, que prácticamente desaparece 
en el siglo V a.C., dejó como principales herederos la corriente 
sapiencial, expresada literariamente por los Ketubim (Escritos), 
que realizan una relectura y meditación de la Torá (Ley), y la co
rriente apocalíptica, fundamentalmente radicada en la tradición 
profética contenida en los N eb i’im (Profetas)7. La diferencia en

6. Le 2, 32; Rom 2, 5; 8, 19; 16, 25; 1 Cor 1, 7; 14, 6.26; 2 Cor 12, 1.7; Gal
1, 12; 2, 2; E f 1, 17; 3, 3; 2 Tes 1, 7; 1 Pe 1, 7.13; 4, 13; Ap 1, 1.

7. La Biblia hebrea se subdivide en tres partes fundamentales: Torá («Ley», 
que corresponde al Pentateuco), Nebi ’im («Profetas», subdivididos en Profetas an
teriores: Josué, Jueces, 1-2 Samuel, 1-2 Reyes, y Profetas posteriores: Isaías, Je
remías, Ezequiel, Oseas, Joel, Amos, Abdías, Jonás, Miqueas, Nahum, Habacuc,
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tre estas dos corrientes no reside tanto en su naturaleza cuanto en 
la diversa situación en que emerge la misma palabra de Dios. Nin
gún elemento sustancial de la profecía queda olvidado, aun cuan
do a estos variados elementos se les dé dentro de la apocalíptica un 
peso diverso. Las visiones prevalecen sobre la palabra, sobre el 
oráculo que caracteriza a la profecía; la escatología prevalece so
bre la predicación social, el futuro predomina sobre el presente. 
Sin embargo, estas diferencias no se deben tomar de modo esque
mático y rígido. También el carácter exclusivamente literario de la 
apocalíptica, que la distingue de la profecía clásica -la  cual se ex
presa sobre todo de forma oral, por medio de la predicación-, hun
de sus raíces en la profecía tardía, que desde sus orígenes presen
ta cada vez más un carácter literario.

Se dice habitualmente que el profeta es un hombre que inter
viene en el presente de la historia en nombre de Dios; que es al
guien que habla en nombre de Dios y cuya misión es hacer vivir en 
plenitud a sus hermanos en el tiempo presente mostrándoles la 
voluntad de Dios y comprometiéndolos con ella. Por lo mismo se 
afirma que el profeta domina la historia, que en la profecía el 
hombre es agente de los acontecimientos, tiene deberes y exigen
cias que realizar; sin embargo, con frecuencia se olvida que el pro
feta es fundamentalmente un «hombre de la tradición» y que toda 
la profecía consiste en una especie de lectura del pasado. Así, de 
ordinario el profeta comienza recordando: «Israelitas, mirad lo que 
Dios ha hecho por vosotros», y solo después hace un análisis de 
la situación social, política y religiosa del momento para, al final, 
pronunciar el oráculo, en el que habla en nombre de Dios exhor
tando, consolando, amonestando, anunciando la acción salvífica o 
el castigo de Dios. Se dice también que el profeta mira poco al fu
turo y mucho al presente y que es un hombre de escuchas y no de 
visiones. Es verdad, sí, que el profeta no hace adivinaciones. Sin 
embargo, no mira sólo al hoy: su profecía, en la medida en que en 
el presente no encuentra su cumplimiento, se convierte de hecho

Sofonías, Ageo, Zacarías, Malaquías) y Ketubim (los «Escritos», que comprenden 
esencialmente libros sapienciales e históricos: Salmos, Proverbios, Job, Cantar, 
Rut, Lamentaciones, Qohelet, Ester, Daniel, Esdras, Nehemías, 1-2 Crónicas).
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en profecía escatológica. Realiza, sí, un llamamiento a actuaren 
el hoy, pero sabe mirar más allá. Cuando por ejemplo Isaías predi
ce que nacerá un niño (cf. Is 7, 14), acaso lo hace orientado y em
pujado por el inminente nacimiento del hijo del rey Ezequías, pe
ro al delinear sus rasgos esboza una figura mesiánica escatológica 
(cf. Is 9, 5-6). Por eso la opinión de que la profecía se refiere sólo 
al presente queda muy devaluada. En consecuencia, se somete a 
revisión también la afirmación de que la apocalíptica es algo que 
no tiene relación alguna con los sucesos históricos y políticos, al 
no ser más que una brutal enumeración de catástrofes previstas pa
ra el fin de los tiempos; el apocalíptico sería un pesimista sobre el 
momento presente, capaz de mirar sólo al más allá, un espectador 
sin posibilidad de intervenir en el conflicto cósmico entre el bien 
y el mal, un visionario que no domina la historia, sino que habla de 
un futuro fuera de ella.

En realidad, profecía y apocalíptica pueden ser vistas como 
dos revelaciones que se entrecruzan. Toda profecía se halla reco
rrida transversalmente por la apocalíptica y toda apocalíptica 
hunde sus raíces en el interior de la profecía. El apocalipsis no es, 
por tanto, una obra apolítica o consoladora o en la que solo es po
sible encontrar previsiones del futuro. Como la profecía, nos ha
bla de Dios, pero mientras que ésta nos cuenta la relación de Dios 
con un momento preciso de la historia, con los personajes, con un 
pueblo concreto, el apocalipsis muestra la relación de Dios con la 
creación en su totalidad y con la historia universal.

La apocalíptica está profundamente enraizada en la tradición 
veterotestamentaria y en particular en la profética, aun cuando ca
si nunca sea citado explícitamente el Antiguo Testamento. Una 
excepción es Dn 9, 2, donde se hace una referencia explícita a la 
profecía de Jeremías (cf. 25, 11-12; 29, 10), que anuncia los 70 
años del destierro babilónico, cifra que es interpretada por Daniel 
como referida a 70 semanas de años8. En realidad, sin el Antiguo 
Testamento, sin la concepción del Dios que actúa en la historia, del

8. La situación cambia en el Apocalipsis de Juan, en el que se multiplican las 
citas directas de textos del Antiguo Testamento.
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Dios Señor de la historia, sin la visión del hombre histórico que vi
ve en un tiempo y un lugar determinados y que depende del deve
nir histórico, sin el mundo de las imágenes y de los símbolos ve- 
terotestamentarios, la apocalíptica sería otra cosa.

Sobre el problema de los orígenes de la apocalíptica, Gerhard 
von Radl> afirma que esta corriente hunde sus raíces en la corrien
te sapiencial del Antiguo Testamento y en la piedad judía, que los 
autores apocalípticos son «sabios» o «escribas», y que los intereses 
cosmológicos que se pueden encontrar en la apocalíptica están ya 
presentes en la sabiduría que, por su propia naturaleza, se ocupa de 
estas investigaciones. Sin embargo, su opinión aparece muy poco 
consistente y en general hoy es rechazada por los exegetas.

Estoy convencido, con la mayor parte de los exegetas, que la 
apocalíptica es fruto del filón profético veterotestamentario, pero 
no por el motivo banal de la presencia de señales, símbolos e imá
genes, que se encuentran también en el resto del Antiguo Testa
mento, sino por una razón más profunda ligada a la persona mis
ma del profeta. A todo lo que ya se ha dicho en esta Introducción 
sobre la figura del profeta hay que añadir que el nabi ’ (profeta), el 
hombre de la palabra, aparece dentro del Antiguo Testamento tam
bién como un ro ’é (vidente: 1 Sm 9,  9 . 1 8 .1 9 ;  Is 3 0 ,  10) y como 
un hozé (contemplativo: 2 Sm 2 4 ,  11; 2  Re 17, 13; Is 30 ,  10; Am
7, 12). Más aún, los términos dabar (palabra) y hazon (visión) son 
intercambiables, hasta el punto de que nos podemos encontrar con 
frases como la de «ver la palabra» («palabra [dabar] que vio [ha- 
zah] Isaías»: Is 2, 1), o también «oír la visión» (cf. Is 1, 1-2),  y en
contrar el paralelismo de «visión» y «palabra profética» (cf. Os 12, 
11). Las visiones proféticas son siempre penetraciones en un mun
do inaccesible al hombre: el mundo celestial, el mundo de Dios 
y de su corte angélica. Piénsese en la visión de la corte celestial de 
Miqueas ben Yimlá (cf. 1 Re 2 2 ,  19) y en la visión que marca el 
origen de la vocación profética de Isaías (cf. Is 6).

En la narración de su propia vocación Isaías afirma haber te
nido una visión: «Visión que tuvo Isaías» (Is 6, 1). No se trata de

9. G. von Rad, Teología del Antiguo Testamento II, Salamanca ''2009, 381 -408.
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entrar en un mundo fantástico e imaginario, fuera de la historia 
-el profeta, en efecto, subraya con fuerza que esto ocurrió «en el 
año de la muerte del rey Ozías» (Is 6, 1), es decir, sitúa su propia 
experiencia en un mundo histórico preciso-, sino de acceder a un 
mundo trascendente del que se puede hacer experiencia en la his
toria. En la visión de Is 6 el trono es el arca de Dios que se en
contraba en el Santo de los Santos, el Dios Rey recuerda la reale
za davídica, el humo estuvo presente en la manifestación del Sinaí 
y en los sacrificios del templo, la liturgia de los serafines recuer
da la del templo de Jerusalén. En esta visión, por tanto, hay un 
mosaico de elementos tradicionales que, mientras que de ordina
rio están separados y diferenciados en el tiempo y en el espacio, 
aquí se hallan reunidos en un solo momento.

Ya a partir de la visión inaugural de la profecía de Ezequiel 
(Ez 1), esta concatenación de elementos en una visión se hace ca
da vez más fuerte hasta convertirse en central en la apocalíptica. 
Ezequiel tiene una experiencia real del mundo de Dios, aparece en
vuelto por la fuerza y la potencia del Dios tres veces santo, el to
talmente Otro, y lo describe con una imagen en la que confluyen 
elementos elegidos no al azar ni por motivos exclusivamente lite
rarios: todos ellos han sido reunidos y comprimidos en un solo ins
tante gracias a la operación de fe cumplida por el profeta bajo la 
fuerza de la experiencia habida. Todo acontece en el ámbito de 
la emuná , de la fe. Así, la fe no es sustituida por la imaginación, 
ni la experiencia de Dios por fantasmas o elucubraciones. La vi
sión, por tanto, tiene un sentido preciso y se trata siempre de un 
sentido de fe: cuando Jeremías dice haber tenido la visión de una 
rama de almendro -y  en hebreo la palabra que designa el almendro 
(shaqad) significa también «aquel que vigila» (shoqued) -  testimo
nia en la fe la propia experiencia de Dios como «aquel que vela por 
su palabra para cumplirla» (Jr 1, 11-12). En la base de la experien
cia del profeta lo mismo que en la del apocalíptico, en la base de 
las visiones proféticas como en las del apocalíptico, está la fe. Los 
profetas y los apocalípticos son contemplativos porque son hom
bres de fe. La visión no es solo apertura a la trascendencia de Dios, 
sino participación en la dynamis de Dios, en su fuerza; por eso de



24 El Apocalipsis

semboca siempre en una escucha y en una misión que desarrollar, 
un mandato que obedecer, un camino que recorrer. ¡La visión no 
tiene su fin en sí misma! La experiencia profética y la apocalípti
ca se distinguen de la experiencia mística. Tanto para el profeta co
mo para el apocalíptico escuchar y ver a Dios significa entrar en 
una historia dirigida por el Señor, guiada por su plan y orientada 
hacia un fin preciso. Todo conocimiento de Dios se hace en la his
toria y a través de la historia y está orientado al porvenir: esto es un 
dato esencial de la comprensión bíblica10.

b) La aparición de la apocalíptica en el Antiguo Testamento

Dentro de la corriente profética emerge poco a poco la co
rriente apocalíptica. Después de la conquista de Canaán, la épo
ca de los Jueces y el comienzo de la monarquía, Israel, que lleva 
ya mucho tiempo en la tierra prometida, conoce un periodo de paz 
y prosperidad. Esta situación se ve turbada durante el tiempo de 
Isaías (siglo VIII a.C.), cuando comienza a afirmarse en el esce
nario político del medio oriente el poder de Asiria, que expan
diéndose hacia occidente amenaza a Israel. En una visión proféti
ca Isaías describe el avance amenazador de Asiria (cf. 10, 28-34), 
y proclama la decisión tomada por el Señor frente al invasor: el 
Señor destruirá Asiria; ésta llegará, pero tendrá que irse y se hará 
desaparecer su yugo (cf. 14, 24-27). El Señor promete por boca de 
su profeta que Israel saldrá ileso, que Jerusalén no caerá (cf. 31, 
4-5), antes bien, «a espada no humana perecerá Asiria» (31, 8). En 
esta profecía aparecen ya algunos de los temas de fondo de la apo

to. Tan cierto es esto que, para varios teólogos y exegetas actuales, la reve
lación se sitúa no al principio sino al final de la historia. Es lo que afirm a con 
convicción W. Panncnberg en su Offenbarung ais Geschichte (La revelación co
mo historia). Esta tesis, junto con la de J. Moltmann en Teología de la esperan
za, constituye un serio llamamiento a los exegetas del Apocalipsis. La reflexión 
sobre la apocalíptica (relegada a veces al ámbito de lo herético, y en realidad 
nunca tomada en serio por teologías como la de la Palabra de K. Barth y la de la 
existencia de R. Bultmann) encuentra hoy un renovado interés y es sentida como 
urgente: E. Kásemann llega a afirm ar que «la apocalíptica es la madre de toda 
teología cristiana» («Los comienzos de la teología cristiana», en Id., Ensayos exe- 
géticos, Salamanca 1978, 193-216).



Introducción 25

calíptica: instauración del reino de Dios y victoria de Dios sobre 
las potencias paganas.

En el 587 a.C. Jerusalén es destruida y la profecía de Isaías 
queda así desmentida. Jerusalén cayó y no se manifestó en abso
luto como una roca indestructible (cf. Sal 46). El lugar en el que 
estaba el altar, el fuego de Dios que en caso de necesidad debía 
convertirse en un fuego que devorara a los enemigos (cf. Is 31, 9), 
se convierte, en cambio, en un horno para los propios judíos. Pero 
la palabra de Dios permanece como profecía por encima de la his
toria y constituye una realidad dinámica que cambia la historia. 
Guiado por esta certeza un discípulo de Isaías relee la profecía y 
la confirma proyectándola en un futuro en que se realizará. Isaías 
había visto en el templo la gloria del Señor (Is 6); ahora este dis
cípulo suyo, el Déutero-Isaías, afirma: «Se revelará la gloria del 
Señor y la verán juntos todos los hombres; lo ha dicho la boca 
del Señor» (40, 5). La palabra no puede ser desmentida, permane
ce eternamente (cf. 40, 8); el profeta expresa esta certeza formu
lando una nueva interpretación de las antiguas profecías y utili
zando las categorías de la oposición entre lo antiguo y lo nuevo, lo 
primero y lo último (cf. 42, 9; 48, 3.6; etc.). Y las cosas nuevas que 
suceden son la realización, inaudita y extraordinaria, de las anti
guas profecías. Aquello que para el Proto-Isaías era simplemente 
salvación de los enemigos, para el Déutero-Isaías, después de que 
los enemigos han destruido Jerusalén y han deportado a sus habi
tantes, se llama rescate, redención (verbo ga ’al: cf. 43, 1; 44, 22- 
23; 48, 20; 52, 9) y el nombre de Dios es ahora «Redentor» (go 'el: 
41, 14; 43, 14; 44, 6.24; 48, 17, etc.). La vuelta del destierro anun
ciada por el Déutero-Isaías se realiza, pero en medio de innume
rables dificultades, y se caracteriza por una enorme desilusión: 
está bien lejos de constituir un retorno con los esplendores de la 
época davídico-salomónica, el apogeo del reino de Israel.

Entonces otro profeta, un discípulo anónimo del Déutero-Isaías, 
recogiendo la herencia de los dos profetas anteriores anuncia que 
el restablecimiento acontecerá pero mediante una ruptura con el 
mundo presente. El Déutero-Isaías (Is 40-55) había esperado que 
Israel renacería con el nuevo éxodo y el retorno a la tierra; el Ter
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cer Isaías (Is 56-66) concibe el tiempo presente dominado irreme
diablemente por el mal, pero entrevé un tiempo futuro caracteriza
do por la intervención directa de Yahvé como guerrero: «El Señor 
lo ha visto, está enojado / porque ya no existe justicia. / Contem
pla lleno de asombro / que nadie quiere intervenir. / Por eso ha co
menzado a actuar su poder / y ha entrado en acción su fuerza sal
vadora» (59, 16s). El juicio es inminente: Yahvé va a destruir a los 
enemigos y a salvar a Israel. Entonces será el reino, serán los «cie
los nuevos y la tierra nueva» (65, 17; 66, 22). La obra de estos dis
cípulos en relación con la profecía precedente no constituye un 
simple esfuerzo corrector; convencidos de que la palabra de Dios 
no puede fallar, pretendían ayudar a entender la historia de Dios en 
su desarrollo difícil aparentemente desmentido, pero siempre pron
to a abrirse a esperanzas aún mayores: «Vendré a congregar a pue
blos y naciones; vendrán y contemplarán mi gloria» (66, 18). El 
Tercer Isaías mantiene la esperanza de ver el juicio en el que Dios 
libertará verdaderamente a Israel. Él habla con claridad de las co
sas primeras y últimas, viejas y nuevas, y es él quien introduce la 
categoría de los «nuevos cielos y la nueva tierra» (65, 17-23). Nos 
encontramos ya en la visión del mundo paradisíaco en el que los 
elegidos «no se cansarán en vano / ni engendrarán hijos para la rui
na / porque serán una raza bendita del Señor» (65, 23).

Podríamos decir que Isaías, leído globalmente, presenta esta es
tructura, extraña pero muy sugerente: el Proto-Isaías sería el Anti
guo Testamento; el Déutero-Isaías, el Nuevo; y el Tercer Isaías, el 
Apocalipsis, la descripción de lo que acontecerá fuera de todo lí
mite humano y de cualquier acción del hombre. Isaías presenta ya 
la misma estructura de la historia de la salvación, la estructura del 
«ya pero todavía no»: profecía, cumplimiento, realización plena en 
el tiempo final escatológico. Es la profecía del Mesías, la realiza
ción en el Siervo y la visión de la nueva asamblea, la iglesia celes
tial. El Proto-Isaías (Is 1-39) contiene una sección (Is 24-27), co
nocida comúnmente como el «gran apocalipsis de Isaías»11, que

11. Se distingue así del conocido como «pequeño apocalipsis de Isaías» (Is 
34-35). Como en Is 24-27 falta el estilo literario y formal característico del géne
ro apocalíptico, muchos consideran más exacto definirla como «sección escatoló-
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constituye en realidad una relectura de toda la historia, realizada 
cerca de tres siglos después del Isaías del VIII a.C. mediante una 
profecía post eventum l2. Expresa las esperanzas de quien quiere 
una comunidad ideal y desde la fe la ve ya instaurada por la inter
vención de Yahvé. Entonces el Señor «destruirá la muerte para 
siempre» ( 2 5 ,  8), «revivirán tus muertos / los cadáveres se levan
tarán / se despertarán jubilosos / los habitantes del polvo, / pues ro
cío de luz es tu rocío, / y los muertos resurgirán de la tierra [lite
ralmente, ‘la tierra dará a luz sombras’]» ( 2 6 ,  19). Yahvé aparece 
como el guerrero que alcanza la victoria definitiva, la victoria so
bre el último enemigo, la muerte (cf. 1 Cor 15, 26 ) .

Después del retorno del exilio, hacia el 520 a.C., aparecen dos 
profetas, Zacarías y Ageo, que comienzan a predicar exhortando al 
pueblo a reunirse en torno a Zorobabel, personaje de la estirpe de 
David, para reconstruir el templo. Zacarías ve que los dos aconte
cimientos esenciales, reconstrucción del templo y advenimiento 
del Mesías, están a punto de realizarse y piensa que el cielo y la 
tierra nuevos se hallan próximos. Así encontramos en el Proto-Za- 
carías13 siete visiones que constituyen un apocalipsis completo pa
ra anunciar la llegada del nuevo eón. Zacarías es un contemplati
vo, y ve y describe la acción de Dios a través de un repertorio de 
gestos, símbolos e imágenes que se repetirá en la literatura apoca
líptica: caballeros y cuernos, obreros y capataces que toman me
didas, vestidos del sumo sacerdote, un germen, candelabros, oli
vos... Con Zacarías se da ya la apertura a la apocalíptica, y no

gica». Sin embargo, la visión de la instauración de un mundo nuevo caracterizado 
por la desaparición del pecado, la enfermedad, el dolor y la muerte (25, 6-8) -per
sonificada en la «ciudad del caos» (24, 10), «fortaleza de los soberbios» (25, 2), 
«ciudad excelsa» (26, 5), «fortaleza» (27, 10), que el Señor destruye y que se opo
ne a Jerusalén, la cual será convertida por el Señor en ciudad fuerte, lugar de sal
vación (26, 1), polo de la reunión escatológica de los gentiles (25, 6-8)- hace de es
tos capítulos uno de los eslabones más significativos del paso de la escatología 
profética histórica a la visión apocalíptica de la historia y del futuro.

12. El texto de Is 24-27 se centra en la destrucción de Babilonia causada por 
Jerjes en el 485 a.C.: el suceso histórico contemplado por la profecía se carga de 
un significado escatológico-apocalíptico y se convierte en signo del juicio de Dios 
que pondrá fin al dominio del mal y de la muerte en la historia. No es casualidad 
que estos capítulos sean utilizados en el Apocalipsis de Juan (Ap 17; 18; 21).

13. Corresponde a Zac 1-8, datable con precisión entre el 520 y el 518 a.C.
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sabemos aún si se trata tan sólo de profecía o si es ya apocalíptica. 
Se puede decir, por tanto, que el Proto-Zacarías es el punto inter
medio entre profecía y apocalipsis, porque por una parte contem
pla cosas ya presentes en la historia y, por otra, las ve a través de 
un simbolismo que las remite a los límites de la historia, hacia un 
final escatológico, hacia el final de la propia historia. Profecía y 
apocalíptica aparecen entrecruzándose entre sí como en ningún 
otro caso. Así, por ejemplo, hay una neta oposición entre Jerusalén, 
lugar de la shalom, de la paz y de la alegría, y Babilonia, vista co
mo lugar del mal y de la muerte, aun cuando en aquel momento ya 
había caído bajo el poder de los persas. Babilonia se ha convertido 
en símbolo, en categoría, y representa cualquier poder que se en
frenta a Dios. En Zac 3 encontramos también, por primera vez en 
la Biblia, el tema del conflicto de Satanás que se opone a Dios, un 
tema que será dominante en toda la apocalíptica.

Del Proto-Zacarías se llega a Daniel. Israel ha perdido la inde
pendencia nacional; el templo ha sido reconstruido, pero Israel es
tá en manos de las grandes potencias y es víctima de su juego; ya 
no hay profetas; la historia se ha cerrado. Dios parece callar. La 
destrucción de Israel es un dato consumado: la única esperanza 
que queda es que una piedra se desprenda de la montaña sin inter
vención de mano humana (cf. Dn 2, 34) y haga pedazos la estatua 
de oro, bronce, hierro y barro, símbolo de los cuatro grandes rei
nos (Babilonia, Media, Persia y el de Antíoco Epífanes) que se ha
bían sucedido en el dominio sobre Israel. La única esperanza que 
queda es la intervención de Dios. Daniel, el primer libro totalmen
te apocalíptico, el único admitido en el canon del Antiguo Testa
mento, ya no es una profecía; de hecho, en el canon hebreo está ca
talogado entre los escritos y no entre los profetas.

El apocalipsis, entendido profundamente, no es ya una visión 
anticipada del porvenir -en realidad nada hay del futuro en él-, si
no el intento por llevar a una comprensión plena de toda la historia 
y ofrecer una visión interna de ella. En el apocalipsis todo está ya 
cumplido, todo está ya escrito, realizado: podríamos decir que nos 
ofrece el registro de la historia hecho por Dios. Las «cosas últimas» 
sobre las que nos interrogamos son comprendidas en el sentido
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bonhoefferiano del término, no simplemente como cosas que suce
derán al final, sino como algo ya presente en el momento actual.

El apocalipsis revela la profundidad permanente de la historia, 
busca un discernimiento de la eternidad ya en el tiempo en que 
vivimos, atestigua la acción del final ya en el presente, exige el 
descubrimiento del nuevo eón ya desde ahora.

No nos pide ser espectadores pasivos, sino que contiene una 
fuerte apelación a la esperanza revelando el télos, el cumplimien
to al que tiende la historia. En línea con la más estricta tradición 
veterotestamcntaria, parte del final para proyectar luz sobre el pre
sente. Nosotros pensamos que el día comienza con la mañana y 
termina al ponerse el sol, mientras que para el hebreo el día va des
de una puesta del sol hasta la siguiente: la luz que viene después 
aclara la que ya hubo antes. Hay una larga noche en la que las co
sas existen, pero solo pueden ser vistas y desveladas cuando vuel
ve la luz. Esto corresponde también a nuestra propia experiencia: 
nacemos en un mundo que ya existe y antes de nuestra venida a la 
luz las cosas ya existían. Análogamente, lo que se hará manifiesto 
al final de los tiempos es una realidad ya presente y operante. El 
Apocalipsis es el libro de la inminencia, de la urgencia: se coloca 
entre el ya y el todavía no, entre lo semejante y lo totalmente dife
rente, entre lo contingente y lo absoluto.

3. In t e r p r e t a c i o n e s  d e l  A p o c a l i p s i s  d e  J u a n

La literatura apocalíptica fue abundante, pero no encontró mu
cho favor por parte de la sinagoga ni de la iglesia. Solo Daniel y 
el Apocalipsis de Juan entraron a formar parte del canon. Sin em
bargo, esta literatura ha tenido una gran influencia especialmente 
en ambientes particulares y diversos, muchas veces sectarios y 
heréticos. Los apocalipsis judíos muestran indicios de relecturas 
cristianas y muchas versiones atestiguan que los cristianos no so
lo los leían, sino que con frecuencia los adaptaban a su sensibili
dad y su fe. En algunos ambientes cristianos se redactaban nuevos 
apocalipsis atribuyéndolos a Pablo, a Tomás, a Pedro, a la Madre
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de Dios14. La iglesia los ha excluido todos del canon de las Escri
turas, e incluso el Apocalipsis de Juan encontró dificultades para 
ser aceptado como texto canónico por parte de la iglesia oriental 
hasta la segunda mitad del siglo IV15.

En la tradición cristiana las lecturas que se han hecho del Apo
calipsis de Juan son sustancialmcnte de tres tipos:

a) espiritual-cristológica,
b) histórico-cronológica,
c) histórico-crítica.

a) Interpretación espiritual-cristológica

Esta lectura es propia de los santos Padres, sobre todo occiden
tales. No disponemos de muchos comentarios patrísticos al Apo
calipsis, pero sí de abundantes referencias a él. Para los Padres, el 
Apocalipsis no ofrece una sucesión de acontecimientos, sino que 
muestra el sentido de la historia, la historia de la salvación de la hu
manidad, la aventura de la iglesia, la victoria de Cristo el Señor.

No se proponen identificaciones precisas de cada versículo -lo  
cual es muy importante y significativo- ni se pretende interpretar 
las fechas, sino que se mira el camino de la iglesia hacia la consu
mación de la historia. La hostilidad padecida por Cristo hasta la

14. Aporto una lista incompleta de estos «apocalipsis» como prueba del al
cance de este fenómeno y su extensión en el tiempo: Ascensión de Isaías (100-150 
d.C.); Apocalipsis de Pedro (alrededor del 135); Apocalipsis de Pablo (antes del 
250); Apocalipsis de Tomás (siglo IV); Revelación de Esteban (V); / Apocalipsis 
de Juan, apócrifo (V-VI); IIApocalipsis de Juan, apócrifo (VI-VII); Apocalipsis de 
la Virgen, griego (IX); Apocalipsis de la Virgen, etíope (XV-XVI). Las fechas in
dicadas para cada obra están tomadas de M. Erbetta, Gli Apocrifi del Nuovo Tes
tamento III. Lettere e Apocalissi, Casale Monferrato 1969, 174.

15. Dionisio, obispo de Alejandría (hacia el 250), negó la paternidad apostó
lica del Apocalipsis, lo que constituyó un obstáculo para su rápida aceptación co
mo libro bíblico por parte de la iglesia griega. Eusebio de Cesarea (Hist. Eccl. 3, 
25,2-4) se muestra dudoso sobre si considerarlo auténtico o espurio; no aparece en 
la lista de los libros bíblicos de Cirilo de Jerusalén (hacia el 350), ni en la de Gre
gorio Nacianceno (329-390), ni en varias otras, todas orientales; tampoco fue acep
tado por la iglesia de Siria. Atanasio de Alejandría, en la Carta Pascual del 367 
(Carta 39), incluye el Apocalipsis entre los libros canónicos y, bajo su influencia y 
autoridad, va consiguiendo lentamente en Oriente cierta unanimidad.
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muerte en la cruz es la que ahora padece la iglesia, pero así como 
el crucificado ha salido vencedor en la aurora de la Pascua, así lle
vará a la victoria a los creyentes, a los mártires, a la iglesia mili
tante perseguida entre las naciones. Lo que el Apocalipsis profeti
za es, por tanto, verdadero para toda iglesia en todo tiempo.

Esta interpretación, ciertamente corroborada por la exégesis 
histórico-crítica, aparece como la lectura auténtica y seria del Apo
calipsis, absolutamente obligatoria, y es la que por derecho y por 
deber se ha de realizar en la iglesia.

b) Interpretación histórico-cronológica

Esta interpretación ve en el Apocalipsis el anuncio profético de 
sucesos mundiales históricos, si bien formulado de un modo críp
tico, oculto. Se trata de un lenguaje cifrado que es posible com
prender y hacer inteligible mediante el estudio de los secretos, a 
través de una verdadera y propia iniciación. El Apocalipsis apa
rece así como un libro para iniciados, para unos pocos elegidos, 
aquellos que mediante un nuevo profeta acceden al secreto.

Mientras que en la interpretación espiritual-cristológica la ex
plicación de la Palabra se realiza in ecclesia, aquí se atestigua la 
necesidad de una nueva investidura profética, como si fuera una 
nueva revelación. Esta es la interpretación más difundida, la que 
predomina sobre todo desde el año 1000 hasta nuestros días, y la 
que ha dado origen a las más absurdas fantasías y estupideces.

Joaquín de Fiore ( t  1202) divide la historia, precisamente a par
tir de la lectura del Apocalipsis, según un esquema trinitario, en tres 
periodos. A la primera edad, la del Padre, sigue la segunda, la del 
Hijo, que esperaba la irrupción de la edad del Espíritu Santo como 
tiempo último, como edad de la renovación total prevista para el 
1260 y de la cual él era el profeta. En 1260 no sucedió nada; los 
«espirituales», que se habían rehecho a partir de sus profecías asu
miendo también posiciones extremas en los conflictos de la iglesia 
y del imperio, llegando a identificar en san Francisco al profeta 
portador del Espíritu y en Federico II al Mesías, el rey de paz esca
tológico y después el Anticristo, caen en una profunda crisis.
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Juan Hus (f  1415) y los taboritas, el grupo radical de sus se
guidores, esperaron para el año 1420 la asunción al cielo de los 
elegidos. Restos de este tipo de lectura quedan en los prerrefor- 
madores y en los reformadores: Lutero veía en las dos bestias de 
Ap 13 al papado y a su aliado, el imperio, apareciendo el papa co
mo el Anticristo. Inspirados también por este tipo de lectura del 
Apocalipsis están el pensamiento social-revolucionario deThomas 
Munzer (muerto en 1525), el fanatismo comunista de Bernd Rott- 
mann y la actividad de «profeta del fin» de Melchor Hofírnann. La 
secta de los adventistas de William Miller esperaba el retorno de 
Cristo para la instauración del reino milenario en 1843-1844. El 
movimiento de los Testigos de Jehová fue iniciado por Carlos Ta- 
ze Russell, según el cual Cristo habría vuelto escondido ya en 1874 
y en 1914 comenzaría su dominio sobre el reino milenario.

Se trata de un tipo de lectura que ha vuelto a tener fortuna al fi
nal del segundo milenio: hace unas décadas se propuso una inter
pretación de las siete iglesias del Apocalipsis (Ap 1-3) como sie
te edades de la iglesia de los gentiles; nos encontraríamos ahora en 
el último estadio, correspondiente a la iglesia de Laodicea y esta
ríamos ya a punto de ser vomitados por la boca del Señor.

c) Interpretación histórico-crítica

Es la interpretación que trata de acercarse al ambiente en que 
nació el Apocalipsis y de individuar las situaciones y los aconte
cimientos a que se refiere. Se trata de una interpretación esencial 
pero en cierto sentido preliminar, y queda incompleta sin la visión 
global dada por la interpretación espiritual-cristológica.

4 . A u t o r , f e c h a  y  l u g a r  d e  c o m p o s ic ió n  d e l  A p o c a l ip s is

El autor se llama Juan, como él mismo informa claramente en 
Ap 1, 1. Nada indica que éste sea el discípulo de Jesús, aunque la 
tradición con frecuencia ha visto en él al apóstol amado, el hijo 
del Zebedeo, el autor del cuarto evangelio y de tres cartas.
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La posición actual de los exegetas no es unívoca. Algunos su
brayan las diferencias de lenguaje entre evangelio, cartas y apoca
lipsis; se trataría de dos Juan diversos, como atestigua también ya 
Papías, que habla de la existencia en Éfeso de dos personas con el 
nombre de Juan, uno el evangelista y otro un presbítero16; otros ven 
la constante semejanza entre los escritos en el contenido, el modo 
de hablar y los símbolos que vuelven una y otra vez, y por ello atri
buyen todos estos escritos al mismo Juan de Zcbedco.

Creo que en realidad estamos frente a un material muy elabo
rado en el interior de una escuela, por lo que podemos hablar de 
paternidad joánica y mantener así la atribución a Juan, en el senti
do de que con certeza Juan habría presidido el crecimiento de esta 
teología, la misma que encontramos en la predicación del evange
lio y en las interpelaciones de las cartas. Ciertamente no podemos 
decir, y tal vez nunca podremos hacerlo de modo seguro y defini
tivo, si el Apocalipsis fue escrito de su puño y letra.

Algunas tesis, basándose en el hecho de que existen duplicados 
dentro del Apocalipsis, afirman que el texto actual es la recompo
sición de dos apocalipsis independientes'7. Henri Stierlin ha que
rido distinguir en él cinco documentos: un primer escrito, brevísi
mo (Ap 11, 3-13), referido a los dos testimonios de Pedro y de 
Pablo y que se remontaría a los años 68-69 d.C., inmediatamente 
después de su martirio acaecido en Roma; un segundo documen
to (llamado «1 Apocalipsis» por Stierlin) redactado en Asia Menor 
y datable alrededor del 70 d.C.; un tercer texto todavía más amplio 
(«II Apocalipsis»), que se remontaría al 79 d.C.; un cuarto, más 
extenso aún («III Apocalipsis»), que ha de situarse en los años 88- 
96 d.C.; y finalmente una última parte («cartas a las siete igle
sias»), obra del editor que recogió y sistematizó el material apoca
líptico en la forma canónica actual, que comprende esencialmente

16. La noticia de Papías se conserva en un fragmento de su obra perdida Ex
posición de los dichos del Señor, contenido en Hist. Eccl. de Eusebio de Cesarea 
(3, 39, 3-4). En el mismo texto Eusebio da la noticia de la existencia en Éfeso del 
sepulcro de dos Juan (cf. Hist. Eccl. 3, 39, 6; 7, 25, 16).

17. Cf. E. M. Boismard, L'Apocalypse ou les Apocalypses de S. Jean: Revue 
Bibliquc 56 (1949) 507-541; véase la introducción al Apocalipsis, del mismo 
Boismard, en la Biblia de Jerusalén.
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Ap 1, 4-3, 22 y que se remonta a los comienzos del siglo 11, bajo 
Trajano (98-117) o bajo Adriano (1 17-139)18.

Creo -y  en esto está de acuerdo la mayoría de los exegetas- que 
el Apocalipsis pertenece al ambiente mediooriental que correspon
de a la zona de las siete iglesias en los alrededores de Éfeso; por 
tanto, de ambiente joánico, de escuda joánica, de paternidad joá- 
nica. A lo largo del siglo II el Apocalipsis es atribuido al apóstol 
Juan: así lo hacen Justino (Diálogo con Trifón 81, 4) e Ircneo de 
Lyon, que usa a menudo la expresión «Juan, discípulo del Señor, 
en el Apocalipsis...» (Adv. llaer. 4, 30,4; 5, 26, 1; etc.). Ireneo tes
tifica también que fue escrito por los años 95-96: «El Apocalipsis 
no es conocido desde hace mucho tiempo, sino casi en nuestra ge
neración, al final del reinado de Domiciano» (Adv. Haer. 5, 30, 3); 
este reinado comprende el periodo entre los años 81-96 d.C.

El texto del Apocalipsis no ofrece indicaciones que permitan 
su datación: atestigua sólo que en aquel momento la espera de 
Cristo empieza ya a vivirse con menos intensidad y la iglesia co
mienza a entrar en la tibieza. Esta situación permite pensar tam
bién, además de en el final del siglo I, como afirma la tradición, en 
los años 65-70, en la época de la persecución de Nerón, fecha pro
puesta por Robinson en su cronología19.

5. V i s i ó n  d e  c o n j u n t o  d e l  A p o c a l i p s i s  d e  J u a n

El Apocalipsis de Juan se clasifica dentro de la apocalíptica 
judía, pero se distingue de ella netamente ya en la misma estruc
tura apocalíptica: el centro de su mensaje no es una simple reve
lación de hacia dónde camina el mundo, sino que es Jesucristo, el 
misterio de la encarnación.

18. Cf. H. Stierlin, La veritésur l'Apocalypse, Paris 1972.
19. Robinson sitúa la redacción del Apocalipsis entre los años 68 y 70 d.C.; 

por lo tanto reflejaría el clima suscitado entre los cristianos por la persecución de 
Nerón (54-68 d.C.). Esta fecha podría también justificar el hecho de que mien
tras en la visión de Ap 21, 22 no existe ya templo alguno, en Ap II ,  12 aparece 
el templo como no destruido aún (lo que sucederá en el otoño del 70). Cf. J. A. 
Robinson, Relating the New Testament, London 1976, 221-253.336-358.
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Juan, ya desde el principio, dice: «Revelación de Jesucristo», 
liando a entender así la distancia entre este Apocalipsis y los de
más. Esta revelación se refiere a Jesús; la verdadera revelación, el 
verdadero apocalipsis, es el acontecimiento de la encarnación.

El Apocalipsis de Juan afirma también una ruptura en la his
toria, una oposición entre cosas de antes y cosas últimas, entre lo 
viejo y lo nuevo, entre eón presente y eón futuro, pero esta rup
tura está ya anticipada en el acontecimiento de Jesús.

Hay una anticipación: el día del Señor, esperado como inmi
nente y que en la apocalíptica representaba el acontecimiento úl
timo, aparece aquí como desdoblado. Por una parte, el día de la 
muerte y de la resurrección del Señor, que ya se ha realizado, y 
por otra el día del juicio, cuando el Señor volverá. Pero para Juan 
estos dos días están, como siempre, estrechamente unidos, pues 
para él el juicio acontece ya en la pasión y muerte de Jesús.

Cristo viene, está viniendo para la iglesia, pero lo importante 
es que ya ha venido y esta venida suya condiciona todo aquello 
que todavía tendrá que suceder.

Mientras que en la apocalíptica domina la inminencia del día 
de Yahvé, en el Apocalipsis lo que predomina es este día de la 
muerte y resurrección; no se trata de un suceso futuro, sino de un 
acontecimiento que ya ha tenido lugar en la historia que domina 
el hoy y el día de Yahvé. Este último no será más que la manifes
tación en la gloria de cuanto ya ha sucedido en la humillación, en 
Jesús de Nazaret muerto y resucitado.

La iglesia, por tanto, se encuentra entre estos dos aconteci
mientos; se sitúa en el tiempo que va desde la resurrección a la 
parusía, del «ya» al «todavía no», pero el «todavía no» está ga
rantizado por cuanto «ya» ha sucedido.

Esta es una gran novedad en relación con la apocalíptica, y 
creo que constituye el motivo por el que el Apocalipsis de Juan ha 
sido recibido en el canon mientras que no lo fueron los otros apo
calipsis, como por ejemplo el de Pedro, cuyo centro lo constituye 
todavía la inminencia del día de Yahvé.

Para Juan lo importante es la muerte y la resurrección: el Apo
calipsis es el apocalipsis de Jesús el Cristo, de Jesús de Nazaret
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ahora ya Mesías, ahora ya Hijo de Dios. El último día, el día de su 
retorno, tiene peso y fundamento en cuanto ya ha sucedido; la his
toria vivida por Jesús en la carne condiciona el día de Yahvé. Lo 
que permite desvelar el sentido de la historia no son los aconteci
mientos futuros, sino la encarnación, momento privilegiado de la 
acción de Dios en el mundo. Juan dice cómo actúa Dios en la his
toria explicando cómo ha actuado en el momento fundamental: la 
encarnación de Jesucristo. A esto se debe el que en el Apocalipsis 
de Juan falten dos elementos que, por el contrario, se repiten una 
y otra vez en el género literario apocalíptico: la pseudonimia y la 
antedatación. Juan no se vincula a ningún personaje del pasado, 
sino que simplemente pone su nombre: lo que a él le da autoridad 
es el haber sido testigo de la muerte y la resurrección del Señor 
(cf. Jn 19,35; 1 Jn 1,2; etc.).

Al preguntarnos cómo leer el Apocalipsis, encontramos preci
samente ya en este primer versículo -«revelación de Jesucristo»- 
un criterio fundamental. El Apocalipsis es revelación de Jesucris
to: habla de él no en términos dogmáticos o de teología sistemáti
ca, sino con una concreción de tipo bíblico, mediante una relectu
ra de su aventura dentro del gran cuadro de la historia. Juan sabe 
que el fin es inminente -inminente en el sentido de que vivimos ya 
los últimos tiempos-, sabe que la irrupción de las cosas últimas es 
ya una realidad, pero para él estas cosas últimas son la Pascua, el 
acontecimiento definitivo puesto por Dios en el mundo.

En el Apocalipsis existe una progresión, pero no de orden cro
nológico: es un progreso en la comprensión del misterio de Jesús 
y, mediante este misterio, del sentido de toda la historia. Por esto 
no tiene sentido cualquier lectura de tipo histórico-cronológico.

También encontramos en el Apocalipsis una especie de varia
ciones sobre el mismo tema, el continuo retorno de ciertos ele
mentos, lo cual, según algunos exegetas, prueba que el texto es el 
resultado de resumir y reunir varios apocalipsis. Creo que, en rea
lidad, tal repetición contiene en sí una dinámica precisa y respon
de a una profundización cada vez mayor en el misterio de Cristo.

Otro dato importante que se percibe inmediatamente al leer el 
apocalipsis es el desarrollo repetido de liturgias.
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La liturgia -y  esto vale tanto para el judaismo como para la 
iglesia, aun cuando hoy en Occidente apenas conseguimos enten
derlo- es una acción puntual en la que se hace una doxología de to
da la historia de la salvación: es la celebración del todo en el frag
mento. En la celebración litúrgica ponemos ante nosotros, ante 
Dios y ante su plan de salvación, todos los sucesos, desde el prin
cipio hasta el final; hacemos una anámnesis de toda la historia. Pa
ra la mentalidad hebrea la liturgia es la irrupción de la eternidad en 
el tiempo; todo el mundo de Dios halla en el momento presente 
una doxología completa. Es particularmente significativo lo que 
sucede en la liturgia eucarística: hacemos memoria de la creación, 
de la redención, de la muerte, resurrección, ascensión y vida junto 
al Padre de Cristo; es decir, de toda la vida del Hijo en el seno de 
la Trinidad, de su venida a la tierra y de su retorno al Padre.

En el Apocalipsis tenemos una serie de liturgias, colocadas en 
un crescendo que alcanza su culmen en Ap 22 con una celebración 
eucarística final, síntesis de toda la historia de la salvación.

El Apocalipsis se convierte, pues, en la descripción de la rela
ción entre este mundo, esta humanidad y  Dios mediante el acon
tecimiento de Cristo. No hay en él oposición entre un presente ma
lo y un futuro bueno, como en la apocalíptica tradicional, sino que 
es la manifestación de la victoria actual de Cristo.

Esta victoria hunde sus raíces en la historia de la que el após
tol es testigo y constituye el acontecimiento, ya cumplido, gracias 
al cual la espera del eón futuro no es utopía, sino esperanza. El 
Apocalipsis celebra la obra actual de Dios, es revelación de Jesu
cristo en la historia, ya ahora, es revelación de su victoria y de su 
señorío: el nombre de Jesús es el nombre mismo de Dios. En Ap 
1, 8 dice el Señor Dios: «Yo soy el Alfa y la Omega», y en Ap 22, 
13 es Cristo el que dice: «Yo soy el Alfa y la Omega, el primero 
y el último, el Principio y el Fin»20.

20. Para refutar a cuantos afirman que el Apocalipsis es un libro de catás
trofes, conviene saber que menos de una tercera parte de los más de cuatrocien
tos versículos del texto describen desastres, los cuales, en realidad, son metáfo
ras usadas para dar a comprender la «crisis» y  el juicio de Dios. El Apocalipsis, 
pues, no es un libro de calamidades, aunque ciertamente es un libro de juicio, ju i
cio que se expresa mediante la categoría apocalíptica de la calamidad.
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6. E s t r u c t u r a

La dificultad que ofrece el Apocalipsis no radica tanto en la 
comprensión de sus abundantes símbolos -fácilmente interpreta
bles gracias a los numerosos pasajes bíblicos paralelos y al cono
cimiento del mundo veterotestamentario- cuanto, sobre todo, en la 
percepción de la estructura.

El Apocalipsis quiere, por un lado, proporcionarnos una visión 
estática de la historia (atención: no la visión de una historia estáti
ca), la idea de conjunto de toda la historia, y por otro lado quiere 
colocarnos frente a un dinamismo provocado por el final de la his
toria dentro de la propia historia, un dinamismo representado por 
el irrumpir del acontecimiento final.

Para comprender esta intuición joánica es preciso hacer una 
subdivisión del libro y estudiar la estructura.

Los exegetas concuerdan únicamente en un punto, a saber: en 
la existencia de un principio ordenador de todo el Apocalipsis, 
que es el principio septenario, fácilmente identificable gracias a 
la frecuente utilización del número siete: siete cartas, siete sellos, 
siete trompetas, siete copas... Pero más allá de esto ya no se po
nen de acuerdo acerca de la sucesión de los septenarios.

En realidad no siempre es evidente tal subdivisión, porque los 
septenarios se suceden encadenándose unos con otros; a veces el 
último elemento de un septenario se deja en suspenso o está re
presentado en el inicio del septenario siguiente. Desde mi punto de 
vista, esto constituye un dato muy importante, un elemento de or
den teológico que indica claramente por qué y cómo no es posible 
determinar la correspondencia entre la concatenación de los sep
tenarios y la secuencia cronológica de sucesos en el tiempo. Cada 
septenario presenta normalmente un esquema de este tipo:

septenario < mensaje

' visión
í visión 
| mensaje

( visión 
l mensaje

doxología doxología
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Tenemos, por consiguiente:

una visión inicial,
-un  cuerpo que contiene un mensaje,
-un  cántico conclusivo elevado a Dios.

Algunas veces, sin embargo, existen más visiones en las que 
se intercalan breves mensajes con una doxología final. En todo 
caso, los septenarios son siempre armónicos

Por lo que se refiere a la estructura, desde mi punto de vista el 
Apocalipsis presenta una estructura en quiasmo, que gráficamen
te podría ser representada mediante una elipse (cf. el esquema de 
la p. 41). Esta misma configuración no resulta extraña; de hecho, 
podemos encontrarla también tanto en el evangelio de Juan como 
en sus cartas. A continuación intentaremos describirla a grandes 
rasgos, con el objetivo de descubrir aquello que para Juan consti
tuye el centro del Apocalipsis, lo cual mostrará a su vez lo infun
dado de la interpretación histórico-cronológica y cómo dicha in
terpretación supone una distorsión de la lectura y del significado 
de este libro.

Encontramos una sucesión de siete septenarios. Juan comien
za con la descripción de la iglesia en la tierra (siete cartas: primer 
septenario), a la que corresponde la descripción final de la hu
manidad redimida, la nueva Jerusalén (siete visiones: último sep
tenario). Los exegetas normalmente no advierten este septenario 
de las visiones, pero no es en absoluto casualidad que tengamos 
aquí en siete ocasiones la expresión «después vi»: «después vi el 
cielo abierto» (19, 11); «después vi un ángel» (19, 17); «después 
vi la bestia y los reyes de la tierra» (19, 19); «después vi un án
gel» (20, 1); «después vi algunos tronos» (20, 4); «después vi un 
gran trono blanco» (20, 11); «después vi un nuevo cielo y una 
nueva tierra» (21, l)21.

21. Frente a la identificación de este septenario de visiones se objeta habi
tualmente que la expresión «después vi» (kai eidon), presente en la sección Ap
19, 11-22, 5, aparece también en 20, 12; 21, 2; por tanto, no serian siete las vi
siones, sino nueve. Sin embargo, lo que en estos dos pasajes ve Juan -lo s muer
tos de pie ante el trono (20, 12) y la nueva Jerusalén que desciende del cielo (21, 
2 )- no es más que una visión interna incluida ya en las visiones que anteceden:
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Con el septenario de los sellos (segundo septenario), nos en
contramos frente al problema de la relación entre la creación y el 
creador: esta relación es la historia. En el septenario correspon
diente (siete copas: sexto septenario) esa relación no es ya la his
toria sino el juicio (estamos en la línea ascendente de la parábola 
y ya veremos lo que esto significa).

En el tercer y quinto septenarios asistimos al drama de la crea
ción que, por una parte, es drama debido a la decisión de Dios de 
encarnarse en la historia y mezclarse con la humanidad (siete 
trompetas) y, por otra, drama por el juicio inminente (siete visio
nes con mensajes intercalados). El septenario de las trompetas, 
que en cierto sentido se extiende hasta Ap 12, 18, incluye tres ele
mentos que constituyen el cuarto septenario, aunque en realidad 
no tiene la misma estructura, y constituye el centro de todo el Apo
calipsis: la presentación del evangelio, el testimonio de la iglesia, 
el acontecimiento de Cristo.

Repasando el esquema a partir de este centro, nos encontramos 
con que, mientras la iglesia permanece sobre la tierra, la relación 
entre creación y Creador es la historia, y al mismo tiempo la crea
ción se ve sacudida por el drama de la encarnación, la cual está a 
punto de llegar a su cumplimiento. La encarnación se encuentra en 
el centro del Apocalipsis y se contempla en tres momentos vistos 
en términos escatológicos:

-e l del anuncio del evangelio, que explicará la historia;
-e l del testimonio del evangelio en Pedro y en Pablo;
-e l  del contenido del evangelio, a saber, encarnación, muerte y 

resurrección de Jesús.
Después de la muerte y la resurrección de Jesús, el drama de la 

creación se convierte en drama debido al juicio inminente que fi
nalmente se cumple. Y he aquí la visión conclusiva: toda la huma
nidad es asumida en Dios.

por un lado, en la del gran trono y Aquel que en él estaba sentado (20, 11), y por 
otro, la del nuevo cielo y la nueva tierra (21, 1). Por lo tanto no se deben enten
der como visiones diferentes, sino como especificaciones de una única y más 
amplia visión.



ESTRUCTURA DEL APOCALIPSIS

A Prólogo Ap 1, 1-18

S 7 IGLESIAS 

La iglesia sobre la tierra

Ap 1,9-4,  11 V 1,9-20
M 2, 1 -3 ,2 2  
D 4. 1-11

S 7 SELLOS 

Creación y  Creador 
La historia

Epílogo Ap 22,6-21 A’

S 7 VISIONES 

La humanidad redimida

V 19,9-10 Ap 19,9-22,5
M 19, 11-22, 5 
D 22, 6-21 (Epílogo)

S 7 COPAS 

Creación y  Creador 
El Juicio

M 6, 1-7, 8 
D 7,9-17

S 7 TROMPETAS 

Drama de la creación y  
perturbación de las potencias 
por la encarnación

C Ap 8-9  (10-12) V 8, 1-5
M 8 ,6 -1 1 , 15 
D 11, 16-12, 18

V 15 ,5-16 ,21  Ap 15,5-19 ,8  B' 
M 17-18
D 19, 1-8

S 7 VISIONES 

Drama de la creación y  
perturbación de las potencias 

por el juicio

V 13, 1 -15 ,2  Ap 13,1-15,4  C ’ ) 
M (intercalados)
1) 15,3-4

Ap 10 EVANGELIO 

Libro abierto 
dado a Juan:

EVANGELIO Ap 12 
Mensaje: 

Encarnación.

S= Septenario; V= Visión; M= Mensaje; D= Doxología.
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Ap 1 

Ap 2 -3  

Ap 4

Ap 5

Ap 6, 1-7,

Ap 7, 9-17

Ap 8, 1-5 

Ap 8, 6 -9 ,

E ST R U C T U R A  D EL A P O C A L IP S IS

Visión: C risto Resucitado, sum o sacerdote, está presen
te en m edio de la iglesia, representada en el candelabro 
de siete brazos.

M ensaje: Las siete cartas a las siete iglesias
La iglesia en la tierra: m ensaje del Señor a 
sus iglesias.

Doxología: Puerta abierta en el cielo.
Liturgia: m em oria de la creación

S a n c t u s  (¡bendito el que viene 
en el nom bre del Señor!)
M em oria de la redención

Visión: Apertura del rollo del Antiguo Testamento que 
explica la historia.

8 M ensaje: Los siete sellos
La historia vista desde la tierra:
Los com ponentes de la historia: Pa l a h r a  d e  D io s

poder político 
poder económ ico 
m uerte

La historia vista desde e l cielo:
M ártires
O r a c ió n  para que Dios intervenga 
Paciencia de Dios m ientras se hace la separación en
tre elegidos y malvados.

Doxología: Adoración de Dios al final de la historia: 
no tendrán m ás ham bre ni sed.
El C o r d e r o  s e r á  su pastor
Dios enjugará las lágrim as de los ojos.

Visión: Séptim o sello:
Silencio y  Dios in t e r v ie n e  e n  l a  h i s t o r ia

21 M ensaje: Las siete trom petas
Drama de la creación y  perturbación de las potencias  
p o r  la encarnación:
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Ap 10 

i Ap I I ,  1-14

Ap 11, 15

Ap 11, 16-18 
Ap 11, 19 
Ap 12, 1-9

Ap 12, 10-12 

| Ap 12, 13-38

I Ap 13, 1-15,

Ap 13, 1-10

Ap 13, 11-13 

1  Ap 13, 14-18

En la tierra: fuego 
sangre
ajenjo/aguas de Mará 
el sol se oscurece/tinieblas 
langostas 
caballos

Visión de Cristo en la gloria
t i e n e  e l  e v a n g e l io  e n  la  m a n o  y  s e  lo  d a  a l a p ó s to l :

a com er = escuchar
a anunciar = profetizar.

La iglesia recibe el e v a n g e l io :
Los dos testigos lo anuncian en Rom a hasta el m arti
rio, pero resucitan para vivir jun to  a Dios.

M ensaje: la séptim a trompeta:
La revelación concluye con la p len itud  de los tiempos. 
Liturgia de acción de gracias 
Se abre el santuario y  aparece el a r c a  de la alianza. 
Aparece el m e n s a j e  d e l  E v a n g e l i o :

La m u j e r , Israel, la hija de Sión, M aría, da a luz al n i 

ñ o : el M esías, J e s u c r is t o , m u e r t o  y  r e s u c it a d o  e s  s u 

b id o  a l  c i e l o .

Doxología: Canto de la victoria de Cristo, el Cordero 
inmolado, sobre Satanás el dragón: todo el cielo exulta.

A péndice sobre el tiem po de los paganos:
La m ujer Israel es protegida en la diáspora contra las 
naciones por un tiem po limitado. El dragón, o sea, Sata
nás, desencadena la guerra contra la iglesia.

4 l.a s siete visiones
El dram a de la creación y  la perturbación de las p o 
tencias p o r  e l ju icio .

Visiones y m ensaje intercalados
Vi una bestia: poder totalitario.

Vi otra bestia: ideologías políticas/poder económ ico. 

Antiliturgia del antagonista del Cordero: la B e s t i a .
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Ap 14, 1-5 

Ap 14, 6-13 

Ap 14, 14-20

Ap 15, 1-4

Ap 15, 5 -1 6 , 21

Ap 17-18 

Ap 19, 1-8

Ap 19, 9-10 

Ap 19, 1 1 -2 2 ,5

Ap 22, 6-21

Liturgia del Cordero por parte de sus 144.000 com 
pañeros no idólatras.

P r o c l a m a c i ó n  d e l  E v a n g e l i o  e t e r n o  y  a n u n c i o  d e l  

j u i c i o : B a b il o n i a  h a  c a í i x ).

E l  H ijo  d e l  H o m b r e  se prepara para ejercer el juicio: 
los pecados de los hom bres son pisados [en el lagar] 
y Jesús tam bién con ellos.
En la m uerte en cruz se ha realizado el juicio.

Doxología: L a  l i t u r g i a  c e l e s t i a l  c o n  e l  c á n t i c o  d e  

M o i s é s  y  d e l  C o r d e r o

Visión: Las siete copas. Las siete  copas son arroja
das sobre la tierra:
Se cumple el j u ic io  anunciado en el septenario anterior.

Mensaje: B a b il o n ia  e s  j u z g a d a  y  c a e  p a r a  s ie m p r e .

Doxología: en el ciclo una m ultitud inmensa canta la 
liturgia por el ju ic io  cum plido, con el salm o 115 can
tado tam bién por la hum anidad pagana.

V is ió n :  El ángel proclam a «bienaventurados» a los 
invitados a las b o d a s  c o n  e l  C o r d e r o .

M ensaje: Las siete visiones
D el ju ic io  a la J e r u s a l é n  c e l e s t ia l  

Palabra de Dios: el Verbo 
Angel en el sol 
La bestia ha term inado 
Ángel con la llave del abism o 
Los tronos 
El gran trono blanco 
N u e v o s  c i e l o s  y  n u e v a  t i e r r a  

En la Jerusalén celestia l no existe ya  e l tem plo p o r
que D ios y  e l Cordero son e l Templo.

Doxología: ¡ V e n , S e ñ o r  J e s ú s !

Epílogo eucaristico.
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7. P r i n c i p i o  y  fin  df. l a  B ib l ia

Resulta significativo y relevante que el Apocalipsis sea el úl
timo libro del Nuevo Testamento y, por tanto, el que concluye la 
Biblia. La concepción del tiempo en ella es lineal: antes y des
pués existe el no-tiempo, y la aventura de la historia de la salva
ción es vista de la siguiente manera:

Gn 1-11: historia de los orígenes, en la que podemos distinguir 
dos partes:

Gn 1-3: historia referida a Adán;
Gn 4-11: historia referida a la humanidad entera.

La humanidad ha alcanzado los confines del mundo, ha sido 
dispersada y ha poblado toda la tierra (Gn 10).

Interviene en este momento la revelación de Dios, que habla 
a Abrahán (Gn 12, 1-3), comenzando la economía de la historia de 
la salvación desde Abrahán hasta Jesús. Es la historia de Israel, el 
Antiguo Testamento. Con el acontecimiento de Jesús, el Mesías, se 
da un verdadero y auténtico cambio de la historia de la salvación, 
encontrándonos con la historia de la iglesia, que se coloca entre la 
venida de Jesús, el Nuevo Testamento, y un punto final. Pero ¿cuál 
es ese punto final, ese punto que nos lleva hacia el final? Aquí se 
sitúa el Apocalipsis, el cual nos ofrece una historia del final, para
lela en cierto sentido a la de Gn 1-11, y que se refiere a la recons
trucción de la humanidad (Ap 1-20) y al nuevo Adán, la entera hu
manidad redimida (Ap 21-22).

Lo que en el Génesis se dice de Adán halla su corresponden
cia no en Cristo, ni en la iglesia, sino en los acontecimientos fi
nales de la humanidad, en el Adán redimido de los últimos tiem
pos. Podríamos decir que el final de la historia no es Cristo: con 
Cristo comienzan los tiempos últimos, porque Dios se ha revela
do en El de modo definitivo, pero solo en el Christus totus, en el 
nuevo Adán, en la humanidad entera redimida, hallará su consu
mación la historia.

Después de Cristo la creación continúa gimiendo, sufriendo, 
experimentando la muerte, el mal y el pecado, pero con la resu
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rrección las energías del Resucitado, mezcladas ya con la carne 
de la humanidad, son energías eficaces, energías que están mo
viéndose hacia una nueva creación, hacia el nuevo Adán. Esta 
contraposición entre Adán y el nuevo Adán la encontramos tam
bién en las cartas de san Pablo que hablan de Cristo como el nue
vo Adán (cf. Rom 5, 12ss; 1 Cor 15, 21-22). Ciertamente en la pa
sión, muerte y resurrección Jesús se ha convertido en el segundo 
Adán, pero solo al final de los tiempos se manifestará plenamen
te en nosotros, cuando aparezca como «el que viene». El dolor, el 
pecado y la muerte, cuya entrada en el mundo se describe en Gn
1-11, son eliminadas para siempre en la realidad final de la hu
manidad redimida.

Gn 1-11 es la historia del crecimiento de la maldición: existe 
un primer pecado, la desobediencia de Adán y Eva, y como con
secuencia la maldición de Dios a la serpiente y la maldición de la 
tierra que el hombre deberá ahora labrar con fatiga, mientras que 
la mujer parirá con dolor (Gn 3). A este primer pecado sigue otro 
mayor: Caín mata a Abel y es maldecido a causa de la sangre de
rramada (Gn 4). El pecado aumenta y el mundo, la humanidad, 
pretende apoderarse del mundo divino: los hijos de los hombres 
intentan emparejarse con los ángeles, quieren apoderarse del es
píritu divino, entrar en el mundo de Dios mediante la sexualidad 
(Gn 6, 1-4). La corrupción es enorme y Dios interviene con una 
maldición mayor aún: el diluvio (Gn 6, 5-7, 24). Noé es salvado 
y la tierra se repuebla nuevamente (Gn 8-9); pero Cam, hijo de 
Noé, comete de nuevo otro pecado y es maldecido (Gn 9, 18-29). 
Finalmente, la historia de Babel señala el aumento enorme del pe
cado, la maldición y la dispersión (Gn 11).

Gn 1-11 no pretende ser una historia cronológica de los suce
sos iniciales; en realidad, se trata de un texto que podría ser consi
derado como apocalíptico. Lo que se pregunta es: ¿por qué la con
dición humana se halla envuelta en fatiga y dolor? ¿Por qué existe 
la lucha entre el varón y la mujer? ¿Por qué al relacionarse con 
Dios se puede entrar por caminos equivocados, llegar hasta la ido
latría? ¿Por qué existe la lucha de clases dentro de la comunidad 
civil, entre pastores y agricultores, y entre las naciones?



Introducción 47

A estas preguntas que todos los hombres se plantean sobre el 
porqué del mal dentro de sí y en el mundo, Gn 1-11 responde me
diante mitos. Más que ofrecer las causas, los motivos de por qué 
las cosas son así, describe cómo el hombre, a medida que crecc, 
descubre cómo y en qué medida el mal, experimentado primero a 
nivel personal, es también un mal en relación con la tierra, con la 
mujer, con el mismo Dios, entre las clases, entre las naciones. El 
diluvio, que constituye el culmen de la maldición, indica que Dios 
puede aniquilar lo que ha creado; así como ha habido un comien
zo, Dios también puede poner un final.

Pero junto a la narración del crecimiento del pecado y de la 
maldición se halla una serie de textos (las genealogías, toledof. Gn 
5; 10) en los cuales se busca reconstruir la historia: «Adán tenía 
ciento treinta años cuando engendró a su imagen y semejanza un 
hijo...» (5, 3). En estos textos, de origen sacerdotal, se percibe que, 
a pesar de la maldición, el hombre crece, es decir, que la misión en
comendada por Dios al principio -«creced, multiplicaos y llenad la 
tierra» (1, 28)- no ha desaparecido. La humanidad se expande, 
puebla la tierra, se multiplica hasta llegar a Abrahán. Adán engen
dra un hijo a su imagen y semejanza (5, 3): nada se ha perdido de 
la imagen y semejanza que Dios había concedido a Adán.

En estas genealogías vemos que la edad de los hombres dismi
nuye: de los novecientos treinta años de la vida de Adán (5, 5), pa
sando por la mengua del tiempo de vida atestiguada en Gn 11, 20- 
26, llegamos a los «setenta u ochenta años» de los más robustos 
(Sal 90, 10) que suele durar nuestra vida. Para el redactor sacerdo
tal, pues, la maldición crece, pero crece también la especie, hay un 
crecimiento de la bendición natural a través de la fecundidad; el 
hombre, sin embargo, experimenta en sí el castigo en el acorta
miento de la vida, en el sufrir antes la muerte.

Después Dios llama a Abrahán para hacer de él su pueblo. 
Desde esc momento la bendición actúa de nuevo sobre un hom
bre: «Yo haré de ti un gran pueblo, te bendeciré y haré famoso tu 
nombre, que será una bendición. Bendeciré a los que te bendigan, 
y maldeciré a los que te maldigan. Por ti serán benditas todas las 
naciones de la tierra» (Gn 12, 2-3).
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Dios se revela, comienza a perdonar. Su intervención detiene el 
crecimiento de la maldición y da comienzo a la economía de la 
bendición. Desde ese momento la bendición queda como la gran 
promesa que, a través de la Ley y los Profetas, recorre todo el An
tiguo Testamento hasta llegar a Cristo, el cual es la Bendición en 
la que todas las razas de la tierra son bendecidas (cf. Gal 3, 13-14). 
La espera hebrea del Mesías es precisamente la espera de que la 
bendición de Dios sea total, plena. Ha habido una especie de con
centración de la bendición en Israel, después en Jesús y ahora, des
de Cristo, hay una ampliación a toda la humanidad.

En el Apocalipsis encontramos lo equivalente a la narración 
del Génesis: está la iglesia y desde ella comienza un proceso de 
ampliación mediante la cual se llegará a la humanidad redimida, 
a la humanidad nueva que es la nueva Jerusalén.

Se parte de la realidad presente, de una situación de persecu
ción, de presión por parte del mundo, de falta de cumplimiento 
por parte de la misma comunidad cristiana en la que actúan toda
vía el mal y el pecado: el Señor, en efecto, se ha revelado ya y ha 
llevado a cumplimiento su obra, pero no en gloria y poder.

En Ap 1-3, Juan, como Abrahán, es llamado a ser testigo de es
ta realidad de la iglesia; en cambio, al final del libro la protago
nista es la humanidad toda, no sometida ya a los límites fijados en 
la historia de los orígenes: la muerte, la fatiga, el dolor y el llanto.

Si al comienzo del Génesis la relación entre Dios y Adán (los 
humanos, la humanidad) es de comunión, esta misma relación la 
encontramos al final del Apocalipsis entre Dios y la humanidad 
redimida; si al principio existió la separación con la expulsión del 
paraíso, el pecado y la muerte, al final encontramos la entrada en 
la ciudad santa de Jerusalén en la que ya no está el templo, sino 
simplemente un trono y el Cordero, la majestad de Dios y la re
velación de Dios como misericordia. La desobediencia del hom
bre ha sido totalmente cancelada.

Al final del Apocalipsis (Ap 21-22) se pasa de la historia par
ticular de la iglesia (Ap 1-3) a la historia de toda la humanidad.

En Gn 3 el que interviene y juzga es Dios; por esto también en 
el Apocalipsis el juicio es llevado a cabo por Dios.
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Los sucesos del Apocalipsis, como los de Gn 1-11, no pueden 
ser leídos en el nivel cronológico: son sucesos metahistóricos, per
tenecientes a un nivel más alto que el de la realidad histórica.

En ambos casos se usa un lenguaje mítico, es decir, un len
guaje que comporta signos universales y no solo los que remiten 
a Israel, aun cuando se halle filtrado por su experiencia de fe y 
subordinado a ella. Israel había partido del éxodo, de su vocación 
fundamental, para construir la narración de la creación. Juan parte 
del acontecimiento de la muerte y resurrección del Señor, el nue
vo éxodo, como criterio que orienta los sucesos del final. Sucesos 
de los orígenes y del final se ponen en correspondencia no solo en 
el nivel del lenguaje, sino sobre todo en el revelador-teológico', a 
los comienzos corresponde el final en el que Dios y el hombre se 
ven colocados de nuevo frente a frente. Juan sabe que hay un «al 
principio» y que hay un «al final»; sabe además que su experien
cia de Cristo acontece en el hoy, en la iglesia, en la que aquello que 
será al final está ya dado como promesa. Comparando Gn 1-3, Ap
2-3 (las cartas a las siete iglesias) y Ap 21-22 aparece evidente la 
comprensión que Juan tiene de la historia y su intención. En sus
tancia, Juan rehace la historia de los orígenes como promesa de la 
cual la iglesia da ya hoy una garantía, promesa que en Cristo ha si
do ya realizada y que al final se cumplirá de modo pleno y defini
tivo para toda la humanidad.

o r í g e n e s  é x o d o  e v a n g e l io  f in

Jesucristo

C,n 1-11 Apocalipsis

Historia de los orígenes h is t o r ia  h is t o r ia  Historia del final
DE ISRAEL DE LA IGLESIA

Ap 1-20 i  | Ap 21-22

ADÁN HUMANIDAD RECONSTRUCCIÓN LA HUMANIDAD
DE LA HUMANIDAD REDIMIDA:



AL PRINCIPIO
Gn 1-3

El Señor Dios hizo germinar del suelo toda cla
se de árboles agradables a la vista y buenos para 
comer, entre ellos el árbol de la vida (2, 9).

Un río salía del Edén para regar el jardín, des
pués se dividía y formaba cuatro brazos (2, 10).

No comas del árbol del conocimiento del bien y 
del mal, porque sí comes de él morirás (2, 17). 
Maldita sea la tierra por tu culpa... eres pol
vo y al polvo volverás (3, 17-19).

El Señor Dios llamó a «Adán» (hombre) (3, 9).

Hagamos al hombre... y domine sobre los peces 
del mar, las aves de cielo, los ganados, las bestias 
salvajes y los reptiles de la tierra (1, 26).
El Señor Dios lo expulsó del huerto de Edén pa
ra que trabajase la tierra de la que había sido sa
cado (3, 23).

EN CRISTO- 
EN LA IGLESIA 

Ap 2-3

Al ángel de la iglesia de Éfeso (2, 1). Al vence
dor le daré a comer del árbol de la vida que está 
en el paraíso de Dios (2, 7).

Al ángel de la iglesia de Esmirna (2, 8): Sé fiel 
hasta la muerte y yo te daré la corona de la vi
da ... El vencedor no será alcanzado por la se
gunda muerte (2, 10-11).

Al ángel de la iglesia de Pérgamo (2, 12). Al 
vencedor le daré... una piedra blanca, en la 
que hay escrito un nombre nuevo que solo co
noce el que lo recibe (2, 17).

Al ángel de la iglesia de Tiatira (2, 18): Al ven
cedor, al que me sea fiel hasta el fin le daré po
der sobre las naciones -el poder que recibí de 
mi Padre- para que pueda gobernarlas con ce
tro de hierro y quebrarlas como vasijas de ba
rro (2, 26-28).

AL FINAL 
Ap 21-22

En medio de la plaza de la ciudad se halla un ár
bol de la vida. Las hojas del árbol sirven para cu
rar a las naciones (22, 2).

Al que tiene sed daré gratis agua de la fuente de 
la vida (21, 6).
Me mostró después un río de agua viva, transpa
rente como el cristal, que salía del trono de Dios 
y del Cordero (22, 1).

[Dios] enjugará las lágrimas de sus ojos, y no 
habrá ya muerte ni luto ni llanto ni dolor (21,4). 
Ya no habrá nada maldito (22, 3).

Sus servidores... contemplarán su rostro y lle
varán su nombre escrito en la frente (22, 3-4).

El Señor Dios alumbrará a sus moradores, que 
reinarán por los siglos de los siglos (22, 5).

Se les abrieron los ojos, se dieron cuenta de 
que estaban desnudos, entrelazaron hojas de 
higuera y se hicieron unos ceñidores (3, 7). El 
Señor Dios hizo para Adán y su mujer unas tú
nicas de piel y los vistió (3, 21).

El Señor Dios lo expulsó del huerto del Edén, 
para que trabajase la tierra de la que había sido 
sacado (3, 23).

Expulsó al hombre y, en la parte oriental del 
huerto del Edén, puso a los querubines y la es
pada de fuego para guardar el camino del árbol 
de la vida (3, 24).

Al ángel de la iglesia de Sardes (3, 1): el ven
cedor vestirá de blanco y no borraré su nombre 
del libro de la vida (3, 5).

Al ángel de la iglesia de Filadelfia (3, 7): al 
vencedor lo constituiré en columna del templo 
de Dios... Grabaré el nombre de mi Dios sobre 
él y grabaré también, junto a mi nombre nue
vo, el nombre de la ciudad de mi Dios (3, 12).

Al ángel de la iglesia de Laodicea (3, 14): Al 
vencedor lo sentaré en mi trono, junto a mí, lo 
mismo que yo también he vencido y estoy senta
do junto a mi Padre, en su mismo trono (3, 21).

Contemplarán su rostro... el Señor Dios alum
brará a sus moradores (22, 4-5). La luz del Se
ñor será su vestido.

Será la ciudad del trono de Dios y del Cordero, 
en la que sus servidores le rendirán culto, con
templarán su rostro y llevarán su Nombre es
crito en la frente (22, 3-4).
No vi templo alguno en la ciudad, pues el Se
ñor Dios todopoderoso y el Cordero son su 
Templo (21, 22).

Esta es la Tienda de campaña [morada] que 
Dios ha montado entre los hombres. Habitará 
con ellos; ellos serán su pueblo y Dios mismo 
estará con ellos [será el Dios-con-ellos] (21, 3).
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52 El Apocalipsis



REVELACIÓN DE JESÚS EL MESÍAS (Ap 1)

1. P r ó l o g o  (Ap 1, 1-3)

El Apocalipsis es la revelación de Jesucristo. Así lo afirma de 
forma neta y clara el título del libro joánico para indicar el tema 
y el contenido (Ap 1, 1). El Apocalipsis no es nada más que la 
manifestación de Jesucristo en la historia.

Si en el Antiguo Testamento el apocalipsis es la revelación de 
Dios, de su voluntad, de su plan de salvación, aquí el término tie
ne un acento cristológico e indica la revelación que Dios ha dado 
y que ha concedido a Jesucristo para que haga patente a sus sier
vos, a la comunidad escatológica, lo que debe suceder en breve. 
Es una revelación procedente de Dios que debe llegar al hombre 
a través de la mediación de Jesucristo. En el cuarto evangelio Je
sús aparece como aquel que tiene la misión de explicar al Padre 
(cf. Jn 1, 18); aquí revela las cosas que, por necesidad divina, es 
preciso que sucedan en breve. Ciertamente Juan forja esta frase a 
partir de Dn 2, 28 según los LXX: «Pero hay un Dios en el cielo 
que revela (apocalypton) los secretos y que ha querido dar a co
nocer al rey Nabucodonosor lo que sucederá (há dei genésthai: 
Ap 1, 1) al fin de los días»; sin embargo, y utilizando de nuevo 
las expresiones de Ap 1, 1-3, en Ap 22, 6-7 muestra que las cosas 
que deben suceder en breve, el contenido de la revelación, es el 
propio Cristo. Dice Ap 22, 6-7: «El Señor Dios que inspiró a los 
profetas (literalmente, los espíritus de los profetas) ha enviado a 
su ángel para mostrar a sus servidores lo que ha de ocurrir en bre
ve. Mira que estoy a punto de llegar. Dichoso el que preste aten
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ción a las palabras proféticas de este libro». La encarnación, acon
tecimiento que ocupa el centro del Apocalipsis, la primera venida 
en la carne del Hijo de Dios, es el arra de la segunda y definitiva 
venida en la gloria. El reino de Dios anunciado por Jesús e inau
gurado en su persona debe instaurarse aún plenamente y lo será al 
retorno del Hijo del hombre.

El contenido de esta revelación es Cristo mismo, el Cristo en 
la historia de los hombres, y por tanto Jesús se revela conforme al 
plan de Dios. Con todo, en la historia son necesarias otras media
ciones y por esto hoy, en los tiempos últimos que no son todavía 
los tiempos de la Jerusalén celeste, esta revelación acontece por 
medio de un ángel y tiene como destinatario, aunque también co
mo mediador, a Juan. La revelación que se refiere a Jesucristo, a 
su persona, a su obra en la historia, necesita un apóstol, un profe
ta, un siervo de Dios.

En el Antiguo Testamento se afirma muchas veces que el Señor 
no hace nada «sin revelárselo a sus siervos los profetas» (Am 3, 7; 
cf. también Dn 2, 28). Por lo tanto, «lo que está a punto de suce
der» (Ap 1,1), eso que está ocupando ya su espacio en el presente 
e irrumpe aquí y ahora, los sucesos que Dios se apresura a cumplir, 
deben ser comunicados a un profeta. Juan se presenta entonces co
mo aquel que ha recibido la revelación por medio de un ángel, el 
cual le ha mostrado las visiones y lo ha introducido en el mundo de 
Dios, en la contemplación del acontecimiento de Jesucristo, cum
plimiento de todo el plan salvífico divino.

Juan es un siervo, título dado a los profetas: él mismo es lla
mado profeta (cf. Ap 22, 9) y se atribuye una autoridad seme
jante a la de los profetas. ¿Acaso no posee el espíritu de profecía 
para testimoniar a Jesucristo (cf. 19, 10)? El, en efecto, dio testi
monio (emartyresen) de la palabra de Dios y de la martyría (tes
timonio) de Jesucristo (Ap 1, 2). Estos dos términos se encuen
tran de modo literal, o con alguna variación, varias veces (cf. 1, 9;
6, 9; 12, 17; 20, 4) e indican la particular importancia que Juan 
otorga al testimonio. También en el cuarto evangelio encontramos 
esta insistencia: el Bautista da testimonio de la luz (Jn 1, 7-8); el 
apóstol es el testigo de la palabra hecha carne, de la gloria del
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Unigénito del Padre (1, 14), de su muerte en cruz (19, 35), de su 
resurrección (20, 8; 21, 24). Juan Bautista aparecía como el testi
go (1, 15.19.32.34), el profeta definitivo de toda la economía ve- 
terotestamentaria (cf. Mt 11, 9.13), y Juan se presenta aquí reco
rriendo el mismo itinerario de la economía neotestamentaria. Hay 
una gran semejanza entre los dos Juan, aun cuando su contexto es 
diferente: la función del Precursor que anunciaba a Jesús como 
Cordero de Dios (Jn 1, 29.36) halla su cumplimiento en el apóstol 
a partir de aquel único acontecimiento que ha experimentado per
sonalmente. Precisamente a partir de lo que «hemos oído, visto, 
contemplado, palpado de la Palabra de la vida» (1 Jn 1, 1) él se 
convierte en profeta y a la vez contemplador de una revelación, no 
nueva, sino más profunda. El da testimonio de la palabra de Dios, 
como los profetas, pero también, y sobre todo, del testimonio de 
Jesucristo que en la cruz se ha manifestado como el testigo fiel. 
Juan escribe, por tanto, aquello que ha visto en virtud de la profe
cía y del testimonio.

Bienaventurado es, por tanto, el lector (en singular), biena
venturados los que escuchan (plural). Dado que el libro contiene 
la palabra de Dios, debe ser leído en la asamblea litúrgica, en la 
iglesia, y debe ser escuchado y puesto en práctica por los siervos 
del Señor, por aquellos a quienes se destina la revelación. Juan, 
con plena autoridad, proclama una bienaventuranza para el lector 
y para quienes escuchan su profecía: solo Jesús había osado ha
cer una afirmación tan fuerte declarando bienaventurados a cuan
tos escuchan su palabra y la ponen en práctica (cf. Le 11, 18; Jn 
13, 17). Así, el libro aparece no solo como un anuncio, sino tam
bién como una interpelación urgente para que los cristianos lean, 
escuchen, observen (Ap 1, 3). El Apocalipsis puede ser juicio o 
salvación porque, en cuanto revelación, viene de Dios; en cuanto 
profecía, es su palabra para el hoy; y, en cuanto testimonio, es me
moria, testimonio de la muerte y resurrección de Jesucristo, des
velamiento de toda la historia.

El tiempo se acerca, se ha reducido, el suceso está en acto y 
Dios revela el sentido de la historia, de la humanidad, de la crea
ción, en un itinerario descendente:



56 El Apocalipsis

DIO S

JESU C R ISTO  

EL Á N G EL 

JUAN

UN C R IS T IA N O  A U TO RIZA D O

decide la revelación
desvela, m uestra; él es la revelación, 
hace ver a Juan 
escribe lo que ha visto 
lee y explica

w  LA A S A M B L E A  L ITÚ R G ICA w escucha y pone en práctica

La revelación parte de Dios y llega a la humanidad, y Juan 
atestigua la acción de Dios en el mundo, una acción que nosotros 
captamos ciertamente no atendiendo a lo que ha de acontecer a 
medida que la historia avanza, sino releyendo la historia a partir 
del acontecimiento de la muerte y resurrección de Jesucristo.

La proximidad del tiempo, la urgencia que encontramos en es
te prólogo y que encontraremos en el epílogo no es tal porque el 
final esté cercano, sino porque el final de las cosas ya está deter
minado en la muerte-resurrección de Cristo, que ha llevado a cum
plimiento la creación juzgando al mundo con la cruz.

El tiempo se ha acabado para nosotros los cristianos (cf. 1 Cor
7, 29), para nosotros que estamos colocados frente al aconteci
miento central, culmen de toda la historia de la salvación. No hay 
tiempo que perder: la salvación que nos es dada en el hoy, hic et 
mine, no puede ser dejada para más tarde ni sufrir dilación. La re
velación ha de ser cumplida en breve.

2. E l  q u e  e s ,  e l  q u e  e r a  y  e l  q u e  e s t á  a  p u n t o  d e  l l e g a r ,  

l o s  s i e t e  e s p í r i t u s ,  J e s u c r i s t o  (Ap 1,4-8)

Juan dirige su profecía a las siete iglesias de Asia deseándoles 
gracia y paz (cháris kal eiréne, que equivalen a la he sed we-sha- 
lom del saludo hebreo), como era habitual en la escritura de una 
carta y como lo atestiguan los encabezamientos de las cartas pau
linas: Rom 1, 7; 1 Cor 1, 3; 2 Cor 1, 2; Gal 1, 3; etc.

El Apocalipsis se presenta así, en cuanto a la forma, como una 
carta, y a este saludo inicial corresponderá el del final («Que la 
gracia de Jesús, el Señor, esté con todos»: Ap 22, 21), como asi
mismo sucede en las cartas de Pablo: 1 Cor 16, 23; 2 Cor 13, 13;
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Gal 6, 18, etc. Juan invoca sobre las iglesias destinatarias de su 
mensaje «gracia y paz», dones que pueden proceder solo de Dios, 
aludido aquí con una perífrasis, una fórmula trinitaria. Este saludo 
trinitario es dirigido a siete iglesias situadas en la región costera 
occidental del Asia Menor: se trata sólo de algunas de las comuni
dades que se encuentran en las cercanías de Efeso. El Nuevo Tes
tamento y las cartas de Ignacio de Antioquía atestiguan la existen
cia de otras iglesias en la misma región: Mileto, Tróade, Colosas, 
Hierápolis, Trallas, Magnesia (cf. Col 1, 2; 4, 13; Hch 20, 5.17), 
pero Juan se dirige a siete de ellas para expresar el destino univer
sal de su mensaje. Ya aquí encontramos el simbolismo numérico 
hebreo, en el que la cifra «siete» indica perfección, totalidad y ple
nitud, porque representa la suma del número que indica la tierra (4) 
y el número que indica el ciclo (3): 4 + 3 = 7. La tierra ha sido sim
bolizada siempre por un cuadrado, y el cielo, visto en el interior de 
un círculo y, por lo mismo, determinado por tres puntos, se halla 
representado por el número 3.

Las siete iglesias indican por consiguiente la totalidad de la 
iglesia, aquella iglesia que no existe sino en la manifestación de 
iglesias locales, por cuanto toda iglesia local contiene la plenitud 
en sí misma, es católica. Decir «siete iglesias» significa, por una 
parte, la diversidad y, por otra, la totalidad y la plenitud que se 
encuentra en cada una. El saludo a la totalidad de la iglesia es tri
nitario: la gracia y la paz proceden en primer lugar de «aquel que 
es, que era y que está para llegar [viene]» (no de «aquel que es, 
que era y que será», sino «que viene», enhórnenos). A nadie se 
le escapa que esta fórmula recupera y, de manera significa, ree- 
labora aquella fórmula judía presente en el Targum que interpre
taba el nombre de Dios entregado a Moisés -«Yo soy el que soy» 
(ehve asher ehye: Ex 3, 14)- en los términos: «Yo soy el que es, 
el que era y el que será» (Targum Pseudo-Jonathan a Dt 32, 29). 
Juan quiere decir, por tanto, que de Dios, del Padre, vienen gra
cia y paz.

Pero gracia y paz vienen también «de los siete espíritus que 
están delante de su trono» (Ap 1, 4), por tanto, de la totalidad del 
Espíritu de santidad, aquel Espíritu que en Is 11, 2-3 l x x  es el Es
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píritu del Señor, indicado mediante siete especificaciones, que de
be reposar sobre el Mesías descendiente de David.

Y finalmente gracia y paz vienen de Jesucristo (Ap 1, 5a), el 
Testigo (mártir) fidedigno que sufrió la muerte violenta en la cruz, 
el primero en resucitar de entre los muertos*, es decir, el resuci
tado y el que subió al cielo, el soberano de los reyes de la tierra 
al haber sido glorificado por el Padre, que ha puesto todo bajo 
sus pies reduciendo a la nada todo principado, potestad y poder 
(cf. 1 Cor 15, 24-27). Estos tres títulos recogen las expresiones 
formuladas en Sal 88 (89) 28-38 l x x 2 referentes a David, el Me
sías, pero cumplidas en Jesucristo y «cristianizadas» por Juan. 
Después de la triple aclamación dirigida a Cristo, Juan pasa a can
tar la doxología constituida por la triple celebración de la obra de 
Cristo: «Al que nos ama (presente) y nos liberó (pasado) de nues
tros pecados con su propia sangre, al que nos ha constituido (pa
sado) en reino y nos ha hecho (pasado) sacerdotes (no un ‘reino 
de sacerdotes’, como se traduce con frecuencia) para Dios, su Pa
dre, a él la gloria y el poder para siempre (literalmente, por los si
glos de los siglos). Amén» (Ap 1, 5b-6). La doxología, como se 
ve, está dirigida «al que nos ama» (tó agapónti), es decir, al Hijo 
que nos ha amado liberándonos de nuestros pecados por medio de 
su muerte, de su sangre, haciéndose él mismo «víctima por nues
tros pecados» (1 Jn 2, 2; 4, 10; cf. 1 Jn 1, 7.9). Y Juan subraya que 
si el amor de Cristo se ha manifestado en el pasado en el aconte
cimiento único e irrepetible de la encarnación hasta la muerte en 
cruz -acto en el que Cristo ha muerto «por cada uno de los her
manos» (1 Cor 8, 11), «por mí» (Gal 2, 20)-, este amor se extien

1. Expresión que emplea Pablo (Col 1,18) para indicar el primer nacido de 
entre los muertos, el primero que volvió a la vida desde el reino de la muerte.

2. Nótese la correspondencia entre las expresiones del salmo y las del Apo
calipsis:

Sal 88 (89) l x x  A p l ,5
v. 28 a pmtótokos ho pmtótokos ton nekrón

v. 28b hypselós para tois basileúsin tés ghés ho árchon ton basiléón tés ghés
excelso sobre los reyes de la tierra el principe de los reyes de la tierra

primogénito el primogénito de entre los muertos

v. 38b ho mártys pistos
el testigo fidedigno

ho mártys ho pistos 
el testigo fidedigno.
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de en el presente, de modo que Cristo nos ama y continúa amán
donos en el hoy de nuestra historia y en la de toda la humanidad.

A él por tanto «es» la gloria y el poder para siempre; no «sea», 
sino «es» la gloria, porque la posee en propiedad como «peso» 
(kabod o dóxa) de Dios en la historia.

Y este Hijo llamado «amante», el que ama a la humanidad, la 
ha amado hasta el punto de descender en medio de ella haciéndo
se carne y padeciendo la muerte en cruz. Este es su amor por noso
tros, cuyo fruto ha sido habernos constituido en reyes y sacerdotes, 
realizando así plenamente la gran promesa hecha por Dios al pue
blo elegido liberado de Egipto: «Seréis para mí un reino de sacer
dotes, una nación santa» (Ex 19, 6). Entonces la sangre del corde
ro pascual era proféticamente la señal de esta liberación, mas ahora 
la sangre de Cristo señala el cumplimiento: el hombre está asocia
do para siempre a la realeza y al sacerdocio de Cristo. Todos en la 
iglesia, como nuevo pueblo de Dios, somos reyes, porque somos 
ciudadanos del Reino, porque estamos llamados a mostrar la reale
za de Dios sobre lo creado, a cumplir el mandato confiado a Adán, 
y somos sacerdotes por haber sido investidos de la mediación en
tre Dios y los paganos, de la reconciliación entre Dios y la huma
nidad. En el Nuevo Testamento el sacerdocio aparece como pre
rrogativa de todos los cristianos, de cada uno de ellos.

Pero ¿cuál es el destino, el té los, la finalidad de esta obra que 
Cristo realiza? \Para Dios, su Padre (Ap 1, 6)! Todo es por medio 
de Cristo, con Cristo y en Cristo, pero todo se dirige a Dios, y la 
obra de Cristo consiste precisamente en llevar a cabo este retorno 
del hombre. En el apocalipsis paulino de 1 Cor 15, 22ss, el após
tol escribe:

Por su unión con Cristo todos retornarán a la vida. Pero cada uno 
en su puesto: como primer fruto, Cristo; luego, el día de su glo
riosa manifestación, los que pertenezcan a Cristo. Después tendrá 
lugar el fin, cuando, destruido todo principado, toda potestad y to
do poder, Cristo entregue el reino a Dios Padre... Y cuando le es
tén sometidas todas las cosas, entonces, el mismo Hijo se somete
rá también al que le sometió todo, para que Dios sea todo en todas 
las cosas (1 Cor 15, 22-28).
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Después del Amén enfático que concluye la doxología -como 
si en realidad fuese un grito litúrgico de la asamblea- Juan propo
ne una profecía, la primera de este libro profético. Se redacta com
binando dos textos del Antiguo Testamento, a los que se remite no 
solo en la forma y en las imágenes, sino también en el contenido.

¿Quién es el que viene entre las nubes? Según el profeta Daniel 
(7, 13), el Hijo del Hombre, expresión que designa a una persona 
de origen celeste, trascendente, que Juan identifica con la Palabra 
hecha carne, con Jesucristo que no viene ya en humillación sino 
con poder y gloria en el juicio. El es ese que, la primera vez que vi
no, fue traspasado, según el anuncio de Zacarías (12, 10-14), aquel 
cuyo testigo al pie de la cruz ha sido el propio Juan (Jn 19, 37).

En su venida «todos» (pás ophthalmós: literalmente, todo ojo), 
es decir, toda la humanidad, lo verá, la revelación será cósmica. 
Este Hijo del Hombre viene entre las nubes, glorioso, pero lleva 
las señales de la pasión, del sufrimiento y del dolor ocasionados 
por su amor a los suyos hasta el extremo. Por lo demás, ¿no había 
revelado ya Juan que el Señor resucitado que se apareció a los 
apóstoles llevaba en su cuerpo, visibles y tangibles, las heridas de 
la pasión? (cf. Jn 20, 19-29). Allí Juan había indicado que las he
ridas sufridas por Cristo por amor a los suyos y a toda la huma
nidad habían sido ya asumidas por Dios, en lo íntimo de la Trini
dad, y permanecían como señales indelebles y perennes del amor 
de Cristo en su cuerpo glorioso y resucitado. Ahora, en Ap 1, 7, re
vela que será precisamente la visión de esas señales, de estas lla
gas de amor en el cuerpo de Aquel que viene en gloria, la que cau
sará el reconocimiento de Cristo y el arrepentimiento de todas las 
gentes, incluso de aquellos que lo traspasaron.

Por tanto, el Hijo del Hombre viene, y viene en un día de gra
cia en el que todos, paganos y hebreos, al verlo, lo reconocerán y 
le llorarán golpeándose el pecho. ¡Aquel a quien habían traspasa
do es el «Unigénito del Padre» (Jn 1, 14), el Hijo único!

Ahora todo ojo lo ve, porque toda carne está llamada a ver la 
gloria del Señor (cf. Is 40, 5), y la humanidad entera prorrumpe 
en llanto, de forma que judíos y paganos elevan un lamento. ¡El 
Crucificado viene en gloria! ¡Sí, amén!
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Pero a la profecía responde Dios, el cual pone su nombre -ex 
presado de nuevo por medio de una triple repetición de atributos- 
como sello a la afirmación de su señorío sobre la historia: «Yo soy 
el Alfa y la Omega, el que es, el que era y el que está a punto de lle
gar, el Pantokrátor» (Ap 1, 8). Dios es el Principio y el Fin (cf. Is 
41,4; 44, 6; 48, 12), la primera y la última letra del alfabeto grie
go, y con su epifanía se muestra como el Dios de los ejércitos, el 
Dios del universo (Adonai Sheba ’ot: Pantokrátor en los LXX) co
mo ya se había presentado en las antiguas profecías (cf. Am 4, 13;
5, 27; Hab 2, 13; Ag 1, 2.5ss; Zac 1, 3ss; 8, lss, según los LXX).

Así termina el prólogo, pero hay que advertir que estas palabras 
son puestas en boca del propio Cristo en Ap 22, 13. Para Juan, en 
efecto, los títulos más apropiados de Dios pueden ser aplicados 
también al Hijo, como el Yo soy (egó eitni) de Dios revelado a Moi
sés, pero usado por Jesús mismo para presentarse a los suyos (cf. 
Jn 6, 20; 8, 24.28.58). ¡Ya no se puede pronunciar nunca el nom
bre de Dios sin que resuene armónicamente el nombre de Cristo!

Zac 12, 10-14

Traspasado 
por Jerusalén

Primogénito
Unigénito

Lo llora todo el país, 
toda familia, con las 
propias mujeres aparte.

Jn 19,31-37

Traspasado 
en Jerusalén 
por judíos
y paganos (el soldado)

Cristo es el Unigénito 
del Padre

Lo lloran Juan,
María y las mujeres

Ap 1, 7 

Traspasado

por judíos 
y paganos

Lo lloran todas 
las naciones

3. E n  l a  i s l a  d e  P a t m o s ,  e n  e l  d í a  d e l  S e ñ o r ,  e n  e l  E s p í r i t u  

(Ap 1, 9-20)

Juan se muestra aquí como contemplativo en el sentido más 
fuerte de la expresión: no como visionario, sino como aquel que 
contempla en el Espíritu, en la experiencia de fe. Se presenta a sí 
mismo diciendo: Yo, Juan, «hermano vuestro», un cristiano, por
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tanto, y un compañero junto a los demás cristianos, participante 
(syn-koinonós) de la tribulación, de la condición del creyente en 
el mundo (cf. Me 10, 30), participe del reino, de la realeza misma 
de Cristo otorgada a quienes por la adhesión a él son pueblo re
gio, y partícipe también de la perseverancia (hypomoné), aquella 
virtud que el Nuevo Testamento pide constantemente a los cris
tianos (cf. Rom 12, 12; 1 Tim 6, 11; 2 Tím 2, 12; etc.). Todo ello 
en Jesús (Ap 1, 9), porque él ha sido el primero en padecer la per
secución y ha sido coronado de gloria hasta el punto de reinar por 
haber perseverado. En todo esto, ya aquí y ahora, hay comunión 
y coparticipación entre los cristianos y su Señor.

Juan está en Patmos, una pequeña isla de las Hespérides meri
dionales, en el Mar Egeo, frente a la región de las siete iglesias: él 
es un cristiano como los otros, dotado, por ello, de un oído capaz 
tanto de captar la palabra de Dios como de traducirla y transmitir
la a los hermanos. La tradición refiere que Juan fue exiliado a Pat
mos durante la persecución de Domiciano (81 -96) para alejarlo de 
su comunidad1, pero el texto solo dice que se encontraba en la isla 
de Patmos por causa de la palabra de Dios y para dar testimonio de 
Jesús. Por tanto, Juan está en Patmos para predicar el evangelio o 
acaso ha sido relegado allí debido a su predicación, por razón de la 
fe, como sus compañeros profetas Ezequiel y Daniel (cf. Ez 1, 1; 
Dn 7, 1). En el domingo, el día señorial (kyriaké heméra: Ap 1,10; 
es la única vez que este término aparece en el Nuevo Testamento y 
no se habla del «primer día después del sábado»), el día del Señor, 
memorial de la Pascua de resurrección, por tanto cuando la comu
nidad cristiana está reunida para celebrar la liturgia eucarística, 
Juan recibe la Palabra de Dios. Juan subraya el contexto eclesial y 
litúrgico en el que ha recibido la revelación.

Habiendo entrado en contemplación, en el Espíritu, ha sido ca
pacitado para participar en la revelación: siente dentro de sí una 
voz potente (cf. Ez 3, 12 l x x )  como una trompeta, el instrumen
to cultual cuyo sonido en la Escritura anuncia la teofanía (cf. Ex

3. Cf. Tertuliano, Praescr. Haer., 36, 2; Jerónimo, Com. Mt 20, 23. Esta era 
la primera providencia que el imperio romano solía tomar con relación a una co
munidad cristiana: el alejamiento de su «obispo».



Revelación de Jesús el Mesías 63

19, 6ss; Heb 12, 19) y la vuelta de Cristo al final de los tiempos 
(cf. Mt 24, 31; 1 Cor 15, 52; 1 Tes 4, 16). Juan oye una voz que 
puede describir sólo por aproximaciones y que le ordena imperio
samente escribir y enviar a las siete iglesias el mensaje que se le 
entrega. \La escucha y  la misión preceden aquí a la visión!

Juan se vuelve y ve al Señor glorificado, uno semejante a Hi
jo de hombre. No es Yahvé quien lo llama, como sucedía en la an
tigua economía con los profetas, sino el Señor glorioso, el Señor 
del Apocalipsis, de la revelación.

Lo primero que ve son siete candelabros, la menorá hebrea, el 
candelabro de siete brazos, signo de la liturgia, de la oración, del 
culto, de la vida eclesial, aquel candelabro que estaba en el templo 
delante del Santo de los santos como señal de la vida religiosa de 
Israel, ante el Señor; pero en medio de los candelabros hay uno se
mejante a Hijo de hombre. Más adelante Juan explicará que «los 
siete candelabros son las siete iglesias» (Ap 1, 20): por tanto, Juan 
ve a Cristo, el Señor resucitado y glorioso, en la iglesia.

Isaías, cuando fue llamado a ser profeta, vio el templo y en el 
templo al Señor de los ejércitos (cf. Is 6, 1); Juan ya no ve el tem
plo, sino al Señor entre los símbolos de las iglesias. En el centro de 
la iglesia, manifestada en su totalidad y plenitud por los siete can
delabros, se encuentra Cristo, que no está separado de sus comu
nidades. A Cristo ahora se le halla en la iglesia, está en medio de 
iglesias concretas, en la asamblea reunida por Dios y colocada ba
jo su señorío.

El es semejante al Hijo del hombre, aquella imagen descrita en 
Daniel (cf. Dn 7, 13) e interpretada por el judaismo como una re
presentación de un ser sobrenatural y celestial, el Mesías. Daniel, 
en la visión tenida en Babilonia, había contemplado a un Anciano, 
un Antiguo de días, e inmediatamente después, a uno semejante a 
un Hijo de hombre; éste fue presentado al Anciano recibiendo po
der, gloria y reino universales.

A Juan se le aparece como el Mesías preanunciado por Daniel, 
pero adornado con las características del Anciano, el Señor, Yahvé 
(cf. Dn 7, 9-10.13-14). Aquello que era de Dios es ahora de Cristo 
porque éste es de naturaleza divina, igual a Dios, y puede decir co
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mo Yahvé: «Yo soy el Primero y el Último» (Ap 1, 17; 2, 8; cf. Is 
44, 6; 48, 12). Aparece revestido con una vestidura hasta los pies, 
la del sacerdote veterotestamentario (cf. Ex 28, 4 l x x ; Sab 18, 24; 
Eclo 45, 8), o sea, la túnica sacerdotal que destaca el cuarto evan
gelio en el momento de la crucifixión: la túnica de Jesús, en efec
to, «era una túnica sin costuras, tejida de una sola pieza de arriba 
abajo» (Jn 19, 23). Los soldados que se habían repartido la ropa ha
ciendo cuatro partes, y que en la simbología joánica significa que 
estaban destinadas a llegar hasta los cuatro puntos cardinales, toda 
la oi/couméne, no dividen la túnica, que es el cuerpo de Cristo, víc
tima y sacerdote, cuerpo tejido por Dios mismo y que desde el cie
lo viene hasta la tierra (cf. Sal 39 [40], 7 l x x ). Jesucristo es, pues, 
sacerdote, pero también rey, porque está ceñido con la faja de oro 
regia (cf. 1 Mac 10, 89; Dn 10,5).

Sus cabellos son blancos como los del Anciano de días (Dn 7, 
9), los ojos como antorchas de fuego (Dn 10, 6), sus pies de bron
ce (Dn 10, 6), casi lo contrario de la estatua de hierro y barro que 
Daniel vio deshacerse en su fragilidad debido a una piedrccilla no 
movida por mano humana (cf. Dn 2, 34). Y la voz que procede de 
éste es como el ruido del océano, voz de aguas caudalosas (Ap 1, 
15); también ésta resulta inexpresable para Juan, al igual que lo 
fue para Ezequiel cuando vio volver al templo la gloria del Señor 
(cf. Ez 43, 2).

Juan ve asimismo siete estrellas en su mano derecha y percibe 
que de su boca sale una espada de doble filo, la espada de la pala
bra de Dios y de su Espíritu (cf. Heb 4, 12; E f 6, 17), símbolo tam
bién del Mesías-Juez que herirá al malvado (cf. Is 11, 4). La visión 
del Señor, sacerdote, rey y juez, hace caer por tierra a Juan, porque 
la visión de Dios no puede sino aterrorizar al hombre, al mortal (cf. 
Ez 1, 28; Dn 8, 18; 10, 8ss, etc.). El rostro del Hijo del hombre se 
le aparece a Juan «como el sol cuando brilla con toda su fuerza» 
(Ap 1, 16); es el rostro del Señor en la gloria tal como se les apare
ció a los tres testigos en el momento de la transfiguración. Enton
ces el rostro de Jesús «brillaba como el sol» (Mt 17, 2) y, al igual 
que entonces, también ahora Juan, testigo de la transfiguración, cae 
por tierra como muerto frente al esplendor de la gloria del Hijo, de
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rribado por el mundo de Dios que irrumpe sobre el hombre (Ap 1,
17; cf. Mt 17, 6). Pero el Cristo glorificado, con la misma mano de
recha que sostenía las siete estrellas (Ap 1, 16), lo toca y lo levanta 
diciéndole: «No temas» (Ap 1, 17; cf. Dn 8, 18; 10, 10): ¡es la ma
no de la fuerza, de la potencia, de la misericordia! Luego se auto- 
presenta como aquel que estaba muerto pero ahora vive, vencedor 
de la muerte por medio de la resurrección. ¡El misterio de la cruz, 
muerte y resurrección se halla en el centro del Apocalipsis y es 
anunciado constantemente! Jesús conoció la muerte (pasado del su
ceso), pero ahora es el Viviente (presente de la eternidad), y este tí
tulo que el Antiguo Testamento atribuía con frecuencia a Dios (cf. 
Jos 3, 10; Sal 42, 3, etc.) es ahora también el suyo4. Él en efecto ha 
recibido poder sobre el Hades, sobre la mansión de los muertos, cu
yas llaves tiene en su poder (Ap 1,18 literalmente dice: «Tengo en 
mi poder las llaves de la muerte y del Abismo [Hades]»). Incluso 
el acceso a la mansión de los muertos le ha sido sometido a él, Pa
trón de la muerte, porque descendió a los infiernos, ha vencido y 
ha vuelto a subir para la gloria eterna (cf. 1 Pe 3, 18ss).

Tenemos aquí un grito de resurrección, el único grito de victo
ria en el Nuevo Testamento en boca de Cristo, y esto es enorm e
mente significativo. Mientras dura el tiempo de la iglesia, él pue
de ser reconocido sólo en la fe. Las apariciones pospascuales lo 
testifican: Jesús es reconocido en un jardinero (Jn 20, 15), en un 
peregrino (Le 24, 13ss), es temido como un espíritu (Le 24, 37). 
Pero aquí, en la visión de Juan, revelación llevada a su cum pli
miento, Cristo canta su himno de victoria. Aquel que en su vida 
lloró y gritó al Padre pidiéndole que lo librara de la muerte y que 
fue escuchado por su piedad y por haber aprendido a obedecer a 
través de lo que padeció (cf. Heb 5, 7ss), se ha aparecido a los su
yos como Resucitado y, constituido Señor, puede mostrarse a Juan 
como aquel que tiene poder sobre la muerte y los infiernos.

El encargo dado a Juan por la voz (cf. Ap 1, 11) se repite aquí: 
«Escribe lo que has visto, lo que está sucediendo y lo que va a su

4. Por otra parte, Juan lo había revelado ya en el evangelio: «El Padre tiene 
el poder de dar la vida, y ha dado al 1 lijo ese mismo poder» (Jn 5, 26; cf. 1,4; 11, 
25; 14 ,6).
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ceder después de todo esto» (Ap 1, 19). Lo que ha visto en la visión 
inaugural, lo que vera ahora respecto a toda la historia de la salva
ción, debe ser escrito, y aquel que es semejante a Hijo de hombre 
se hace hermeneuta de las siete estrellas que tiene en su mano y de 
los siete candelabros en medio de los cuales se encuentra.

Las siete estrellas son los ángeles, los m ensajeros de las sie
te iglesias, y los siete candelabros, como lámparas, son las siete 
iglesias (Ap 1, 20). En el judaism o se habla con frecuencia de án
geles como protectores de naciones, comunidades o personas (cf. 
Dn 10, 13.20.21; 12, 1; en el Nuevo Testamento pueden verse Mt
18, 10; Hch 12, 15) y en algunos textos se llega a hablar del «án
gel de la iglesia» (cf. Ascls 3, 15). Los Padres de la iglesia, sobre 
todo los orientales, han visto en los siete ángeles a los represen
tantes de la iglesia, los obispos que están en manos del Señor, en 
el interior de su fuerza, en plena comunión con el Señor. A mí me 
parece, en cambio, que aquí los siete ángeles indican la realidad 
escatológica de la iglesia. Las estrellas, los ángeles, son celestes, 
mientras que los candelabros son terrenos; ya en el Antiguo Tes
tamento los candelabros fueron fabricados (cf. Ex 37, 17) según 
el modelo celeste de la Morada y de todos sus utensilios revela
do por Dios a Moisés (cf. Ex 25, 9.40). La iglesia presenta, pues, 
una doble realidad: es terrena, está en el m undo, pero tam bién 
es una realidad celeste, escatológica, es la iglesia desde arriba, par
tícipe de la gloria del reino. El solo hecho de que las cartas sean di
rigidas a cada uno de los siete ángeles puede darnos a entender a 
sus jefes, a los guías espirituales de las comunidades, capaces, por 
tanto, de exhortarlas y representarlas. En efecto, en el Antiguo Tes
tamento también el profeta (Ag 1, 13) y el sacerdote (Mal 2, 7) son 
designados como ángeles-mensajeros.

En todo caso lo que cabe notar aquí es que las iglesias están en 
la mano de Cristo, el cual ejerce sobre ellas su pleno señorío.



EL SEPTENARIO DE LAS IGLESIAS  
(Ap 2 - 3 )

Al llegar aquí, Juan pasa de la visión (Ap 1, 9-20) al mensaje 
(2, 1-3, 22). Aunque Jesús es el Pantokrátor, el Señor del univer
so, en el mundo solo la iglesia lo reconoce como Señor, sacerdote, 
rey y Mesías; por eso las cartas son enviadas a las iglesias y no a 
la humanidad. El momento actual es el de la confesión de Cristo 
por parte de las iglesias y no por parte del mundo.

En cada carta encontramos:

- un título esp ec ífico  dado a Jesús,
- e l  cuerpo de la carta, en el que el apóstol reconoce la situación de 

la iglesia,
-u n a  am onestación,
-u n a  promesa.

Este esquema se encuentra en todas las cartas, de modo que el 
septenario resulta bien delimitado incluso en la estructura interna 
de cada miembro. Con todo, existe un crescendo extraordinaria
mente significativo. La tarea de la iglesia en la historia es la de lle
var a la humanidad hasta Dios, hacer que vuelva a ser el cuerpo de 
Cristo, el cuerpo del nuevo Adán. Juan ve esta restauración como 
ya posible y en alguna medida como ya presente en la iglesia.

La promesa contenida en cada carta remite al relato de la crea
ción y al cumplimiento final, pero en la iglesia ya es una realidad 
en Cristo, en virtud de la comunión con su Señor.

A la iglesia de Efeso, por ejemplo, se le promete: «Al vence
dor le daré a com er del árbol de la vida» (Ap 2, 7), promesa pa
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ralela a la llamada de Adán a la vida. El árbol de la vida es el ár
bol que lo m antenía en com unión con Dios, en la verdadera v i
da. Aquel que vence vuelve por tanto a la comunión de Adán, es el 
Adán realizado.

Se da un crescendo', de esta llamada a la vida se llega a la lla
mada a ser el Hijo de Dios y a sentarse en el trono del Padre (cf. 
Ap 3, 2). Juan presupone que estas promesas, que en Ap 21-22 
aparecerán como cum plim iento, son ya posibles en la iglesia y 
tienen en ella su garantía, un comienzo de realización.

Otra posible lectura de estas promesas, además de la que mues
tra la relación principio-fin, es la que ve en ellas los sacramentos, 
los dones a través de los cuales se reconstruye la humanidad nue
va y en los que la comunión con Dios es ya una realidad.

Tratando de especificar con mayor precisión los elementos co
munes a las siete cartas, se reconoce en todas y cada una de ellas 
un mismo esquema:

a) «Al ángel de la iglesia que está en... escribe»'. Ap 2, la .8a. 12a. 
18a; 3, la. 14a.

b) «Así dice...»\ Ap 2, lb .8b.12b.18b; 3, lb.7b.14b.
c) Títulos del Señor. Están siem pre en estrecha relación con el con

tenido de la carta (por ejem plo: Ap 3, 7 .8 ss) y repiten expresiones ya 
atribuidas a Cristo en la visión del capítulo 1:

Éfeso: Ap 2, l b - A p  1, 16.13 
Esmirna: Ap 2, 8b -  Ap 1, 17-18 
Pérgamo: Ap 2, 12b -  Ap 1, 16 
Tiatira: Ap 2, 1 8 b - A p  1, 14-15 
Sardes: Ap 3, l b - A p  1, 16.4 
Filadelfia: Ap 3, 7b -  Ap 1 ,1 8  
Laodicea: Ap 3, 14b -  Ap 1 ,5

d) «Yo conozco...»: Ap 2, 2 .9 .13 .19; 3, 1.8.15.
e) Situación de la iglesia: En ella  se distinguen aspectos negativos  

y positivos: Ap 2, 2 -4 .6 .9 .13-15.19-23; 3, 2 .4 .8 -10 .15 -18 .
0  Amonestaciones: Aparecen im perativos diversos: «recuerda», «sé  

fie l» , «conserva»: Ap 2, 5 .10 .16 .25; 3, 3 .11 .19 .
g) Promesa: «A l vencedor le d a ré ...» , o bien: «El venced or...» : Ap

2, 7b .(10b .)l Ib. 17b.26-28; 3, (4 .)5 .1 2 .(2 0 .)2 1 .
h) «El que tenga oídos que escuche lo que el Espíritu dice a las igle

sias»: Ap 2, 7a. 1 la. 17a.29; 3, 6 .13 .22 .
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70 El Apocalipsis

REFERENCIAS LITÚRGICAS E INTERPRETACIÓN  
SACRAMENTAL DE LAS CARTAS A LAS SIETE IGLESIAS

Ig l e s i a P r o m e s a S a c r a m e n t o s

1. Éfeso comer del árbol de la vida - 
nueva creación

Eucaristía
Bautismo

2. Esmirna corona de la vida -
no será alcanzado por la segunda muerte Bautismo

3. Pérgamo maná escondido -
piedra blanca con el nombre nuevo

Eucaristía
Bautismo

4. Tiatira autoridad -  
estrella de la mañana

Eucaristía

5. Sardes vestido blanco Bautismo

6. Filadelfia será columna en el templo -  
llevará el nombre de Dios, de la nueva 
Jerusalén y de Cristo

Bautismo

7. Laodicca se sentará junto al Hijo y junto al Padre Eucaristía

1. ÉFESO (Ap 2, 1-7)

Éfeso es la iglesia madre de todas estas iglesias. Se trata de 
una ciudad muy importante; de ella y de la atmósfera que en ella 
reinaba tenemos un retrato muy vivo en Hch 19, donde se narra la 
estancia de Pablo en esa ciudad. Se recuerdan en particular el im
portante culto de la diosa Artemisa y la proliferación de prácticas 
y escritos mágicos. Según numerosas tradiciones, Juan perm ane
ció allí bastante tiempo ejerciendo en ella su ministerio.

El tema de esta primera carta es el agape, que para Juan - lo  
sabemos por el cuarto evangelio y por sus ca rta s- constituye el 
corazón y la esencia de la revelación cristiana. Juan comienza la 
primera de las siete cartas a las iglesias, como no podía ser de otra 
manera, recordando y exhortando al agape, al amor; significati
vamente la dirige a la iglesia madre de las otras comunidades de 
Asia Menor a las que escribe. El Señor Jesús aparece aquí como 
«el que tiene en su mano derecha las siete estrellas y pasea en me
dio de los siete candelabros de oro» (Ap 2, 1); donde está el após-
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tol, allí está el corazón de la iglesia, y Jesús se coloca en el cora
zón de la iglesia. En estrecha conexión con el contenido de la car
ta, el título de Cristo afirm a su señorío sobre la iglesia toda, so
bre su conjunto y sobre cada una de las iglesias locales. De la 
iglesia de Éfeso el Señor testifica que conoce la fatiga (kópos) y 
la perseverancia (hypomoné) por no poder soportar a los m alva
dos, es decir, a cuantos se declaran apóstoles y se presentan como 
enviados autorizados cuando en realidad no lo son: ella los ha 
puesto a prueba (cf. 1 Tes 5, 21; 1 Jn 4, 1-6) y ha logrado destapar 
su impostura. Estamos en los comienzos de la gnosis y de la he
rejía docetista, frente a cuantos -com o atestigua la primera Carta 
de Ju an - ofenden el agape con una fe ideológica. También Igna
cio de Antioquía atestigua que la iglesia de Éfeso estuvo am ena
zada por la predicación herética de m isioneros itinerantes gnós
ticos, pero que no acogió su enseñanza: «No los habéis dejado 
sembrar entre vosotros, cerrando los oídos para no recibir lo que 
esparcían» (EJ'9, 1; cf. 7, l ) 1.

A esta iglesia el Señor le reprocha el abandono del amor de 
otro tiempo, el «primer amor» (Ap 2, 4; cf. Jr 2, 2), y le pide que 
se convierta y vuelva a la «conducta primera» (Ap 2, 5). La situa
ción es la misma que se describe en las cartas: Juan constata que 
el entusiasmo inicial comienza a decaer. El tema del enfriamiento 
de la caridad es también el tema escatológico por excelencia (cf. 
Mt 24, 12); frente a esta disminución del amor, el juicio del Señor 
es terrible, durísimo: recuerda, cambia de actitud y vuelve al amor 
primero, porque «si no lo haces, si no te conviertes, vendré a ti y 
arrancaré tu candelabro de su puesto» (Ap 2, 5). El Señor amena
za con apagar una de las siete lámparas, símbolo de la iglesia, por
que esta iglesia no existe, no es tal si no vive radicada en el agapc. 
El agape es la condición de la que depende el ser o no ser de la 
iglesia. Si la iglesia de Éfeso no vuelve a vivir en el régimen del 
agape, ¡no es una comunidad cristiana! Cristo se ve obligado, pa
seando por entre los siete candelabros, a apagar su lámpara y a de-

1. Ireneo recuerda que en Éfeso Juan se opuso a Cerinto, un hereje de ten
dencia gnóstica (cf. Adv. Haer. 3, 3, 4).
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H i ni» existe, porque no tiene el fundamento del amor. Sin em- 
h.iifio, la iglesia de Éfeso tiene esto de bueno: que detesta las obras 
de los nicolaítas, a los que también el Señor detesta. No sabemos 
con precisión de quiénes se trata, pero es probable que coincidie
ran con aquella porción herética que reducía la fe y el agape a ideo
logía y que Juan combate en su primera carta. En esta iglesia el 
vencedor será aquel que sepa permanecer en la eclesialidad del ré
gimen del agape. A éstos se les promete que comerán del árbol de 
la vida, «cuyas hojas servían de medicina a las naciones» (Ap 22,
2), es decir, permanecerán eternamente en la vida plena, que se ca
racteriza solo por el agape: sin amor, en efecto, sin agape, no hay 
vida plena ni participación en el árbol de la vida.

Esto es lo que el Espíritu dice a las iglesias, y al decírselo a la 
iglesia de Éfeso se lo dice a toda iglesia de todo tiempo y lugar: 
quien tiene oídos, por tanto, que oiga. Esta fórmula, recurrente en 
todas las cartas, indica que las palabras proféticas de Juan pueden 
ser comprendidas solo mediante una inteligencia espiritual, pneu
mática, en comunión y participando del único Espíritu que a su 
vez las ha suscitado.

A Éfeso, pues, la primera iglesia, primera también en la fe, se 
le exige con fuerza el agape. Por el hecho de presidir a un círculo 
de iglesias, Éfeso debe presidir en el amor: se comprende enton
ces por qué la iglesia de Roma, a cuyo frente estará Pedro, recibe 
el título de iglesia que «preside en el amor» (cf. el saludo inicial 
de la Carta a los romanos de Ignacio de Antioquía). Es el título 
preferido por los Padres: puesto que preside, debe tener como ca
racterística el agape. Su primacía reposa sobre el agape.

2. E s m i r n a  (Ap 2, 8-11)

La ciudad de Esmirna era conocida como la «corona de Asia» 
por la belleza de sus edificios y monumentos. Se encuentra en un 
periodo de prueba y de persecución, y si en Éfeso, que sufría de 
una patología eclesial, el Señor se había presentado como aquel 
que está en medio de la iglesia, aquí, se presenta a los perseguí-
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dos como aquel que garantiza la victoria en medio de esta situa
ción; es el Primero y el Último, el que estuvo muerto y ha vuelto 
a la vida (Ap 2, 8).

En la persecución se encuentra la muerte; también Cristo la ha 
padecido, y por esa razón puede decir: «Conozco tu tribulación 
(thlipsis) y tu pobreza» (Ap 2, 9); pero aquello que parece pobre
za a los ojos del mundo es, en realidad, una riqueza a los ojos de 
Dios. El Señor conoce, por haberlas experimentado, la tribulación, 
la pobreza y la calumnia, causas del sufrimiento de los cristianos 
de Esmirna. De ordinario la exégesis reconoce en las expresiones 
del v. 9 («las calumnias -literalm ente, ‘blasfem ias’: blasphemía- 
de quienes se dicen judíos; no son sino una sinagoga de Satanás») 
una referencia a los judíos que denunciaban a los cristianos ante 
las autoridades imperiales. Según tal exégesis, estos judíos en rea
lidad no son verdaderos judíos y pertenecen no a la «asamblea del 
Señor» (synagoghé Kyriou\ Nm 16, 3; 20, 4, etc., según los LXX), 
sino a la sinagoga de Satanás, del opositor, del acusador.

Se puede admitir, sin embargo, una interpretación distinta, más 
coherente con las expresiones particulares y con el mensaje global 
de las cartas a las siete iglesias. En Ap 2, 24 se alude a un g ru 
po de la iglesia de Tiatira seducido por la tentación gnóstica con sus 
correspondientes desviaciones doctrinales y prácticas: los m iem 
bros de tal grupo son descritos como quienes escrutan y pretenden 
conocer las «profundidades de Satanás». En la carta a la iglesia de 
Filadelfia se habla de «algunos de la sinagoga de Satanás, esos que 
se dicen judíos, pero mienten porque no lo son» (3, 9). El evidente 
paralelismo de esta expresión con la de Ap 2, 9 indica que ambas 
aluden al mismo fenómeno. Como veremos más adelante, los de 
la sinagoga de Satanás que actúan en Tiatira no son judíos, como 
muestra claramente la Carta a los efesios de Ignacio de Antioquía, 
sino cristianos influidos por la gnosis y adscritos a tendencias ju 
daizantes. La iglesia de Esmirna es advertida e invitada a resistir 
a la predicación de estos gnóstico-judaizantes.

Por tanto, también en Esmirna existe el peligro que nace en el 
interior de la misma comunidad cristiana. La apelación al Cristo 
«que estuvo muerto y retornó a la vida» (Ap 2, 8) en esta segunda
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carta, es decir, a la realidad de su muerte y resurrección que fun
damenta la exhortación dirigida al cristiano: «Sé fiel hasta la muer
te y yo te daré la corona de la vida» (Ap 2, 10), se colorea así de 
una tonalidad polémica contra aquellos cristianos que asumen po
siciones gnósticas y docéticas y niegan la realidad de la muerte y 
de la resurrección de Cristo2. La realidad «en la carne» de la muer
te y la resurrección de Cristo es el anuncio que infunde coraje y 
perseverancia a los cristianos de Esmirna ante la persecución. En 
efecto, poco más tarde el diablo, por mano del imperio romano, 
arrojará en la cárcel a algunos de ellos, al extenderse las medidas 
de hostilidad y de represión contra los cristianos en el Asia Menor. 
Pero el Señor, que fue el primero en sufrir tribulación, pobreza y 
calumnia, le dice: No temas aun cuando estés a punto de sufrir. 
Tendrás tribulación durante diez días (cf. Dn 1, 12.14) -u n  tiempo 
suficientemente largo pero en todo caso limitado, con un final pre
ciso-, sé fiel hasta morir y ¡te daré la corona de la vida!

Lo que hay que temer no es la persecución y la muerte, pues 
hay una segunda muerte, última, total, escatológica, de la que no se 
resucita y que pone fin a la comunión con Dios: ¡ésta es la que hay 
que temer! La catequesis de Juan es extraordinariamente profunda: 
el cristiano ha vivido ya la muerte en el bautismo; desde ese m o
mento la auténtica vida comienza a crecer y la muerte física que
da reducida a «teatro», a pura apariencia. ¡Ay si un cristiano pen
sase que muere cuando fallece físicamente, como ocurre con los 
paganos (cf. 1 Tes 4, 13ss)! Cuando un cristiano muere se debería 
hacer fiesta porque, habiendo muerto en el bautismo, la muerte fí
sica es simplemente la sanción de aquello que ya ha acontecido. 
¿Por qué temer entonces la muerte y el martirio (cf. 2 Cor 5, 6ss; 
Flp 1, 21 ss)? Si hemos muerto con Cristo en el bautismo, resucita
remos también con él (cf. Rom 6, 4.8-11; 8, 11, etc.): nada ni na
die podrá ya separarnos de su amor (cf. Rom 8, 35ss).

Algunos decenios después de la carta de Juan a la iglesia de 
Esmirna, en el 155, esta comunidad conocerá el martirio de su 
obispo Policarpo, que fue discípulo de Juan; desde entonces celc-

2. Cf. P. Prigcnt, L'Apocalypse de saint Jean, Lausanne-Paris 1981 ,45-49 .
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brará el día de su martirio como «el día natalicio», día de su naci
miento a la vida plena y definitiva en Dios (cf. MartPol 18, 3).

En el juicio, la segunda muerte alcanza a quienes no han muer
to realmente en este camino del seguimiento del Señor. Quien es 
fiel hasta la muerte recibe la corona de la vida3, símbolo de la sal
vación eterna, siguiendo a Cristo también en su resurrección.

3. P é r g a m o  (Ap 2, 12-17)

Pérgamo, la más septentrional de las siete ciudades, era sede de 
varios templos dedicados a distintas divinidades griegas, y tam
bién de un templo y un culto extraordinariamente vivo al empera
dor romano. Por eso Juan puede decir que Satanás tiene en ella su 
trono, el símbolo del ejercicio del poder y la autoridad. Es la ciu
dad en la que el emperador se hacía llamar con los atributos que 
corresponden solo a Dios: «Príncipe de la paz», «Divus», «Ky- 
rios» (cf. el caso de Cesarea de Filipo, ciudad dedicada al «divino» 
César, donde significativamente tiene lugar la confesión de Pedro: 
«Tú eres el Cristo, el Hijo del Dios vivo», según Mt 16, 13ss). El 
Señor reconoce la perseverancia de esta iglesia que ha mantenido 
firme su nombre y no ha renegado de la fe incluso cuando A nti
pas, testigo, mártir fiel, fue condenado a muerte (Ap 2, 13)4.

En esta iglesia, colocada en un contexto en el que predomina la 
cultura greco-oriental y en el que se llega a adorar al emperador, 
el problema es el de la pureza de la doctrina.

La iglesia de Pérgamo está firme en la confesión de fe, «tiene 
firme» (verbo kratein: Ap 2, 13) el nombre del Señor Jesucristo, 
pero en medio de ella hay personas que «tienen firme» (mismo 
verbo: 2, 14), profesan la doctrina de Balaán, y otros que «tienen 
firme» (el mismo verbo: 2, 15) la doctrina de los nicolaítas. Es de

3. En OdSal 20, 7 se habla de una corona entrelazada con los ramos del ár
bol de la vida que está en el paraíso de Dios: ¡es en verdad la corona de la vida!

4. Nuestra escasa -y  tal vez legendaria - información sobre Antipas procede 
de Andrés de Cesarea; obispo de Pérgamo bajo Dom iciano, fue martirizado por 
haberse negado a renegar de Cristo y sacrificar a los ídolos (cf. PG 117, 398).
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cir, es una iglesia que vive dentro de ella misma una situación de 
compromiso con prácticas de tipo pagano; está presente en ella la 
doctrina de Balaán. Según Nm 22-24, Balaán es el adivino extran
jero llamado por Balak, rey de Moab, para maldecir a Israel, pero 
que a la vez contempla hasta el surgir del Mesías (Nm 24, 17). Sin 
embargo, ya según Nm 31, 16, Balaán aparece como aquel que ha 
instigado a las mujeres de Madián y de Moab a cometer adulterio 
con los hijos de Israel, consumando la infidelidad al Señor en el 
episodio de Peor (cf. Nm 25, 1-3). Esta calificación negativa de 
Balaán como instigador de la idolatría se hace habitual en el ju 
daismo tardío y en el cristianismo primitivo, hallando eco incluso 
en el Nuevo Testamento, no solo en Ap 2, 14, sino también en 2 Pe
2, 15 y Jds 11. En esta tradición se afirm a que Balaán sugirió a Ba
lak la única estratagema posible para vencer a Israel: la seducción 
de las mujeres que lleva a los hijos de Israel a la idolatría enfren
tándolos así con su mismo Señor5.

Juan, por tanto, exige con energía no solo ortodoxia en la fe, si
no también ortopraxis: ¡no es posible compromiso alguno con esas 
prácticas idolátricas! Por lo demás, ya el Concilio de Jerusalén ha
bía prohibido comer carnes ofrecidas a los ídolos y la fornicación 
(cf. Hch 15, 29; Ap 2, 14). La palabra de Dios separa con claridad 
de los ídolos; así, el título de Cristo al dirigirse a la iglesia de Pér- 
gamo es «el que tiene la cortante espada de dos filos» (Ap 2, 12), 
es decir, la palabra de Dios que corta y purifica.

Pérgamo, tentada de idolatría mundana -y  para Juan es lo mis
mo que la idolatría en la profesión de la fe-, es considerada como 
Israel a la salida de Egipto. Pero Israel había sido alimentado en el 
desierto con el maná; por esto a quien consigue superar la tenta
ción de la idolatría, de la fornicación (idolatría y fornicación son 
intercambiables en ambos Testamentos), se le promete un maná 
escondido y un nombre nuevo.

Se decía que antes de la destrucción del templo Jeremías ha
bía huido llevando consigo el arca, que contenía la ley, la vara de 
Aarón y un vaso de maná (cf. Ex 25, lOss; Heb 9, 4), y la había

5. Cf. Filón, VitMos I, 294s; Flavio Josefo, Ant 4, 126s; Orígenes, HomNm 20.
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escondido en un lugar que permanecería secreto hasta el día de la 
restauración de todo Israel por parte de Dios (cf. 2 Mac 2, 1-11). 
En el siglo I era común la tradición que afirm aba que el «maná 
escondido en los cielos desde la creación del mundo» ( Targum 
Pseudo-Jonatán a Ex 16, 15) estaría reservado en los tiempos es- 
catológico-m esiánicos para los elegidos (cf. Bar sir 29, 8)6.

Este maná escondido, el viático del desierto, el alimento de 
cuantos caminaban por el desierto tentados de idolatría, se da a los 
que no han llegado a ningún compromiso con el mundo; este don 
futuro se enraíza ya en el presente de la vida eclesial.

En cualquier caso, a la promesa del maná escondido Juan aña
de la de la piedra blanca que lleva esculpido un nombre nuevo. Es
ta segunda promesa contiene una altísima teología.

Para Juan, cada uno de nosotros ha recibido en el bautismo un 
nombre que es nuestra vocación; pero no llegamos a comprender 
plenamente cuál es esta auténtica vocación nuestra. Solo cuando 
Dios nos dé un nombre nuevo seremos como él nos ha querido, se
remos verdaderamente el Hijo (cf. 1 Jn 3, 2). Se nos dará un nom
bre nuevo escrito en una piedrecita blanca, un nombre que nadie 
conoce y que se sustrae al ju icio de los demás. En lo profundo de 
esta promesa cada uno de nosotros estamos solos frente a Dios: los 
otros pueden percibir algo de nuestro misterio, pero solo Dios nos 
conoce plenamente (cf. 1 Cor 13, 12). Dios entregará una piedre
cita con un nombre grabado en ella que exclusivamente el destina
tario puede conocer; solo cada uno conoce y puede conocer ante 
Dios su vocación más profunda e íntima. Los otros la ven siempre 
de manera oscura, juzgan nuestra conducta sin poder nunca reco
nocer la vocación que Dios nos ha dado. Es significativo que Je
sús haya sido tachado de «comilón, borracho, amigo de publícanos 
y pecadores» (Mt 11, 19); esto es lo que captaban de él aun cuan
do su nombre era «el Señor salva» (cf. Mt 1,21).

El nombre nuevo es una realidad que cada uno de nosotros lle
va dentro de sí y de la que es custodio: puede hacerla crecer o no,

6. El rabí Elcazar ben Jisma decía: «N o encontraréis el maná en este mun
do, sino que lo encontraréis en el mundo futuro» (Mekhilta sobre Ex 16, 25).
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según la medida de la vocación que Dios le ha dado. Pero también 
os una realidad que puede pasarnos desapercibida. A lo largo de la 
vida intentamos seguir la vocación que Dios nos ha enviado, pero 
ni siquiera nosotros mismos, al final, podríamos decir si nos he
mos adherido plenamente a ella. En el cara a cara, en el encuentro 
con Dios, una piedrecita blanca nos mostrará nuestra verdadera 
identidad, aquello que Dios había pensado que fuésemos cuando 
nos dio el nombre, cuando nos envió como lógos, palabra, a la es
cena del mundo. Esta palabra debe volver a él en su integridad. Pe
ro ninguno vuelve a Dios habiendo realizado cabalm ente el pro
yecto de Dios sobre él. Entonces Dios, por su misericordia, nos da 
un nombre nuevo, nos vuelve a llamar no para pedirnos cuentas 
de lo que hayamos hecho -com o Adán, no sabríamos qué respon
der (cf. Gn 3, 9-10)-, sino para recrearnos totalmente, para hacer
nos criaturas nuevas: en el encuentro final con Dios cara a cara co
noceremos plenamente el nombre pronunciado sobre nosotros y 
que a tientas hemos percibido en esta vida como vocación.

A los cristianos de Pérgamo, que viven en el mundo como Is
rael en el desierto, tentados de idolatría, Juan les recuerda el nom
bre nuevo recibido de Dios, nombre que cada uno debe fortalecer 
y precisar fundamentalmente con la espada de la boca del Señor, 
la palabra de Dios, y que con la muerte será desvelado plenamen
te: entonces seremos la «obra maestra» querida por Dios.

La promesa de un nombre nuevo se encontraba ya en la visión 
del Tercer Isaías: «A mis siervos les será dado un nombre nuevo» 
(Is 65, 15 l x x ) .  Y dirigida a Jerusalén sonaba así: «Te pondrán un 
nombre nuevo pronunciado por la boca del Señor. Serás corona 
espléndida en manos del Señor» (Is 62, 2-3). Allí era Jerusalén la 
que recibía un nombre nuevo; aquí, por medio de la iglesia de 
Pérgamo, es la nueva Jerusalén, la humanidad toda.

Aunque durante la vida no hayamos vivido conforme a la vo
cación recibida del Señor, él nos recreará al pronunciar con su bo
ca nuestro nombre nuevo, conocido solo por él y por quien lo re
cibe, posibilitando así la comunión plena, íntima y amorosa con su 
criatura: «Como un joven se casa con su novia, así se casará con
tigo tu constructor» (Is 62, 5), aquel que te rehace totalmente.
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4. T i a t i r a  (Ap 2, 18-29)

Esta es la carta más larga entre las del septenario y nos colo
ca ante el gravísimo peligro conocido en la iglesia primitiva, so
bre todo en la diáspora helénica: el peligro de la mundanización. 
El que habla a esta iglesia, a la que se le debe recordar el juicio y 
el poder del Señor, es el Hijo de Dios, aquel que tiene los ojos co
mo llamas de fuego y los pies semejantes al bronce brillante (cf. 
Ap 1, 14-15), es decir, el Señor glorificado, pero también el Se
ñor que viene como juez.

En la iglesia de Tiatira el problema no es el amor, ni la verdad 
de la fe, ni siquiera la esperanza (que se encuentra implícita en el 
término que la designa: hypomoné, es decir, paciencia, perseveran
cia; cf. Rom 8, 25; 15,4; 1 Tes 1, 3, etc.); la iglesia de Tiatira se ve 
tentada muy intensamente por la mundanización.

Juan tiene siempre presente el juicio que se realiza ya desde 
ahora en el mundo y del que la iglesia debe ser siempre testigo; 
ya en el evangelio reproduce las palabras de Cristo que afirm an la 
categoría de los discípulos: están en el mundo, pero «no son del 
mundo» (Jn 17, 14.16). El S eñ o r-q u e  se presenta con los rasgos 
del Dios veterotestamentario, con los ojos como llamas de fuego, 
como aquel que conoce, que escruta los afectos y ve en profundi
dad (cf. Jr 11, 20; 17, 10; 20, 12; Sal 7, 10; 44, 22, e tc .)- viene en 
el presente, en el hoy de esta iglesia, y debe celebrar un juicio.

Aun viviendo de las tres virtudes esenciales - fe , esperanza y 
caridad-, Tiatira deja espacio a Jezabel. Juan se refiere aquí con 
lenguaje profético a Jezabel, la mujer del rey Ajab, la reina veni
da de Tiro que en el siglo IX a.C. introdujo en Israel, en el reino 
del norte, la idolatría y una serie de prácticas contrarias al mono
teísmo yahvista. Contra ella se alzó Elias en la gran lucha por la 
salvaguarda de la fe (c f. 1 Re 16, 29-19, 21; 21; 2 Re 9, 22.30-37). 
Jezabel es la representante histórica de la tentación de mundaniza
ción en Israel, y si la Jezabel de la que habla Ap 2, 20 se califica a 
sí misma como profetisa, la mujer de Ajab tenía a su servicio cien
tos de profetas que serían eliminados de Israel por mano de Elias 
(cf. 1 Re 18, 16-40).



80 El Apocalipsis

A este respecto, los exegetas recuerdan de ordinario que en 
Tiatira había un santuario dedicado a una sibila oriental, por tan
to una profetisa pagana que inducía a la idolatría, no perm itién
doles seguir la fe cristiana. Creo, sin embargo, que esta precisión 
histórica, que indudablemente resulta útil, no nos perm ite identi
ficar a Jezabel con una profetisa pagana: Jezabel es presentada 
aquí como una cristiana que pertenece a la comunidad; probable
mente se trata, más que de una mujer particular, de una parte de 
la comunidad que tienta con la mundanización, con la idolatría, al 
resto de la comunidad.

Juan ve la fornicación-idolatría en la transgresión de la ley de 
Noé (cf. Gn 9, 4), asumida por el concilio apostólico de Jerusalén 
(cf. Hch 15, 29), la cual prohibía com er anim ales ahogados, no 
desangrados, como las carnes sacrificadas a los ídolos. Dado que 
«la sangre es la vida» (Dt 12, 23), y por tanto don de Dios, aquí 
se denuncia la idolatría como la falta de respeto por la vida, que 
no se entiende ya en el nivel de la relación que la liga al Creador. 
¡La vida (la sangre) viene de Dios, no nos pertenece, por lo que 
es devuelta totalmente a Dios!

Esta es la carta más larga y se halla colocada en el centro del 
quiasm o formado por las siete cartas, precisam ente porque la 
mundanidad -e l no percibir las cosas y a las personas en su refe
rencia a Dios y en la alteridad que tal referencia im plica- es el pe
ligro más grave y siempre presente en la iglesia.

Cristo está a punto de llegar, pero no lapida a esta mujer adúl
tera sorprendida infraganti (cf. Jn 8, 1-11), no ejecuta la conde
na a muerte, pero sí pide la conversión. Sin embargo, ella no quie
re renunciar a su conducta disoluta; entonces el Señor, con un 
gesto simbólico, la arroja sobre una cama (el texto griego no di
ce «de profunda angustia», como aparece en muchas traduccio
nes)7, indicando que cuantos quieran consum ar con ella la orgía

7. Ya varios manuscritos de la tradición textual han glosado el texto, acaso 
escandalizados por la crudeza de la imagen o acaso, y esto es más probable, a fin 
de acrecentar el tono judicial y punitivo del trato reservado a Jezabel. En dichos 
manuscritos la lectura original «lecho [cama]» ha sido sustituida por las varian
tes «prisión», «horno», «enfermedad» o «aflicción».
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de la idolatría, lo hagan abiertam ente. La arroja sobre una cama 
para que el adulterio, la fornicación y la idolatría se lleven de una 
manera clara y pública a su máximo grado. Si no existe conver
sión, la mujer y todos sus amantes no disfrutarán del placer, sino 
que sufrirán una gran tribulación.

Para los hijos de la iglesia, los frutos de esta fornicación y de 
esta prostitución son solo hijos heridos de muerte, para que la igle
sia sepa que aquel que escruta los afectos y pensam ientos retri
buye a cada uno según sus propias obras (Ap 2, 23; cf. Sal 62, 13; 
Mt 16, 27; Rom 2, 6, etc.).

Ciertam ente aquí nos encontram os con uno de los primeros 
grandes y graves dramas cristianos, una situación en la que, pre
cisamente porque no ha habido conversión, es inevitable al final 
un juicio duro por parte de Dios: la muerte.

Sin embargo, en Tiatira, la ciudad de la que procedía Lidia, la 
primera cristiana convertida en tierra europea (cf. Hch 16, 14-15), 
queda una parte de la comunidad que no ha conocido «eso que 
llaman las profundidades de Satanás». El significado de esta ex
presión es oscuro, pero probablemente indica que la parte de la co
munidad identificada con Jezabel, de la cual se diferencia esta otra 
parte fiel, es presa de las primeras tendencias gnósticas8. También 
aquí, como en su primera carta, al conocimiento gnóstico y m is
térico Juan contrapone el único conocim iento verdadero, el del 
evangelio que permite discernir los espíritus (cf. 1 Jn 4, lss). A to
dos aquellos que no quieren conocer las profundidades del demo
nio, el que divide, el Señor les pide solo que observen el manda
miento: «Basta con que conservéis intacto hasta que yo venga lo 
que ahora tenéis» (Ap 2, 25).

8. Puede ser que Juan quiera desautorizar aquí, considerándola blasfema, la 
pretensión de los gnósticos que se proclaman poseedores de revelaciones profun
das relativas a los arcanos, los secretos de Dios, «las profundidades de D ios», y 
manifestar que en realidad sus especulaciones los llevan solo a conocer «las pro
fundidades de Satanás». O incluso está citando («como ellos dicen»: Ap 2, 24) una 
expresión de los gnósticos que traduce su sentido de «liberación» del mundo ma
terial, que los lleva a escrutar las profundidades de Satanás hasta comulgar plena
mente con las prácticas paganas, los sacrificios idolátricos, las celebraciones mis
téricas, las costumbres morales desordenadas, defendiendo que todo esto no los 
puede contaminar por cuanto se consideran hijos de un mundo superior.
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Lo esencial es lo que han recibido, lo que el apóstol les ha 
transmitido (cf. 2 Tim 3, 14ss). Al vencedor en esta batalla contra 
la tentación mundana se le promete algo sublime: la promesa me- 
siánica del salmo 2. Dentro de este salmo se encuentra un rito de 
execración: en el m om ento de la entronización el rey tenía ante 
sí una serie de vasijas de terracota en las que estaban escritos los 
nombres de los pueblos enemigos de Israel que él debería someter. 
El rey descendía del trono y con el cetro de hierro rompía aquellas 
vasijas, significando que con la fuerza de Yahvé vencería a los ene
migos. La autoridad de la que habla el salmo sólo le es dada al Me
sías; Juan extiende aquí esta prerrogativa diciendo que el vencedor 
recibe la misma autoridad del Mesías y es proclamado hijo: «Tú 
eres mi hijo, yo te he engendrado hoy» (Sal 2, 7). El vencedor ten
drá autoridad sobre los paganos y, después de haber estado oprimi
do durante la tribulación, será él quien los juzgue.

Por lo demás, en las siete cartas a las iglesias «el vencedor» lo 
es siempre en cuanto partícipe de la victoria obtenida por Cristo, 
pero obtenida al precio de la cruz: «En el mundo encontraréis d i
ficultades y tendréis que sufrir, pero tened ánimo, yo he vencido 
al mundo» (Jn 16, 33).

Así como el vencedor debe guardar y perseverar en las obras 
del Hijo, «mis obras» (Ap 2, 26), es decir, las obras que el Padre 
cumple en él (cf. Jn 14, 10), así la autoridad que le será dada por 
Cristo es la misma que el Padre ha dado al Hijo (Ap 2, 16.18).

Junto con la autoridad el vencedor recibirá la estrella de la m a
ñana. Pero en todo el mensaje bíblico la estrella de la mañana re
presenta mucho más que la autoridad: es la estrella profetizada y 
entrevista por Balaán, a saber, el astro que surge, el Mesías que lle
ga (cf. Nm 24, 17), tal como interpretaba ya este texto el Targum. 
Pedro exhorta a los creyentes a perm anecer fieles a la palabra de 
los profetas hasta que despunte la estrella de la mañana, momento 
que claramente se identifica con el retorno de Cristo (cf. 2 Pe 1,
19). Pero más significativo aún es que en el mismo Apocalipsis de 
Juan sea el propio Cristo quien dice: «Yo soy... la estrella radian
te de la mañana» (22, 16). «Yo le daré el lucero de la mañana» (2, 
28) significa, por tanto: Yo me daré a mí mismo, me entregaré yo
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mismo; en el lenguaje joánico esa expresión indica claramente la 
eucaristía: «El pan que yo daré es mi carne para la vida del m un
do» (Jn 6, 51). Al vencedor, dice el Señor, le concederé llegar a ser 
hijo de Dios por medio de la entrega de mi cuerpo. Y la autoridad 
prometida, la autoridad mesiánica del Hijo de Dios, encuentra ya 
hoy la garantía y las arras en el sacramento eucarístico.

5. S a r d e s  (A p  3 , 1-6)

La situación de esta iglesia es muy grave: se trata de una igle
sia que parece iglesia, pero en realidad es pura apariencia y  está a 
punto de morir porque no vive con autenticidad la vida cristiana.

Encontramos también aquí la misma problemática de la prime
ra carta de Juan: se puede ser comunidad cristiana, organizada en 
el culto e incluso con vitalidad misionera, y no serlo en profundi
dad, en verdad. Esto es algo terrible que Juan recuerda constante
mente: «Salieron de entre nosotros, pero no eran de los nuestros. 
Porque si hubieran sido de los nuestros, habrían permanecido con 
nosotros. Pero así ha quedado claro que no todos son de los nues
tros» (1 Jn 2, 19). Algunos se marcharon, dice Juan, otros se mar
charán, pero en realidad nunca han sido cristianos; incluso puede 
ocurrir que toda la comunidad parezca viva, consciente, activa, pe
ro que en realidad esté adormecida, muerta.

El Nuevo Testamento recuerda con frecuencia esta trágica po
sibilidad de que la vida de una comunidad cristiana o de un cris
tiano individual pueda no ser sino pura fachada, apariencia de vi
talidad que esconde una realidad profunda de muerte, de letargo 
espiritual; hay cierta «apariencia religiosa, pero su religiosidad (se
rá) inconsistente» (2 Tim 3, 5; cf. Sant 2, 17).

Juan debe entonces exhortar a esta iglesia a despertarse, a es
tar vigilante, porque el Señor vendrá como un ladrón a una hora 
imprevista (Ap 3, 2-3). Resuenan aquí las exhortaciones a la vi
gilancia dirigidas por Jesús a sus discípulos cuando anunciaba su 
retorno, la parusía (cf. Me 13, 33-37; Mt 24, 42-44; 25, 13; Le 12, 
35-40); se trata de estar atentos, mantenerse preparados, perm a
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necer despiertos, tener encendidas las lámparas (cf. Mt 15, 1-13). 
Lo que se pide es una actitud humana y espiritual de radical aten
ción y discernimiento respecto a Dios, a su Palabra, a los hombres 
y las cosas. Tal actitud compromete todos los aspectos de la per
sona y se extiende a toda la vida del creyente.

La iglesia de Sardes está a punto de morir porque sus obras no 
encuentran cumplimiento delante de Dios (Ap 3, 2; no «perfec
tas», como traducen algunas Biblias); es una iglesia que em pren
de muchas cosas, pero no las lleva a cumplimiento ante el Señor. 
Queda solo un pequeño resto, algo que todavía permanece y que 
debe ser reavivado (3, 2); si tal resto no existiera, estaría totalmen
te muerta. Tal es la suerte de nuestras iglesias y comunidades, en 
las que a menudo la autenticidad y la verdad se reducen a un res
to, a una parte. Esto es normal; sin embargo, en el caso de Sardes 
resulta aún más grave, porque también este resto parece desvane
cerse, está agonizando. Su situación recuerda la descrita en 1 Sm 
3, 1-3: «La palabra del Señor era rara en aquel tiem po... (pero) la 
lámpara de Dios todavía no se había apagado». Israel, a pesar de 
su aparente vitalidad y de no parar de emprender guerras, «vivía» 
en profundidad sólo en virtud del viejo Eli, ya casi ciego, quien 
continuaba intercediendo ante Dios por su pueblo y por sus hijos 
pecadores. Sólo la lamparita custodiada por Eli se mantenía en
cendida, señal de que sólo él continuaba rezando y garantizando 
así la supervivencia de Israel a los ojos del Señor.

Ante esta situación, Juan amonesta: «recuerda... m antente... 
reaviva» (Ap 3, 2-3). Recuerda cómo escuchaste y recibiste la pa
labra (o acaso: «que recibiste la palabra»), recuerda la vocación 
que recibiste, para reactivar la fe de modo que vuelva a ser algo vi
vo, ¡recuerda los principios, los orígenes! Pues no puede asegurar
se que la vida de fe esté siempre in crescendo; antes bien, tras el 
fervor inicial - y  en esto la vida religiosa es signo de una experien
cia común a todos los cristianos- suele producirse una inflexión, 
una mengua, una relajación, un decaimiento. Por esto es necesario 
volver al momento fundante de la propia vida cristiana, a la Pala
bra acogida en el momento del entusiasmo, del «enamoramiento 
de Dios», y estar constantemente en vela.
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No obstante, en Sardes quedan algunos que no han manchado 
sus vestidos, de la misma manera que en la comunidad a la que se 
dirige la segunda carta de Juan permanecen algunos, tan solo un 
pequeño resto «que cam ina en la verdad» (2 Jn 4). A estos, cris
tianos de una iglesia que globalm ente se encuentra bajo el signo 
de la muerte, se dirige entonces aquel que tiene los siete espíritus, 
es decir, el Espíritu m ultiform e y único, el Espíritu del Señor, el 
Espíritu del Mesías, cuya función consiste precisam ente en de
volver la vida a huesos ya secos (cf. Ez 37, 9), y les promete que 
le «acompañarán vestidos de blanco, porque así lo han merecido» 
(Ap 3, 4). En ellos el Espíritu de vida ha hecho ya posible el abs
tenerse del pecado. Volveremos a encontrar a aquellos que no man
charon sus vestidos:

Estos que están vestidos de blanco, ¿quiénes son y de dónde han 
venido? Yo le respondí: «Tú eres quien lo sabe, Señor». Y él me 
dijo: «É stos son los que vienen de la gran tribulación, los que han 
lavado y blanqueado sus túnicas en la sangre del Cordero. Por eso  
están ante el trono de D ios, le rinden culto día y noche en su tem 
plo» (A p 7, 13-15).

En Apocalipsis 14 se encuentra también la visión de aquellos 
que no se mancharon con la idolatría y siguen al Cordero adon
dequiera que va.

Esta porción, el vencedor, tendrá un vestido blanco, su nom
bre no será borrado del libro de la vida y el Señor lo reconocerá 
ante el Padre: encontram os aquí una clara alusión al bautismo, 
durante el cual el bautizado recibía un vestido blanco. En la lite
ratura apócrifa se habla a veces de este vestido blanco como del 
«vestido de la Majestad del Señor» (Hen esl 22, 8), «vestido blan
co» {Aseis 8, 14ss), «vestido de gloria» (Hen et 62, 15), «vestido 
de vida» (Hen et 62, 26); aparece así vestido como la señal de la 
gloria con la que el Señor revestirá a aquellos que lo han seguido. 
Pero el «recuerda cómo escuchaste y recibiste la Palabra» y la pro
mesa del vestido blanco parecen ser una alusión fuerte y clara al 
bautismo: Cristo ratifica ante el Padre y los ángeles aquel nombre 
escrito con el bautismo en el libro de la vida.
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6 . F i l a d e l f i a  ( A p  3, 7-13)

El tema fundamental de esta carta es la fidelidad de la iglesia 
a la palabra de Dios, fidelidad estrechamente ligada a la impoten
cia de la iglesia, a su debilidad (Ap 3, 8). La pertenencia a Dios 
implica sentirse débil y contar solo con la fuerza divina; es lo mis
mo que afirm a Pablo: «Cuando me siento débil, entonces es cuan
do soy fuerte» (2 Cor 12, 10).

El Señor se presenta a esta iglesia con calificativos que volve
remos a encontrar más adelante (cf. Ap 6, 10) y que son típicamen
te veterotestamentarios: el Santo (hágios/qadosh: cf. Is 6, 3 l x x ), 

el Veraz (alethinós/emet: cf. Is 34, 6 l x x ) -para  Juan, pues, aquel 
que hace la verdad la revela, es la Verdad (cf. Jn 14, 6; 1, 9.14.17;
7, 18, e tc .)- y por último, citando las palabras de Is 22, 22 inter
pretadas ya mesiánicamente por el Targum, Aquel que tiene la lla
ve de David. Aquí hay una referencia al título de Cristo en el capí
tulo 1, donde se afirm a que él «tiene las llaves de la muerte y del 
Abismo» (Ap 1, 18). El Señor asegura que para esta iglesia fiel y 
celosa ha abierto «una puerta que nadie puede cerrar» (Ap 3, 8): es 
la promesa del acceso al reino, a «la nueva Jerusalén que descien
de de junto a la morada celeste de mi Dios» (3, 12). Esta prome
sa queda reservada para el vencedor, el cual entrará y «ya nun
ca saldrá de allí» (3, 12). A esa se le añade esta otra: «Grabaré el 
nombre de mi Dios sobre él y . .. el nombre de la ciudad de mi Dios, 
junto a mi nombre nuevo» (3, 12). En las Odas de Salomón (42, 15- 
18) los muertos suplican al Señor diciendo: «¡Ten piedad de noso
tros, Hijo de D ios!... Abrenos la puerta por la cual iremos a ti... 
porque tú eres nuestro salvador»; a lo que el Señor responde: «Oí 
su voz y me impresionó su fe. Puse mi nombre sobre sus frentes 
porque ellos son mis hijos libres y me pertenecen» (OdSal 42, 19-
20). La debilidad de esta iglesia esconde en realidad una perseve
rancia vigorosa y fiel que Juan sintetiza en el «guardar la Palabra» 
del Señor y en «no haber renegado de [su] Nombre» (Ap 3, 8). La 
iglesia fiel, objeto de un amor particular del Señor, verá también 
la vuelta de algunos de la sinagoga de Satanás, los cuales recono
cerán que «te he hecho objeto de mi amor» (3, 9).
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En el saludo inicial de la Carta a los Jiladelfos, poco posterior 
al Apocalipsis, Ignacio de Antioquía alaba a esta iglesia «que ha 
obtenido misericordia y está consolidada en la concordia de Dios», 
por lo que la exhorta a huir de las facciones y a conservar la uni
dad (Fil 2, 1-2; 7, 1-2, etc.); así, la pone en guardia contra los cris
tianos cismáticos divulgadores de doctrinas heréticas (cf. Fil 3, 1- 
3; 6, 1 -2, etc.), previendo el retorno de algunos de ellos a la unidad 
de la iglesia: «Aquellos que, arrepentidos, se incorporan a la uni
dad de la iglesia, serán de Dios, para estar vivos según Cristo» (Fil
3, 2). Ignacio tiene presentes no a judíos, sino a cristianos ganados 
por las doctrinas gnósticas, que incorporan también muchos ele
mentos judíos. De hecho, él amonesta: «Es mejor oír el cristianis
mo de un circunciso que el judaism o de un incircunciso» (Fil 6, 1). 
Estos son, por tanto, los «de la sinagoga de Satanás», de los que 
habla Juan en la carta a la iglesia de Filadelfia9.

Pero a cuantos perseveran en la observancia de la Palabra del 
Señor, se les dirige la promesa de que serán preservados en la «ho
ra en que sean puestos a prueba todos los habitantes de la tierra» 
(Ap 3, 10). La iglesia no se librará de la prueba que se abatirá so
bre el mundo en los últimos tiempos antes de la parusía, pero quien 
se mantenga fiel a la palabra de Dios hasta el final y no reniegue 
de su Señor, aun a costa de su vida, podrá atravesar tal prueba con
fiando en la segura protección del Señor, del mismo Dios. ¿Acaso 
no decía Jesús en la gran oración que dirigió al Padre y que Juan 
recoge en su evangelio: «No te pido que los saques del mundo, si
no que los defiendas del maligno» (Jn 17, 15)? Así, el que perse
vere hasta el fin será salvado (Me 13, 13; Mt 10, 22; 24, 13; cf. Le 
21, 19): el Señor viene pronto, es preciso permanecer firmes, por
que el vencedor será colocado como columna en el templo de Dios.

9. Así lo interpreta, entre otros, P. Prigent, L'Apocalypse de saint Jean, 67-72. 
Los que se atienen a la interpretación «judía» de la «sinagoga de Satanás» pien
san en la hostilidad y persecución de los judíos contra las primeras comunidades 
cristianas ya en los primeros años 70 d.C. (piénsese en la lapidación de Santiago, 
hermano del Señor y guia de la comunidad judeocristiana de Jerusalén, en el 62 
d.C. por orden del sumo sacerdote Ananías), o se remiten a la situación creada tras 
el sínodo de Jamnia (finales del siglo 1 d.C.), que decretó la excomunión de los 
minim, los cristianos, por parte de la sinagoga (cf. Jn 9, 22; 12, 42; 16, 2).
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Esta afirmación parece encerrar un doble mensaje: el templo será 
destruido o lo ha sido ya, pero el que persevera no solo verá el nue
vo tem plo, sino que será una colum na en este tem plo reedifica
do. Además, en Ap 21, 22, tras haber descrito la Jerusalén celestial, 
Juan afirma: «No vi templo alguno en la ciudad, pues el Señor Dios 
Todopoderoso y el Cordero son su templo». Por tanto, el cristia
no no solo es introducido en un nuevo templo, sino que a la vez se 
convertirá en el Señor y en el Cordero.

Se entiende perfectamente el crescendo de las promesas en es
ta carta: al cristiano se le da la posibilidad de convertirse en el 
Mesías, el Hijo de Dios del salmo 2, incluso de identificarse con 
el Señor y con el Cordero.

7. L a o d i c e a  (Ap 3, 14-22)

Esta carta, con la que concluye el septenario, es también la re
capitulación de la situación de las diferentes iglesias.

Laodicea era una ciudad rica, con una famosa escuela de me
dicina, datos que hay que tener en cuenta porque de ellos se hace 
eco la carta. El Señor desvela la situación real de la iglesia de es
ta ciudad: « ...andas diciendo que eres rico ... te aconsejo que me 
compres oro acrisolado en el fuego... y colirio para que unjas tus 
ojos» (Ap 3, 17-18). La situación de Laodicea es exactamente la 
contraria de la de Esmirna, a la que el Señor le ha dicho: «C o
nozco tu pobreza; sin embargo, eres rico» (2, 9). Laodicea es una 
iglesia pobre y miserable, pobre de Dios, enferma de ceguera: en 
definitiva, es la iglesia de todos los tiempos. Creo que en esta car
ta Juan quiere llegar hasta los límites de las posibilidades del pe
cado de la iglesia y al mismo tiempo ver a la iglesia en su desen
volvimiento en la historia: la iglesia aquí descrita no es la última 
iglesia, es la iglesia de siempre.

El Señor se presenta a esta iglesia ante todo como el Amén, 
aquel que es el «sí» definitivo de Dios, el testigo fiel y veraz, el 
«en el principio» de la creación, aquel por el cual, con el cual y 
en el cual ha sido hecha la creación (cf. Col 1, 16): vuelve otra vez
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en los escritos de Juan este tema fundamental del «en el principio» 
(cf. Jn 1, 1; 1 Jn 1, 1).

El Señor que viene conoce las obras de esta iglesia que es au- 
tosuficicnte, despreocupada, ni fría ni caliente, sino tibia. Cristo 
le dice: «¡Ojalá fueras frío o caliente!» (Ap 3, 15). No se trata de 
un lenguaje simplemente parabólico o paradójico, sino que tradu
ce una profunda verdad espiritual. El que es frío, el pecador, an
tes o después tiene conocimiento de su pecado y puede convertir
se; al que no es ni frío ni caliente, al que no es sollicitus, al que 
está espiritualmente adormecido, Cristo no puede soportarlo y lo 
vomita por su boca.

Esta iglesia no solo dice: «Soy rica», sino también: «Me he 
enriquecido», he adquirido muchos bienes, «nada me falta» (Ap
3, 17). Pero el Señor desenm ascara la pobreza real, la vergüenza 
de la desnudez y la enfermedad de la ceguera de esta iglesia, y le 
aconseja comprar oro, vestidos y colirio. Se percibe aquí el eco de 
las duras palabras de Jesús en el cuarto evangelio: «Si estuvieseis 
ciegos, no seríais culpables; pero como decís que veis, vuestro pe
cado permanece» (Jn 9, 41). Este es para Juan el pecado más gra
ve. Por eso el Señor debe amonestar: «Yo reprendo y castigo a los 
que amo. Anímate, pues, y cambia de conducta» (Ap 3, 19). En 
esta afirm ación encontramos de nuevo la corriente sapiencial (el 
Señor reprende a quien ama como un padre a su hijo predilecto: 
Prov 3, 12), pero descubrim os sobre todo la revelación de que el 
agape del Señor, su amor, es siempre también un juicio.

En el v. 20 Juan pone en boca del Señor algunas palabras que 
constituyen una nueva narración de la historia de la iglesia. Juan 
percibe que la iglesia está siguiendo el mismo modelo que el pue
blo de Israel, que no ha aceptado al Señor ni lo ha com prendido 
en su momento, en el kairós de su venida. Por eso, no puede ha
cer otra cosa sino recurrir al Cantar de los cantares, este canto de 
amor que ya el judaism o leía como parábola de la relación entre 
Dios y su pueblo. Esta interpretación, probablemente ya corrien
te en la comunidad de Qumrán, en cuya biblioteca se han encon
trado hasta cuatro ejemplares del Cantar, fue defendida con ener
gía por rabí Aquiba durante el sínodo de Jamnia, el cual ratificó
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la canonicidad de este libro. Según él, el Amado del Cántico re
presenta a Dios, la amada a Israel y el coro de las mujeres a las na
ciones paganas. Esta exégesis está atestiguada por muchos rabinos 
de los siglos I y II d.C., entre los que tenemos a rabí Joaquim ben 
Zakkai (40-80 d.C.). Igualmente, se encuentra en rabí José (m e
diados del siglo II d.C.), quien lee el Cantar de los cantares a la 
luz de los acontecimientos del Sinaí, y en la Mekhilta sobre Ex 19, 
17 dice: «Dios vino desde el Sinaí (Dt 33, 2) para celebrar las bo
das con Israel, com o un esposo va al encuentro de su esposa». 
En un texto capital de la literatura apocalíptica judía, el Libro IV 
de Esdras, la elección de Israel es celebrada con las imágenes del 
Cantar: «Entre todas las flores del campo has sido elegido tú, el li
rio» (4 Esd 5, 24), una evidente alusión a Cant 2, 2. Más tarde 
(con rabí Levi, hacia el 300 d.C.), encontramos incluso una inter
pretación mesiánica del Cantar, acaso dependiente de una tradi
ción anterior, y precisamente en referencia al texto que se utiliza 
en Ap 3, 20, a saber, Cant 5, 2: «Y en esto la voz de mi amado que 
llama: A brem e...» .

El Cantar de los cantares nos revela que el gran drama que mar
ca y amenaza constantemente la relación entre el Amante (Dios) y 
la amada (Israel) es la somnolencia, el sueño que vuelve pesado a 
Israel, la esposa del Cantar.

Durm iendo yo, mi corazón velaba. Y en esto la voz de mi amado 
que me llama: «Abrem e, hermana mía, amada mía, paloma mía, 
hermosa mía, que tengo la cabeza cubierta de rocío, m is rizos del re
lente de la n o ch e ...» . Me he quitado la túnica, ¿cóm o vestirme otra 
vez? Ya m e he lavado los pies, ¿cóm o volver a mancharlos? Mi ama
do m etió la mano por la hendidura de la puerta; al oírle se estrem e
cieron m is entrañas. Me levanté para abrir a mi amado, y m is manos 
gotearon mirra, mirra exquisita m is dedos, en la m anilla de la ce 
rradura. Yo misma abrí a mi amado. ¡El alma se me fue tras de él! Lo 
busqué y no lo encontré, lo llamé y no me respondió (Cant 5, 2-6).

Juan retoma esta imagen y la aplica a la iglesia. Cristo es «el 
que viene» más que nunca, y está a la puerta y llama, como el es
poso a la puerta de la esposa del Cantar (cf. también Ap 22, 17). 
La llegada del Señor que viene nos remite litúrgicamente al punto
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central de la celebración pascual. Ya el Targum Neofiti a Ex 12, 42 
(el famoso «poema de las cuatro noches»)10 da testimonio de que 
el Mesías vendrá para la redención final en la noche escatológica 
del mundo, en la noche de Pascua: «La cuarta noche será cuando 
el mundo llegará a su f in ... y el Rey Mesías vendrá de lo a lto ... Es 
la noche de Pascua por el nombre del Señor, noche reservada y fi
jada para la liberación de Israel, de generación en generación». El 
Midrás Éxodo Rabbá 18, 12 a Ex 12, 42, dice: «¿Qué significa 
una noche de vela? Una noche en que el M esías m anifestará su 
poder... Esto os servirá de señal: el mismo día en que os liberé 
en Egipto, esa misma noche, sabed que yo os salvaré». Se trata de 
la noche entre el 14 y el 15 del mes de Nisán, la noche de la Pas
cua, cuando, como refiere Flavio Josefo11, los sacerdotes abrían 
las puertas del templo a medianoche y los judíos se preguntaban 
si Dios habría abierto las puertas de la salvación.

La iglesia antigua heredó del judaism o el uso de celebrar la 
Pascua en la noche, de modo que en la vigilia nocturna se hacía in
tensísima la espera del Señor que viene12. En aquella noche Israel 
comía el cordero y aquí el Señor dice: «Mira que estoy llamando 
a la puerta. Si alguno oye mi voz y abre la puerta, entraré en su ca
sa y cenaré con él y él conmigo» (Ap 3, 20). Juan está viendo, por 
un lado, el banquete celestial definitivo; por otro, la realización ya 
dada hoy, la eucaristía celebrada por los cristianos. En la eucaris
tía antigua, como atestiguan la Didaché (10, 6) y los Padres, se 
usaba la fórmula aramea Maranatha, que se puede interpretar o 
bien como imperativo (Maraña tha, «¡Señor, ven!»), o bien como 
perfecto (Muran atha, y en este caso, dados los distintos matices 
del perfecto semítico, puede significar «el Señor viene» o «el Se
ñor ha venido», como confesión conclusiva de la celebración eu
carística). Resulta significativo que esta fórmula (presente tam 
bién en 1 Cor 16, 22) se encuentre al final del Apocalipsis, en la 
gran liturgia eucarística que Juan presenta entre líneas (cf. 22, 20),

10. Cf. R. Le Déaut, La nuitpascale, Roma 1963.
11. Cf. Flavio Josefo, Bell 6, 5, 3.
12. Cf. las alusiones contenidas en varios pasajes sinópticos: Me 13, 33-37; 

Le 12,35-40; Mt 25, 1-13, etc.
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como invocación: «Ven, Señor Jesús». Esta recoge aquella decla
ración solemne de Cristo -«Vengo pronto» (Ap 22, 7.12.20)- que 
encontramos también a lo largo de las cartas a las siete iglesias: Ap 
2 ,5.16.25; 3,3.11.20. En la iglesia antigua se solía administrar el 
bautismo durante la liturgia eucarística de la noche pascual, y así, 
también en esta séptima y última carta encontramos una referencia 
a la praxis litúrgica sacramental; por esta razón las promesas diri
gidas a cada iglesia aparecen ciertamente en su dimensión escato
lógica, pero también como señal y garantía, ya aquí y ahora, en los 
sacramentos del bautismo y la eucaristía.

«Si alguno oye mi voz... cenaré con él» (Ap 3, 20): Cristo vie
ne en la Palabra y en la Eucaristía. Aquello que se manifestará al 
final de los tiempos está ya realizado en el hoy a través de los sa
cram entos del bautismo y de la eucaristía, los cuales son la pri
micia y la garantía de aquello que ya podemos vivir aquí, en la vi
da de hijos de Dios, y que se cumplirá y manifestará plenamente 
en el reino (cf. esquema de la p. 70).

La promesa a la iglesia de Laodicea y a la iglesia de todos los 
tiempos, destinada a llegar hasta los confines de la tierra, es la si
guiente: «Al vencedor lo sentaré en mi trono, junto a mí» (Ap 3,
21). El cristiano que vence se sienta a la derecha de Dios, ¡es el 
Hijo mismo de Dios! Aquí se realiza el salmo 2, como en la pro
mesa a la iglesia de Tiatira, pero también el salmo 110 («Siéntate 
a mi derecha», v. 1), palabra aplicada no ya solo al Hijo, al M e
sías, sino al creyente que ha llegado a ser el Hijo. Y el Señor aña
de: «Lo mismo que yo también he vencido» (alusión clara a la 
conclusión del salmo 110) y «estoy sentado junto a mi Padre». El 
creyente será el Hijo.

Con estas cartas, por una parte, Juan amonesta a las iglesias, 
pero por otra les recuerda que ya ahora pueden vivir la plenitud 
de la vocación cristiana.



LITURGIA CREACIONAL (Ap 4)

Si el capítulo 4 constituye la doxología conclusiva del primer 
septenario y el capítulo 5 la visión de apertura del segundo, ambos 
capítulos son considerados como una unidad indisoluble por cuan
to forman una única liturgia. Dentro de una gran visión, Juan pre
senta en primer lugar la proclamación de las maravillas de la crea
ción (Ap 4, 1 -8a); después, la liturgia celestial que se desarrolla 
delante de «alguien sentado en el trono» (4, 2.9.10; 5, 1.7.13) y, al 
menos en el capítulo 5, delante del «Cordero» (5, 8.13).

Juan tiene una visión: «Vi una puerta abierta en el cielo», y oye 
una voz que lo llama a una ascensión: «Sube aquí» (Ap 4, 1). Tras 
ello, «de pronto caí en éxtasis» (4, 2). La puerta abierta en el cielo 
es una expresión típicamente apocalíptica para indicar que Juan ac
cede a la visión del mundo de Dios. La encontramos también en el 
Testamento de los Doce Patriarcas (cf. TestLev 5, 1) en el que, al 
abrirse la puerta del ciclo, se ofrece a Leví la visión del «Santo Al
tísimo sentado sobre el trono». En el cielo Juan ve un trono en el 
que uno «estaba sentado» (Ap 4, 2): es uno que no tiene nombre, 
o mejor, tiene un nombre impronunciable, porque es Dios mismo, 
Adonai Shebaot, el Pantocrátor, el Señor, quien está sentado, es 
decir, en la postura del juez, sobre el trono. Dios se muestra a Juan 
como Señor y Juez del universo.

La visión de Juan reproduce la disposición del templo de Je
rusalén: delante del trono de Dios ve siete lámparas encendidas, 
y nosotros sabem os que en el Santo de los santos, el punto cen
tral, el corazón del templo, separada por una tienda ante la cual 
ardían las siete lámparas de la menorá, estaba el arca, recubierta
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con una representación de dos querubines de oro que la tapaban 
con sus alas. El que está sentado en el trono presenta un aspecto 
semejante a jaspe y sardonio; su apariencia resulta indescriptible 
y solo el resplandor y el reflejo de la luz en estas piedras precio
sas puede darnos una ligera idea de ella.

Juan está frente al Dios incomunicable, el Dios de la luz, pero 
delante del trono arde el candelabro de siete brazos, símbolo de los 
siete espíritus de Dios (Ap 4, 5), es decir, el Espíritu Santo en la 
plenitud de sus energías y operaciones. El Dios tres veces santo, al 
que el hombre no puede ver sin morir (cf. Ex 33, 20), se revela por 
medio de su Espíritu: estamos frente al Dios incomunicable que se 
quiere dar a conocer. La presencia de Dios es escondida, velada, 
pero a través de su Espíritu Dios se comunica al hombre, se deja 
conocer por él. Es el mismo espíritu septiforme que reposará sobre 
el Mesías, según la profecía de Isaías (cf. Is 11, 1-3 l x x ), perm i
tiéndole ser la exégesis, la explicación de Dios en medio de los 
hombres (cf. Jn 1, 18).

Rodeando el trono de Dios se encuentran veinticuatro ancia
nos (en griego, presbyteroi) sentados sobre tronos, revestidos de 
vestiduras blancas, con coronas de oro en sus cabezas (Ap 4, 4); 
no se trata de seres angélicos, la corte celestial, los bené elim , es 
decir, «los hijos de dios», seres divinos (cf. Job 1, 6; 38, 7; Sal 29, 
1; 82, 1; 89, 7). En efecto, los ángeles nunca son llamados «pres
bíteros», nombre que el Nuevo Testamento reserva para los an
cianos de las sinagogas o de la misma iglesia; nunca en la Biblia 
se habla de ángeles «coronados», nunca se afirm a que se sienten 
sobre tronos; y además los vestidos blancos con que van cubier
tos están destinados a hombres ya en las cartas a las iglesias (cf. 
Ap 3, 4-5), lo mismo que la corona (2, 10) y el lugar sobre el tro
no (3, 21). Son hombres glorificados, santos, que participan del 
señorío, la autoridad y el poder judicial del mismo Dios: La vi
sión de Juan es doxológica y contem pla la unidad de la primera y 
de la segunda alianza alrededor del trono de Dios; en los veinti
cuatro presbíteros es necesario ver a los doce hijos de Jacob, los 
fundadores de las doce tribus de Israel, y a los doce apóstoles, re
presentantes de la nueva alianza.
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Jesús había prometido a sus discípulos:

Os aseguro que vosotros, los que me habéis seguido, cuando todo 
se haga nuevo y el Hijo del Hombre se siente en su trono de g lo 
ria, os sentaréis también en doce tronos para juzgar a las doce tri
bus de Israel (Mt 19, 28).

Los representantes de la antigua y de la nueva alianza tienen 
todos el vestido blanco, porque todos han sido bautizados, o en el 
mar (cf. 1 Cor 10, 2) o en el nombre de Jesús.

En esta liturgia celestial Dios se revela y es celebrado ante todo 
como Dios Creador. Juan está haciendo un memorial de la crea
ción retomando el relato y las imágenes del capítulo primero del li
bro de Ezequiel. Este texto contiene la visión inaugural de la pro
fecía de Ezequiel, en la que este recibe su vocación. Ahora bien, 
Ezequiel no quiere simplemente contar su propia experiencia de 
Dios -com o ocurre con el profeta Isaías en el capítulo 6 -  sino más 
bien hacer una nueva narración de la creación, pero no con preocu
paciones litúrgicas como en la narración sacerdotal de Gn 1, texto 
estructurado según el esquema semanal que tiene su ápice en el día 
santo y bendito del sábado, ni en términos históricos o antropoló
gicos como hace el yahvista en Gn 2-3 , que pone en el centro la 
creación del hombre, sino como un testimonio de tipo apocalíptico 
en el que la historia toda, la historia y la creación en su totalidad, 
son vistas como obra del Dios que actúa con poder y fuerza.

El profeta dice: «Vi un viento huracanado que venía del norte, 
una gran nube rodeada de resplandores, un fuego resplandecien
te, y en el centro del fuego, como el fulgor de un relámpago» (Ez 
1, 4). El salmista había descrito ya la creación de modo similar:

La tierra, sacudida, retembló, 
se estrem ecieron los cim ientos de los m o n tes...
Una humareda subía de sus narices, 
y de su boca un fuego devorador...
Inclinó los c ic los y b a jó ...
M ontó en un querubín, em prendió el v u e lo ...
Tronó el Señor desde los c ie lo s . ..
Asom aron los lechos de los mares,
los cim ientos de la tierra aparecieron (Sal 18, 8-16).
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En el salmo hay una clara descripción de la obra del Dios Crea
dor que separa las aguas y hace aparecer la tierra.

A pocalipsis  4

Esquema de comparación

E z e q u i e l  1

4, 1 Visión 1, 1
4 ,2 C iclos abiertos 1, 1
4, 3 Uno sentado en el trono 1, 26
4, 3 Su aspecto resplandeciente 1 ,2 7
4 ,3 Arco iris 1, 28
4, 5 Relám pagos, truenos, lámparas 1, 13
4 ,6 Mar transparente com o de cristal 1 ,2 2
4, 6 Cuatro seres vivientes 1, 5
4, 7 con aspecto de león, toro, hombre y águila 1, 10
4, 8 cubiertos de ojos 1, 18; 10, 12

Los cuatro seres con alas que el profeta ve (cf. Ez 1, 5.10) y 
que presentan los rasgos de águila, de toro, de león y de hombre, 
corresponden a las cuatro figuras que, según la cosmogonía he
brea, regían la bóveda celestial («el firmamento estaba sobre sus 
cabezas»: Ez 1, 22.25.26). Remiten a las cuatro constelaciones 
principales del zodíaco que en el cielo determinan los cuatro cuar
tos del espacio celeste y, a la vez, los límites de las cuatro estacio
nes. Estas constelaciones serían: el león, el toro, el escorpión (ima
ginado como un hombre con apariencia de escorpión) y el acuario 
(situado en las proximidades de la constelación del águila cuyas 
estrellas están dotadas de especial brillo).

Estos cuatro seres vivientes señalan, por tanto, los cuatro pun
tos cardinales, los confines de la tierra, representando así toda la 
creación1. También los rabinos leían en Ezequiel una evocación

1. Es sabido que a partir de Ircneo de Lyon (cf. Adv. Haer. 3, 11, 8) se difun
dió la interpretación de los cuatro seres vivientes com o sím bolos de los cuatro 
evangelistas. Ireneo dice que el evangelio está sostenido por un Espíritu único, pe
ro tetramorfo, por estar destinado a alcanzar las cuatro partes de la tierra. Además, 
con una concordancia espiritual entre los caracteres de los cuatro seres vivientes 
y el contenido de los cuatro evangelios, establece la siguiente simbologia: águila- 
Juan, toro-Lucas, hombre-Mateo, león-Marcos. Es sugerente acercar esta inter
pretación alegórica de los cuatro seres vivientes com o figuras de los cuatro evan
gelistas a la interpretación atestiguada por Victorino de Pettau (siglo III) de los
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de la creación. En Ez 1, 22 el firm am ento que está sobre las ca
bezas de los cuatro seres vivientes es una referencia explícita a 
Cin 1, 6-7, donde se narra la creación del firmamento entendido co
mo una bóveda sólida que separa las aguas que están sobre el fir
mamento, y que se encuentran recogidas en él, de las aguas que es
tán por debajo. Hay una alusión a esta separación de las aguas en 
un mar celeste y otro terrestre en Ap 4, 6, donde se habla de un 
«mar transparente como de cristal», es decir, las aguas superiores 
recogidas en la bóveda transparente del cielo; es algo que se vuel
ve a encontrar constantem ente en la literatura apocalíptica inter
testam entaria2. En la literatura rabínica es corriente la relación 
entre Gn 1 y Ez 1, como se encuentra atestiguado ya en el Talmud 
de Babilonia (bHagiga 13a) y se recoge de nuevo en Pirqe Rabí 
Eliezer 4, donde se dice:

¿Cuál es el firm am ento que D ios creó el segundo día? Rabí E lie
zer respondió: El firm am ento que está sobre las cabezas de los 
cuatro seres v ivientes, com o está escrito en Ez 1, 2 2 . . .  Si no ex is
tiese este firm am ento, el m undo habría sido devastado por las 
aguas que están sobre él y debajo de él. Pero este firm am ento se
para las aguas de las aguas, com o está escrito en Gn 1, 6-8.

Rabí Meir (alrededor del 150 d.C.) decía: «El azul del talit (el 
chal de la oración) es el mar, y el mar es el firmamento, y el firm a
mento es el trono de la Gloria, como está escrito en Ez 1, 26» (bSo- 
ta 17 a). En el Midrás Tehillim a Sal 90, 12, 196a se dice: «Siete co
sas han precedido a la creación del mundo: la Torá, el Trono de la 
Gloria, el jardín del Edén, la Gehenna, el arrepentimiento, el Tem
plo y el nombre del M esías... El trono estaba sobre el firmamento 
que está sobre las cabezas de los santos seres vivientes, como está 
escrito en Ez 1, 22-26».

veinticuatro ancianos com o los veinticuatro libros del Antiguo Testamento, o me
jor, com o los autores mismos de esos libros que, en la mayoría de las listas conte
nidas en los textos talmúdicos y midrásicos, aparecen en número de veinticuatro.

2. Hen esl 3, 3: «Los ángeles me llevaron al primer cielo y me indicaron un 
mar vastísim o, mayor que el mar de la tierra»; TestLevi 2, 6-7: «Y he ahí que se 
abrieron los cielos y un ángel del Señor me dijo: ‘Leví, Leví, entra’. Entré en el 
primer cielo y vi allí mucha agua en suspensión».
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En la visión de Juan estos cuatro seres vivientes llevan las se
ñales de las criaturas angélicas: de los serafines vistos por Isaías 
(cada uno tiene seis alas: Ap 4, 8 e Is 6, 2), de los querubines vis
tos por Ezequiel (cf. Ez 10, 1-22: «el Señor se sienta sobre que
rubines», que de hecho están representados sobre el arca de la 
alianza: 2 Re 19, 15; Sal 80, 2; 99, 1; Is 37, 16) y de los ofanim 
atestiguados en la literatura intertestamentaria. En Hen et 61,9-19; 
7 1 ,7 , estas tres categorías angélicas celebran una liturgia procla
mando: «Bendito el Nombre del Señor de los espíritus, por los si
glos de los siglos» (Hen et 61, 11). Ellos custodian el trono de la 
gloria y alaban a Dios con el canto del Trisagion: «Santo, Santo, 
Santo, el Señor de los espíritus llena la tierra» (Hen et 39, 12).

En Juan los cuatro seres vivientes representan las cuatro partes 
del m undo3, toda la creación, que de esta manera es considerada 
por él como la obra del Dios arquitecto; éste, antes incluso de que 
el mundo existiese, había hecho ya un modelo celeste de ella. Así 
como la construcción del templo terrestre corresponde a un mode
lo preexistente en los cielos y revelado a Moisés (cf. Ex 25, 9.40), 
así también la realidad de la creación corresponde a ese modelo 
celeste. La alabanza que ellos dirigen al Señor (Ap 4, 8) es, pues, 
la alabanza de toda la creación a su creador; una alabanza que, co
mo ocurre en la liturgia sinagogal y en la de la iglesia, se expresa 
a través del canto del Sanctus.

La creación, la misma que ahora gime y suspira en la esperan
za de la redención (cf. Rom 8, 19), eleva el canto de los serafines, 
de los querubines y de los ofanim - lo s  tres órdenes de ángeles que 
están alrededor del trono de D ios- y da gloria a aquel que está sen
tado en el trono.

Los seres vivientes cantan una doxología que solo Israel y la 
iglesia perciben, únicamente ellos la pueden comprender y testi
moniar. Por eso solo los veinticuatro ancianos se postran al oír el 
canto del «Santo, Santo, Santo» y arrojan sus coronas a los pies del 
trono (Ap 4, 9-10). En esta liturgia, concluido el septenario de las

3. En el Pirqe Rabí Eliezer 4 se afirma también la correspondencia entre los 
diversos semblantes de los cuatro seres vivientes y los puntos cardinales: hom
bre-este, león-sur, toro-oeste, águila-norte.
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cartas que describe la realidad de la iglesia en la tierra y antes de 
la visión de la historia, el primer elemento aportado por Juan es el 
memorial de la creación. Como ya ocurría en la visión de la crea
ción de Ezequiel, también en la de Juan aparece en el centro la 
alianza con toda carne que Dios estipuló con Noé tras el diluvio:

Pondré mi arco en las nubes; esa será la señal de mi alianza con la 
tierra. Cuando yo cubra de nubes la tierra... el arco aparecerá en 
las nubes y yo, al verlo, me acordaré de la alianza eterna entre 
D ios y todos los seres v ivos que hay en la tierra (Gn 9, 13-15).

«Un arco iris [halo] parecido a la esmeralda rodeaba el trono» 
(Ap 4, 3). En esta visión, por tanto, no tenemos solo el anuncio de 
la creación, sino también el anuncio de que esta creación está en 
alianza con Dios y que Dios no la destruirá. Se trata de una crea
ción a la que Dios agracia y muestra todo su poder, no para eje
cutar un juicio de muerte, sino para ser portadora de vida y mani
festar su gloria.

Dentro de la alianza con toda carne existe además una alianza 
reveladora, pues los veinticuatro ancianos, Israel y la iglesia, son 
los únicos que reconocen la obra de Dios en la creación. Debido a 
ello se sientan en los tronos, gozando del dominio que Dios había 
querido para Adán al ponerlo todo bajo sus pies. También ellos 
participan en la adoración de la creación, se postran y entregan a 
aquel que está en el trono sus coronas: «Digno eres, Señor y Dios 
nuestro, de recibir la gloria, el honor y el poder. Tú has creado to
das las cosas; en tu designio existían y según él fueron creadas» 
(Ap 4, 11). Israel y la iglesia reconocen que todo procede de Dios 
y le restituyen la gloria y el señorío que de él han recibido y del 
que ellos no son propietarios.

Toda acción litúrgica, toda acción de gracias, toda ofrenda, es 
esencialm ente un acto de restitución a Dios del don recibido, así 
como de reconocimiento de que todo procede de Él (1 Cr 29, 14). 
Confesión y adoración se unen a la ofrenda del sacrificio de Cris
to y no pueden detenerse hasta que no lleguen a la ofrenda total, 
la restitución de nuestra misma vida al Padre.



EL CORDERO PASCUAL,  
CRITERIO H ERMENÉUTICO DEL  

A N T IG U O  TESTAM ENTO (Ap 5)

En esta visión el que está sentado en el trono, es decir, Dios 
mismo, Yahvé, tiene en la mano un libro en forma de rollo, escri
to por dentro y por fuera y sellado con siete sellos (Ap 5, 1). Este 
rollo no corresponde en absoluto al «libro de la vida» donde es
tán registrados los nombres de los elegidos (cf. Flp 4, 3; Ap 3, 5; 
20, 12; 21, 27), ni a un libro que contenga los decretos divinos so
bre la historia futura de los hombres y que correspondería a la 
parte más amplia y central del propio Apocalipsis, al menos a par
tir del capítulo 8. Creo que este libro sellado sólo puede identifi
carse con el Antiguo Testam ento1. Primeramente, porque se trata 
de un libro que Dios tiene en su mano; es, por tanto, la palabra de 
Dios dirigida a los hombres. Además, se presenta bajo dos aspec
tos: uno externo-visible y el otro interno-escondido. Asimismo, se 
trata de un libro que nadie puede abrir, o mejor, como revela Juan, 
solo Cristo puede hacerlo.

El drama que se manifiesta frente a este rollo sellado es preci
samente el de su apertura (cinco veces aparece el verbo anoígo, 
«abrir»: Ap 5, 2.3.4.5.9); en efecto, «nadie en el cielo, ni en la tie
rra ni debajo de la tierra podía abrir el libro y ver su contenido» 
(Ap 5, 3). Utilizando la fórmula de las tres partes del cosmos que

1. Esta es también la interpretación más antigua: la encontramos ya en Hi
pólito (siglo II - com ienzos del III d.C.): Com. Dn 4, 33-34, y en Orígenes (185- 
253 d.C.): Hom. Ex 12, 4; Hom. Ez 14, 2.
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aparece también en Flp 2, 10, Juan quiere decir que no se encon
traba nadie en todo el mundo creado, en la creación en su totalidad 
y plenitud, capaz de romper los sellos del libro. Sabemos que mu
chos documentos antiguos, sobre todo tratados de alianza, se re
dactaban en dos ejemplares, de los cuales uno era público y el otro, 
idéntico, se sellaba y se escondía. Este último serviría de garantía 
del primero: en caso de impugnación o manipulación de las cláu
sulas previstas, la apertura del ejemplar sellado autentificaba el 
contenido del documento público. Conocemos además que, según 
el derecho romano, los testamentos debían estar cerrados con sie
te sellos. Por tanto, este rollo que Dios tiene en su mano presenta 
los rasgos característicos de un pacto de alianza, según el mundo 
semita, y de un testamento, según el derecho romano.

Sin embargo, los testimonios más preciosos para esa identifi
cación proceden de la misma Escritura. En Ex 32, 15 se afirm a 
que las tablas de la Ley dadas por Dios a Moisés «estaban escritas 
por ambas caras», y en Ez 2, 9-10 se describe una visión en la que 
el profeta ve una mano extendida hacia él sosteniendo un rollo es
crito por dentro y por fuera. Sin embargo, el rollo visto por Juan 
ahora ya no es solo el Decálogo o la Torá, sino todo el Antiguo 
Testamento, y el llanto del apóstol es el lamento de quien percibe 
que este libro podría perm anecer cerrado: proclamado, es cierto, 
a los hombres (pues está escrito también por fuera), pero no com 
prendido, lo mismo que sucede en Is 29, 11-12:

Las v is ion es serán para vosotros com o el texto de un libro se lla 
do; si se lo dan a uno que sabe leer diciéndole: «L éelo, por favor», 
el contesta: «N o puedo, pues el libro está sellado». Y si se lo dan 
a uno que no sabe leer diciéndole: «L éelo , por favor», el contesta: 
«N o sé leer».

Se necesita, pues, a alguien que abra el libro y desvele total
mente su contenido. Juan llora y su llanto es el quejido de Abrahán, 
de Moisés y de los profetas, del que Jesús nos da testimonio y que 
se convierte en gemido de entusiasmo y gozo frente al Mesías:

Abrahán, vuestro padre, se alegró só lo  de pensar que iba a ver mi 
día; lo vio y se llenó de gozo  (Jn 8, 56).



El cordero pascual 103

Él (M oisés) escrib ió acerca de mí; por eso , si creyerais a M oisés  
también m e creeríais a mí (Jn 5, 46).

Isaías anunció esto porque había visto la gloria de Jesús y por eso  
hablaba de él (Jn 1 2 ,4 1 ).

Era necesario alguien que además de cumplir el Antiguo Testa
mento, a la vez lo desvelase en su verdadero alcance. No olvide
mos que Juan se halla en un momento en que judíos y cristianos se 
están separando: estos perciben ya todo el Antiguo Testamento co
mo realizado en Jesús de Nazaret, el Mesías, mientras que a los he
breos se les escapa esta visión, les queda escondida.

Juan llora porque no hay nadie que pueda abrir y leer el libro. 
Entonces uno de los veinticuatro ancianos se dirige a él y le dice: 
«No llores, pues ha vencido el león de la tribu de Judá, el retoño de 
David, y él abrirá el libro rompiendo sus siete sellos» (Ap 5, 5).

La expresión «el león de la tribu de Judá» aparece en Gn 49, 9, 
en la bendición particular que Jacob reserva al morir para Judá y su 
descendencia. Ya en el judaism o, este pasaje se interpretaba en lí
nea claramente mesiánica. El Targum Neofiti a Gn 49, 11 parafra
seaba el texto así: «¡Qué hermoso el Rey-Mesías que debe surgir 
de la casa de Judá!». El otro título, «retoño de David», se encuen
tra como «raíz de Jesé» en Is 11, 10, e indica el nuevo David, el 
Mesías. Solo éste puede desvelar el sentido del Antiguo Testamen
to. Tenemos aquí un eco de toda la teología neotestamentaria en la 
cual es Jesús quien explica las Escrituras, las abre, abre la mente 
para que pueda comprenderlas (cf. Le 4, 17-21; 24, 27.45).

El texto más importante para captar esta teología de Juan es 
un pasaje de la segunda Carta a los corintios:

A pesar de todo, sus m entes (de los israelitas) se embotaron y has
ta el día de hoy, cuando leen las Escrituras de la Antigua Alianza, 
perm anece sin descorrer aquel m ism o velo  que ha desaparecido  
con Cristo. Hasta el día de hoy, en efecto, siem pre que leen a M oi
sés perm anece el ve lo  sobre los corazones; só lo  cuando se co n 
viertan al Señor desaparecerá el velo  (2 Cor 3, 14-16).

El misterio escondido en los siglos eternos, velado incluso den
tro del Antiguo Testamento, permanece oculto también a Israel; y
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sólo le ha sido revelado a la iglesia de la que Pablo es apóstol. La 
Carta a los hebreos contiene otro texto importante; después de ha
ber trazado con mucha fuerza toda la historia de los padres en la fe, 
el autor concluye:

Ninguno de ellos, sin em bargo... alcanzó la promesa, porque D ios, 
con una providencia más m isericordiosa para con nosotros, no qui
so que llegaran sin nosotros a la perfección final (H eb 11, 38-39).

El libro que Dios tiene en la mano es, sin duda, el Antiguo Tes
tamento. Se trata de un libro destinado a los hombres, pero revela
do solo en la parte externa; su interior, en efecto, sigue sellado con 
siete sellos, y solo la intervención del Mesías permitirá conocer en 
plenitud su contenido, con una lectura en el Espíritu que vivifica y 
no en la letra que mata (cf. 2 Cor 3, 6). Orígenes incluía en la dia
léctica letra-espíritu el hecho de que el rollo visto por Juan estuvie
ra escrito por dentro y por fuera: «¿Qué significa que Juan ve un li
bro escrito dentro y fuera, sellado, que nadie podía leer ni romper 
los sellos, excepto el león de la tribu de Judá, el retoño de David, el 
que tiene la llave de David, que abre y ninguno cierra, cierra y nin
guno abre? Este libro representa la Escritura en su totalidad, escri
ta ‘fuera’ según el significado inmediato, es decir, literal, y ‘dentro’ 
según su sentido profundo, o sea, espiritual» (Com. Jn 5, 6).

Juan prosigue con la descripción de la liturgia celestial presen
tándonos una especie de superposición de visiones. Después de 
haber dicho que sobre el trono está sentado el mismo Dios, añade: 
«Vi entonces en medio del trono, de los cuatro seres vivientes y de 
los ancianos, un Cordero en pie con señales de haber sido degolla
do» (Ap 5, 6). Sobre el trono está Dios, pero sobre el trono, o me
jor, «en medio del trono», o sea, en la esfera divina, en Dios, está 
también el Cordero como inmolado, es decir, con las señales de la 
degollación. Este, además, se encuentra en medio de los cuatro se
res vivientes, por tanto, en el centro del mundo, y en medio de los 
veinticuatro ancianos, esto es, en el centro de toda la historia de la 
salvación.

Juan utiliza el térm ino arníon veintiocho veces a lo largo de 
todo el Apocalipsis para identificar a Cristo como cordero: en
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Cristo se recapitula así la figura del cordero que debe ser inmola
do para la salvación de Israel en Egipto durante la primera Pascua 
(cf. Ex 12, 5 -6 )  y del Ebed Adonai, el Siervo de Yahvé semejante 
al cordero llevado al matadero, de la profecía de Isaías (cf. 5 3 , 7). 
A partir de esta profecía, el Siervo de Yahvé tendrá como carac
terística fundamental el haber sido degollado. Ya en la primera pá
gina del evangelio, Juan había presentado a Jesús como el «Cor
dero de Dios que quita el pecado del mundo» (Jn 1, 2 9 ; cf. 1, 3 6 ) ,  

jugando con el doble significado del término arameo talja ’, que 
puede designar tanto al «siervo» como al «cordero». El Siervo de 
Yahvé que ha cargado con todas nuestras iniquidades (cf. Is 5 3 ,  

4 - 5 )  se identifica con el cordero «expiatorio» que toma sobre sí 
el pecado del mundo (sustituyendo así al macho cabrío expiato
rio de Lv 16, 2 1 -2 2 ,  que en el día de la expiación -Yom Kippur- 
era cargado con los pecados del pueblo). En esta superposición de 
imágenes, Cristo aparece, pues, como el Ebed Adonai y a la vez 
como el verdadero cordero pascual al que no se le ha quebrado 
ningún hueso (cf. Jn 19, 3 6 ) . Él es «nuestra Pascua» (1 Cor 5 , 7), 
el que nos ha rescatado (en griego, lytróo; en hebreo, ga ’a l) con 
su preciosa sangre, «como de cordero sin defecto y sin mancha» 
(1 Pe 1, 19; Ex 12, 5 ) , nuestro go 'el.

En la visión de Juan el Cordero tiene siete cuernos; dado que en 
el Antiguo Testamento el cuerno es símbolo de fuerza y de poder 
(cf. Nm 23, 22; Dt 33, 17; 1 Re 22, 11, etc.) y con frecuencia se 
aplica estrictamente al Mesías (cf. 1 Sm 2, 10; Sal 89, 25; 132, 17; 
Le 1, 69), aquí Juan afirma que el Cordero, que tiene siete cuernos, 
es el Mesías dotado ya de la plenitud de la fuerza y del poder del 
mismo Dios. Tiene también siete ojos, los cuales simbolizan, según 
Zac 4, 10, el pleno conocimiento que Dios tiene de la historia y de 
toda la tierra: «Las siete lámparas representan los ojos del Señor 
que escrutan toda la tierra». Pero son también «los siete espíritus 
de Dios enviados por toda la tierra» (Ap 5, 6). Refiriéndose de 
nuevo a la profecía de Isaías (11 ,2 -3  l x x ) que habla del espíritu 
septiforme que reposará sobre el Mesías, Juan designa al Cordero 
como el Cristo sobre el que descansa la plenitud del Espíritu de 
Dios. ¿No había testimoniado Juan Bautista que sobre el Cordero
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de Dios bajaba y permanecía el Espíritu Santo (Jn 1, 32-33)? Aquel 
que era anunciado como león y vencedor se presenta en realidad 
como cordero, y cordero degollado. León y cordero son normal
mente depredador y víctima, pero su vivir juntos es signo de la paz 
mesiánica (cf. Is 11, 6-7). En la historia Jesús se ha presentado co
mo cordero, débil, sin poder; solo en la fe podemos percibir que el 
Cordero se ha convertido en Pastor (cf. Ap 7, 17). Por lo demás, la 
victoria que ha obtenido (cf. Ap 5, 5), la victoria sobre la muerte en 
la resurrección, victoria por la que aparece como degollado pero 
puesto en pie, ha sido conseguida mediante la cruz, a través de la 
muerte cruenta en expiación de nuestros pecados.

El Cordero pascual es, por tanto, el criterio hermenéutica para 
comprender el Antiguo Testamento. Jesús puede abrir las Escrituras 
e interpretarlas sólo en cuanto cordero, y a esto se subordina inclu
so su dimensión mesiánica2. Así somos conducidos al kérygma de 
la primera pascua, en la que el cordero con su sangre había defen
dido a los hebreos de la obra del ángel exterminador (cf. Ex 12, 
23). Cristo es aquel que de nuevo ha defendido a la tierra del ángel 
exterminador. En la historia, en el acontecimiento de la cruz, un 
acontecimiento concreto, se comprende todo el Antiguo Testamen
to y, por consiguiente, todo el plan de Dios. Comprendemos la obra 
de Dios a partir no de la creación, sino de la cruz, al igual que Is
rael comprendía la creación a partir de su éxodo de Egipto. Se tra
ta del criterio hermenéutico esencial, el que hallamos en el anuncio 
que Felipe hace al eunuco etíope (cf. Hch 8, 26ss) que va leyendo, 
sin entenderlo, un texto del profeta Isaías (Is 53, 7-8):

«C om o oveja fue llevado al matadero, com o cordero m udo ante el 
esqu ilad or» ... «Te ruego que me digas de quién dice esto  el pro
feta» ... Felipe tom ó la palabra y, partiendo de este pasaje de la Es
critura, le anunció la buena noticia de Jesús (H ch 8, 32-35).

Una vez que Cristo ha abierto con su muerte la comprensión 
del Antiguo Testamento, también la iglesia hace lo mismo por me
dio de los apóstoles.

2. Fuera del texto de Tesüosé 19 -única excepción que confirma la regla-, pa
rece que el judaismo nunca utilizó la imagen del cordero para designar al Mesías.
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Cuando el Cordero llega y toma el libro de las manos de Dios 
-Juan, como más adelante veremos de nuevo con mayor precisión, 
describe aquí una liturgia calcada de la liturgia ju d ía -, los cuatro 
seres vivientes y los veinticuatro ancianos se postran ante él y le 
presentan perfumes y aromas (Ap 5, 8). En el templo, delante del 
arca -e l trono de D ios-, se encontraba el altar de los perfumes, de 
forma cuadrada, hecho de madera de acacia y con la parte superior 
recubierta de oro. Sobre dicho altar se colocaban carbones encen
didos que después eran espolvoreados con esencias aromáticas y 
granos de incienso; esta ofrenda se realizaba dos veces al día, por 
la mañana y por la tarde (cf. Ex 30, 1-10; 37, 25-29). Juan precisa 
que los seres vivientes y los ancianos tienen cada uno un arpa, o 
acaso mejor una cítara, el instrumento privilegiado de la salmodia, 
la adoración y la alabanza litúrgica (cf. Sal 33, 2; 98, 5; 147, 7; 150,
3), así como copas de oro, instrumentos de libación de uso cultual 
y litúrgico (cf. Ex 27, 3; Nm 4, 14; 1 Re 7, 40ss), llenas de aroma, 
que son «las oraciones de los santos» (Ap 5, 8), de los cristianos. 
¡La liturgia de la iglesia en la tierra se realiza en comunión con la 
liturgia celestial! La primera y la segunda alianzas son presentadas 
en Juan reunidas en una única liturgia ante Dios y ante el Cordero. 
Todos ellos entonan inmediatamente un cántico nuevo:

Eres digno de recibir el libro 
y romper sus se llos, 
porque has sido degollado
y con tu sangre has adquirido [rescatado] para D ios 
hom bres de toda raza, lengua, pueblo y nación, 
y los has constituido en reino para nuestro D ios, 
y en sacerdotes que reinarán sobre la tierra (Ap 5, 9-10).

Es la alabanza por el rescate, la redención (g e ’ullá), en parale
lismo con la alabanza por la creación reproducida en Ap 4, 11.

En el Antiguo Testamento, en el Déutero-lsaías, se habla de un 
cántico nuevo en referencia al canto por el segundo éxodo, el retor
no del exilio de Babilonia (cf. Is 42, 10), canto que aparece después 
con frecuencia en el libro de los salmos (cf. 96, 1; 98, 1; 149, 1). 
El Midrás Tehillim a Sal 9S, 1,211b identifica este cántico con el
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«lo In 42. 10, que celebra los prodigios nuevos e inauditos de la li- 
lu-iución que Dios realiza en favor de Israel. En el Targum al Can
tar de los cantares se habla de diez cánticos que son entonados des
de la creación del mundo; el último será cantado ante la liberación 
definitiva que traerá el M esías1. Este cántico que celebra el tercer 
éxodo, el pleno y definitivo, no se dirige ya a Yahvé, sino al Cor
dero, que es el Kyrios. En el libro del Éxodo (Ex 15) el cántico de 
Moisés se encuentra en el momento del paso prodigioso del mar 
Rojo, acontecimiento que inaugura la promesa: «Vosotros seréis 
para mí un reino de sacerdotes» (Ex 19, 6). En Ap 5, 9-10 se con
firma el cumplimiento del cántico nuevo y de la promesa.

Por su parte, las voces de una innumerable multitud de ángeles 
(cf. Dn 7, 10) elevan el himno de alabanza al Cordero inmolado 
reconociéndolo digno de recibir una adoración plena y definitiva 
expresada con los siete términos que se le aplican (Ap 5, 12). La 
doxología plena que los ángeles dirigen al Cordero sólo tiene pa
ralelos en las fórmulas de alabanza y bendición dirigidas al mis
mo Yahvé (cf. 1 Cr 29, 11-12). El Cordero es aquí el Señor ante 
el cual se dobla toda rodilla incluso en los cielos (cf. Flp 2, 10) y 
que recibe la adoración de los ángeles (cf. Heb 1, 6), porque «ha 
venido a ser tanto mayor que los ángeles cuanto más excelente es 
el título [nombre] que ha heredado» (Heb 1,4). No obstante, la do
xología parte también de toda la tierra, convirtiéndose verdadera
mente en universal y cósmica (Ap 5, 13). Ante el Dios Creador y 
Redentor, la creación entera testifica por medio del Cordero que 
todo se ha cumplido gritando su propio Amén. «Y los ancianos se 
postraron en profunda adoración» (Ap 5, 14).

A p é n d i c e . A p  4 - 5 :  u n a  ú n i c a  l i t u r g i a .

En los capítulos 4 -5  del Apocalipsis nos encontramos con una 
verdadera y propia liturgia que Juan nos presenta como imagen y 
canon de la liturgia que se celebra en la tierra. Descubrimos, en

3. Cf. F„ Bianchi, Lontano da chi? Lontano da dove? Commento al Cántico 
dei Cantici, Ruth, Lamentazioni, Qohelet, Ester, Torino 31984, 39-40.
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efecto, el siguiente movimiento. En primer lugar, la narración de 
las maravillas de la creación (4, 1 -8a), a la que siguen la procla
mación del Sanctus (4, 8b) por parte de los cuatro seres vivientes, 
la doxología y la bendición de los veinticuatro ancianos al Dios 
Creador (4, 10-11). En este punto al Cordero se le entrega el ro
llo, el libro del Antiguo Testamento (5, 1-7), lo cual provoca la 
adoración de los seres vivientes y de los ancianos (5, 8); estos en
tonan el cántico nuevo que celebra la redención realizada en ple
nitud por el Cordero (5, 9-10). A su canto se unen los ángeles (Ap
5, 11-12) y todas las criaturas (5, 13); todo ello se concluye con 
el amén litúrgico proclamado por los seres vivientes y con la ado
ración de los ancianos (5, 14). Es evidente que nos encontram os 
ante una liturgia celestial, pero que refleja en realidad una litur
gia existente en la iglesia antigua, la cual a su vez hunde sus raí
ces en la liturgia sinagogal.

El uso del Sanctus dentro de la liturgia eucarística se encuen
tra atestiguado en Occidente en época muy antigua, ya en 1 Clem 
34, 6-7: «Dice la Escritura: Miríadas y miríadas estaban ante él y 
millares de millares le servían (Dn 7, 10) y gritaban: Santo, San
to, Santo el Señor Sebaot; toda la creación está llena de su g lo
ria (Is 6, 3). También nosotros cuando nos reunimos juntos en 
concordia le gritamos con fervor». Pero es sobre todo en Oriente 
donde encontram os los testimonios más relevantes de este uso ya 
consolidado en época antigua. En ConstApost 8, 12, en una sec
ción que nos transm ite una antiquísim a liturgia antioquena, en
contram os el canto del Sanctus colocado después de la alabanza 
y la anámnesis de la creación e inmediatamente antes de la anám- 
nesis de la redención consumada por Jesucristo. Se trata del mis
mo esquema que encontramos en Ap 4 -5 , donde el Sanctus es el 
elemento fundamental y central que se encuentra entre la m em o
ria de la creación y la memoria de la muerte y resurrección del 
Señor, la obra de redención que él ha cumplido. En ConstApost la 
fórmula del Sanctus es:

Santo, Santo, Santo el Señor Sebaot;
el c ie lo  y la tierra están llenos de su gloria.
Bendito seas por los sig los. Am én. (ConstApost 8, 12, 27).
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En Juan, la fórm ula aparece cam biada significativam ente en 
cuanto al elemento final:

Santo, Santo, Santo
el Señor D ios, el O m nipotente (Pantokrátor!Seba ’ot) 
el que era, el que es y  el que está a punto de llegar (A p 4, 8).

Este cántico ciertam ente se dirige a Dios, pero el subrayado 
joánico del título «el que está a punto de llegar [el que viene] (ho 
enhórnenos)» lo convierte en un memorial del retorno del Señor 
Jesucristo en la gloria, un anuncio de Aquel que viene. Así, la cele
bración del Dios Creador se abre a la proclamación del Mesías y de 
la obra de la redención. En todo caso, la liturgia cristiana que ha
llamos en ConstApost y el modelo presentado por Juan siguen pun
tualmente el desarrollo de una liturgia sinagogal. El texto de Is 6, 3 
entró en la liturgia judía con el nombre de Qedushá y lo encontra
mos, con un esquema que subyace a la liturgia de ConstApost 8, 12 
y de Ap 4 -5 , dentro de la bendición del Jotser (Creador).

El Jotser es la primera de las dos bendiciones que preceden a 
la recitación del Shem a'en la liturgia sinagogal de la m añana, la 
cual consta de los siguientes momentos:

Primera bendición: Jotser. Alabanza del Creador.
Segunda bendición: Ahavá. Alabanza al Señor por el don de la Tora. 
R ecitación del Shema'.
Últim a bendición: Ge’ullá. Alabanza del Señor por la redención.

El texto del Jotser es éste:

B endito seas tú, Yahvé, D ios nuestro, rey del universo, tú que has 
creado la luz y form ado las tin ieb las, tú que procuras la paz y 
creas cada cosa (Is 45 , 7), que ilum inas la tierra y que día tras día 
renuevas la obra de la creación. ¡Qué innumerables son tus obras, 
oh Yahvé! Con sabiduría las has hecho todas, la tierra está llena de 
tu riqueza (Sal 104, 24).

Sigue la proclamación de la Qedushá:

Bendito seas, nuestra Roca, nuestro Rey y nuestro Redentor, Crea
dor de los san tos... Todos los am ados... todos los e leg id o s ... abren
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la boca en santidad y prudencia ... y bendicen, alaban, glorifican, 
adoran con tem or y proclam an santo y regio el nom bre de D ios, 
el R ey ... Todos, con una sola v o z .. .  dicen: Santo, Santo, Santo, 
Yahvé Seba’ot; toda la tierra está llena de su gloria (Is 6, 3). Y los 
círcu los angélicos y los santos seres viv ientes (cf. Ez 1, 4 s s ) .. .  
responden a los sera fin es ... diciendo: ¡Bendita la gloria de Yahvé 
en el lugar donde habita! (E z 3, 12).

La alabanza del Dios Creador expresada con la alusión a Sal 
104, 24 y la celebración de su santidad m ediante un texto cerca
no a Is 6, 3 y Ez 3, 12 se encuentran exactamente igual en Const
Apost 7, 34, 1-35, 3. Desde la creación se llega al Sanctus, lo 
mismo que en Ap 4.

Pero después de la bendición por la creación la liturgia judía 
continúa con la bendición de la Torá y la proclam ación del She- 
m a\ la oración cotidiana de Israel que debe su nombre a la pala
bra inicial de Dt 6, 4-5:

Escucha (shema'), Israel, el Señor es nuestro D ios, el Señor es 
uno. Amarás al Señor tu D ios con todo tu corazón, con toda tu al
ma y con todas tus fuerzas.

En Ap 5 Juan tiene bien presente que en este momento de la li
turgia el lector se movía de su lugar para ir a proclam ar la Torá; 
entonces nos muestra la «procesión» del Cordero -o tra  vez con 
una superposición de visiones, puesto que él se encuentra ya en el 
trono, junto a D ios- que va a tomar el rollo de la mano de Dios. 
Jesús-Cordero se convierte en intérprete, en herm eneuta de todo 
el Antiguo Testamento. Entonces se realiza la bendición por la To
rá, a la que necesariam ente sigue la bendición por la redención, 
por el rescate. Es la que se pronuncia como cántico nuevo por 
parte de los ancianos y de los seres vivientes (Ap 5, 9-10). Una 
vez más somos remitidos a la liturgia sinagogal, en la cual la ben
dición por la Ge ’ullá suena así:

Sí, reconocem os que tú, Yahvé, eres nuestro D ios y el D ios de 
nuestros padres.. .nuestro redentor y redentor de nuestros padres... 
Tú eres el primero y el últim o, y no tenem os ningún otro rey sino  
a ti, ni ningún otro redentor, ni salvador. N os has rescatado (verbo
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ga al) de Egipto... Por esto los amados han alabado y ensalzado a 
Dios, han cantado cánticos, himnos de bendición y de acción de 
gracias al Rey, Dios vivo... Los rescatados han cantado un cántico 
nuevo a tu nombre a la orilla del mar, todos juntos... te han pro
clamado Rey diciendo: Reinará el Señor por siempre jamás (Ex 15, 
18)... Nuestro redentor, Yahvé Seba ’ot es su nombre, el Santo de 
Israel. Bendito eres tú, Yahvé, que has rescatado a Israel.

Juan contem pla al Cordero pascual escatológico, aquel que 
con su sangre ha obrado el rescate, la redención plena para «hom
bres de toda raza, lengua, pueblo y nación» (Ap 5, 9). La alaban
za por la Ge ’ullá se extiende entonces a la historia entera en toda 
su amplitud: la liturgia se vuelve cósmica, comprende todo lo que 
existe en el cielo, en la tierra, bajo la tierra y en el mar (Ap 5, 13). 
La creación en su conjunto da testimonio de que todo se ha cum 
plido y proclam a su propio amén. En esta liturgia nosotros, la 
iglesia, jun to  con Israel, com pletam os la acción de gracias por 
la creación y la redención como primicias de toda la humanidad, 
de todo el cosmos, de todo lo creado, que es llamado a participar 
en esta alabanza.

Concluimos la lectura de Ap 4 -5  mostrando los esquem as li
túrgicos que nos permiten descifrar la liturgia descrita por Juan.

LITURGIA SINAGOGAL 

Anámnesis y bendición de la creación
Qedushá b e n d i c i ó n  d e  l a  c r e a c i ó n

Bendición de la Torá
Shema' b e n d i c i ó n  d e  l a  t o r á

Bendición de la Ge ’ullá
Anámnesis del Éxodo b e n d i c i ó n  d e  l a  g e ’u llá

l i t u r g i a  c r i s t i a n a : C onstA post 8 ,  12

Alabanza por la creación 
Anámnesis de la creación 
Anámnesis de la historia de Israel 
Sanctus
Anámnesis de la redención en Cristo Jesús
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L IT U R G IA  I)F. A P O C A L IP S IS  4 - 5

Anám nesis de la creación Ap 4, l-8a
Sanctus Ap 4, 8b
B endición del D ios creador Ap 4, 9-11
Bendición de la Torá (A ntiguo Testamento) Ap 5, 1-7
B endición de la Ge'ullá Ap 5, 8-13
Amén litúrgico Ap 5, 14

Si dentro de esta liturgia el criterio herm enéutico es el Corde
ro inmolado, entonces nos encontram os frente a una liturgia eu- 
carística, y acaso una liturgia pascual4. Por esta razón, en las aná
foras eucarísticas encontramos siempre este esquema:

A cción de gracias al Padre por la crcación.
Sanctus.
Continuación de la bendición, m em oria del A ntiguo Testamento.
Presentación del Cordero inm olado, anam nesis de la redención.
A nuncio de la muerte, proclam ación de la resurrección del Señor  

en la espera de su venida.
Continuación de la bendición.
Amén final.

4. Cf. P. Prigent, Apocalvpse et Liturgie, Neuchátel 1964, 77-79.



LOS SIETE SELLOS (Ap 6 - 7 )

1. Los SF.IS PRIMEROS SELLOS ( Ap 6, 1-17)

En este septenario, si no se recurre al camino banal y errado 
de las interpretaciones histórico-cronológicas o al de las identifi
caciones personales1, no será difícil percibir la revelación de la 
historia, o mejor dicho, cómo el Antiguo Testamento, palabra de 
Dios revelada, juzga la historia de la humanidad.

No se puede perder de vista, en efecto, que el rollo cuyos sie
te sellos com ienzan a abrirse ahora es el Antiguo Testamento: la 
visión de Ap 5 orienta todo el septenario de los sellos.

La apertura de los cuatro primeros sellos va acompañada en ca
da ocasión del grito de uno de los cuatro seres vivientes: «¡Ven!» 
(Ap 6, 1.3.5.7)2, seguido de la aparición de caballos de diferentes 
colores y jinetes caracterizados por diferentes atributos. Juan, ins

1. Alejandro Minorita y los espirituales veían en los cuatro jinetes a Claudio, 
Nerón, Vespasiano y Tito. Savonarola decía que eran los apóstoles, los mártires, 
los herejes y los tibios; los Reformadores, por su parte, los identificaban con el 
papa, los cardenales, la curia romana y la iglesia católica.

2. Algunos exegetas piensan que el grito de los seres vivientes se dirige a ca
da uno de los distintos jinetes; otros, en cambio - y  es la interpretación más in
teresante-, descubren en él la oración que pide la llegada del día del Señor, por 
tanto, la venida definitiva del propio Cristo, oración elevada desde los cuatro án
gulos de la tierra, es decir, por la creación entera que, sometida a la caducidad, 
gim e y suspira en espera de la redención (cf. Rom 8, 19ss). Este grito que se ele
va de la creación es también la oración de la iglesia que, según Ap 22, 17.20, gri
ta al Señor Jesús: «Ven». Es la invocación que quiere apresurar la redención ple
na y definitiva del hombre respecto de los dominios del mal, de la muerte y de la 
opresión, que afligen la tierra a causa del pecado.
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pirándose «caso en el material apocalíptico ya presente en el An
tiguo Testamento (cf. Zac 1, 8-15; 6, 1-8), se sirve de estas im á
genes para describir la revelación de la historia.

Lo primero que aparece es un caballo blanco: el que lo monta 
recibe una corona, y llevando esta corona que «le fue dada» (Ap 
6, 2) se muestra como vencedor todavía destinado a vencer. En el 
Apocalipsis el color blanco es siempre símbolo de pertenencia al 
mundo celestial y, por lo mismo, símbolo de gloria, de victoria, 
de la salvación otorgada por Dios (cf. Ap 3, 5.18; 4, 4; 7, 9.13-14; 
14, 14; 20, 11; etc.). Por tanto, el primer caballo no es m aléfico ni 
negativo; de hecho, es blanco, o sea, está revestido de la bondad 
y de la santidad de aquel que juzga y combate con justicia y cuyo 
nombre es Lógos toú theoú, «Palabra de Dios» (Ap 19, 13).

El primer jinete lleva además una corona, símbolo perm anen
te de victoria y alegría, atributo regio y sacerdotal (cf. Ap 2, 10;
4, 4, etc.), de modo que se muestra vencedor, es decir, vencedor so
bre el poder del mal, según el significado más común de este ver
bo en la obra de Juan (cf. Ap 2, 7.11.17; 12, 11; 15, 2; 21, 7).

Lleva un arco (tóxon aquí y en Gn 9, 13.14.16 l x x ) ,  el arco 
de la alianza, dado por Dios después del diluvio de los tiempos de 
Noé como signo de vida y bendición para toda carne. Asimismo, 
está coronado de gloria y esplendor, como el hombre, el Adán, la 
humanidad de Sal 8, 6. Este caballero, como primer componente 
de la historia, es Adán, la humanidad de la que se revestirá el Ló
gos de D ios(A p 19, 11.13), el hombre que Dios ha querido vence
dor sobre el mal y señor del mundo, el cual, a pesar del pecado y 

de la caída, está aún destinado a vencer. Con la encarnación del Hi
jo, con la venida en la carne del Lógos, la victoria será nuevamen
te posible, y todo hombre que se adhiera al testimonio del Mesías 
será el vencedor: Dios le dará a comer del árbol de la vida (2, 7), 
lo hará inmune a la segunda muerte (2, 11), le dará el maná escon
dido, el nombre nuevo (2, 17), la autoridad del Hijo (2, 28), el ves
tido blanco (3, 5), lo pondrá como columna imperecedera en el 
espacio de Dios (3, 12) y lo hará sentarse junto  al Padre (3, 21). 
El vencedor será el Hijo mismo de Dios (21, 7), será el Lógos de 
Dios, viendo así plenam ente realizada la vocación inscrita en él
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desde la creación, cuando salió de Dios como palabra, como lu
gos pronunciado por su boca.

A continuación es abierto el segundo sello y aparece un caba
llo rojo (Ap 6, 3-4): es el espíritu del odio y de la prevaricación 
que entra en el mundo como primera consecuencia del pecado, ge
nerando enseguida la guerra entre Caín y Abel (cf. Gn 4). Por es
to, el segundo jinete tiene el poder de arrancar la paz de la tierra y 
lleva una espada, símbolo del poder político que va inevitable
mente acom pañado del poder militar. Este segundo componente 
que domina la historia lleva a los hombres a degollarse entre sí y 
se m anifiesta en luchas y guerras, rivalidades y divisiones. Tiene 
su manifestación más clara en la voluntad de poder que aparece en 
la construcción de la torre de Babel (cf. Gn 11, 1-9) y permanece 
en la historia como algo que contrasta enorm em ente con la pro
mesa de Dios, quien quiere al hombre en la shalom, la paz, la fra
ternidad y la vida abundante.

Aparece después un caballo negro; el que lo monta lleva en la 
mano una balanza, símbolo del comercio (Ap 6, 5-6). Este tercer 
componente, por tanto, es el poder económico que controla el mer
cado, crea ricos y pobres, opulentos y hambrientos, dando origen a 
la explotación y la opresión. Juan concreta la acción del poder eco
nómico en la voz que en medio de los cuatro seres vivientes grita: 
«Por un kilo de trigo, el salario de un día; por tres kilos de cebada, 
el salario de un día; pero al aceite y al vino, no tocarlos» (Ap 6, 6). 
Se trata del salario diario de un jornalero (cf. Mt 20, 2): el aumen
to de los precios del trigo y la cebada produce hambre y pobreza, 
permitiendo una sola comida al día - la  ración de una medida de tri
go o de tres de cebada-, mientras que no se tocan el aceite ni el vi
no, productos consumidos casi exclusivamente por los ricos.

Puede ser -y  con esto tendríam os la confirm ación de la data- 
ción tradicional del A pocalipsis- que se aluda aquí al decreto dic
tado el año 92 por Domiciano, que castigaba el cultivo de la vid 
en las provincias de Asia ordenando arrancar la mitad de las vi
ñas existentes. Este decreto, que favorecía la producción vinícola 
en Italia, intentaba fortalecer el poder de Roma y su capacidad de 
control sobre las provincias también en el nivel económico y co
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mercial. La prohibición del ejercicio del comercio era una norma 
que afectaba especialm ente a los judíos, sobre todo en la diáspo
ra, para quienes esa era su actividad principal.

El cuarto y último caballo que aparece ante Juan es de un co
lor amarillento; el que lo cabalga se llama Muerte, a la que acom 
paña el Hades, la morada de los muertos, el infierno (Ap 6, 7-8). 
Es éste el destino inexorable que afecta a la humanidad pecadora 
a la que la muerte troncha la vida, el ser, el hacer. En el v. 8 se ha
lla la manifestación de todo el poder, sintetizado en la espada (cf.
6, 4: guerra), el hambre (cf. 6, 6: escasez de los bienes de prim e
ra necesidad), la muerte (o acaso también la peste , puesto que el 
griego thánatos traduce a veces el hebreo dever, peste) y las f ie 
ras de la tierra (probable imagen del Hades).

Con toda probabilidad, Juan toma estas imágenes de la enu
meración contenida en Ez 14, 21: «Cuando yo mande contra Je
rusalén estos cuatro azotes: espada, hambre, bestias feroces y pes
te (dever\ thánatos en los LXX)», pero la aplica a la función de 
desvelar la historia de la humanidad. De hecho, la apertura de los 
cuatro sellos revela la historia de la humanidad, creada por la pa
labra de Dios para la victoria, pero afectada, a causa del pecado, 
por el poder político, el poder económico y la muerte. El mundo 
no está sometido al azar, sino a estos poderes, aunque la palabra 
de Dios obtendrá la victoria incluso sobre ellos. Por esto a los tres 
últimos caballos se les da poder sobre la cuarta parte de la tierra 
(Ap 6, 8), es decir, un poder limitado, mientras que el primero se 
impondrá a toda la tierra. La maldición creciente (cf. Gn 3-11), 
que precisamente por el continuo crecimiento del pecado se con
figuraba como guerra, hambre y muerte, tiene un poder limitado, 
pues la humanidad permanece en la historia por decreto de Dios 
(cf. Gn 9, 12-17) en espera de la bendición.

En esta primera parte del capítulo 6 Juan ha presentado una se
rie de elementos -guerra, hambre, muerte, peste- que se encuen
tran también en los tres apocalipsis sinópticos (cf. Me 13, 5-13; 
Mt 24, 4-14; Le 21, 8-19) significando el «comienzo de los dolo
res» (Me 13, 8; Mt 24, 8), y que en la literatura apocalíptica inter
testamentaria eran vistos como los signos precursores del fin. Pa
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ra Juan, estos acontecimientos situados en los últimos tiempos, en 
la última hora (cf. 1 Jn 2, 18), es decir, en el tiempo entre la cru
cifixión-resurrección y la parusía, no son el preámbulo inmedia
to del fin, porque el juicio y el fin ya han entrado en la historia por 
medio de la cruz pascual de Cristo. La historia está ya encamina
da no hacia un infinito progreso, sino hacia su consumación, ha
cia un final que, sin embargo, no será provocado, como si de una 
relación causa-efecto se tratase, por dinámicas internas de la his
toria o por una serie de sucesos catastróficos intramundanos, sino 
que en realidad tendrá lugar en virtud de un decreto soberano de 
Dios, quien ha reservado en su poder los tiempos y los momentos 
del final (cf. Hch 1, 7).

Los cuatro jinetes nos ofrecen el marco de la historia tal como 
la tierra logra captarla: el surgir del poder político, del poder eco
nómico y de la muerte contra la humanidad llamada a la victoria. 
Pero a los ojos de Dios la historia comporta una realidad diferen
te: por eso a continuación vienen los tres últimos sellos.

Dios ve que el primer fruto de la historia es una gran cantidad 
de mártires, de víctimas del poder militar, político y económico, y 
del pecado del hombre. Para Dios la historia está constituida por 
las víctimas y no por los tres poderes de la tierra. Ya en el evange
lio Jesús había dicho:

D ios va a pedir cuentas a esta generación de la sangre de todos los 
profetas vertida desde la creación del m undo, desde la sangre de 
Abel hasta la de Zacarías, a quien mataron entre el altar y el san
tuario (Le 11, 50-51).

En este pasaje Lucas declara la cualidad profética de todas las 
víctimas de la historia a partir de Abel: se trata de todas las vícti
mas de la humanidad cuya sangre ha sido derramada «desde el co
mienzo del mundo». Son, por tanto, los mártires de la humanidad, 
no solo los cristianos y ni siquiera los del pueblo elegido, de Israel, 
como en el caso de Abel. La Carta a los hebreos también atestigua 
que la sangre derram ada desde Abel, que «aun muerto, todavía 
habla» (Heb 11,4), prefigura la sangre derramada por Cristo, «el 
cual nos ha rociado con una sangre que habla más elocuentemente
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que la de Abel» (Heb 12, 24). Esta «sangre inocente» (Mt 23, 35) 
grita ante Dios (cf. Gn 4, 10) y constituye una oración que es es
cuchada y acogida: desde la sangre de Abel hasta la sangre de Za
carías, asesinado entre el altar y el santuario, es decir, delante del 
mismo Dios. Ante Dios, dice Juan, hay una gran cantidad de vícti
mas, que en verdad no son solo los mártires en sentido estricto, si
no todas las víctimas de la historia, entre las cuales también se en
cuentran aquellas que han sido asesinadas por el testimonio dado a 
Dios. Aquí se incluyen todos aquellos que en la historia han paga
do, han sufrido la opresión: ante Dios, el niño que muere de ham 
bre es como el gran Moisés, su vida tiene el mismo valor.

Todas estas víctimas están «bajo el altar» (Ap 6, 9), expresión 
con la que acaso se aluda aquí al ritual sacrificial veterotestamen- 
tario; según éste, la sangre de las víctimas se esparcía «junto al al
tar de los holocaustos» (Lv 4, 7), con la convicción de que la san
gre de un ser «es la vida» (Lv 17, 11). Pues bien, las vidas de estos 
hombres que han sido degollados (Ap 6, 9) participan misteriosa
mente de la inmolación del Cordero que ha sido degollado desde 
la fundación del mundo (cf. Ap 13, 8). Su inmolación se ha produ
cido «por anunciar la palabra de Dios y haber dado el testimonio 
debido» (Ap 6, 9). Juan, con toda intención, no habla del «testimo
nio de Jesús» (Ap 1, 2.9; 12, 17; 19, 10; 20, 4), sino del testimonio 
«debido», el que cada uno llevaba en sí; ellos lo poseían ya de suyo 
en cuanto seres creados a imagen y semejanza de Dios, desvirtua
das éstas por el odio y la malicia del hombre.

Estamos, en verdad, ante todas las víctimas de la injusticia hu
mana, también aquellas que no conocen el nombre del Dios único, 
Yahvé, ni el nombre santo y bendito de su Mesías, Jehosua. En la 
visión de Juan, la «a-fonía» de su testimonio se transforma en gri
to de oración expresado con las palabras de los salmos: «¿Hasta 
cuándo, Señor, hasta cuándo?» (cf. Sal 6, 4; 13, 2-3; 74, 10; 89, 
47, etc.). Aquí el grito, inspirándose en Sal 79, 5, resuena así: «Se
ñor (literalmente, ‘Patrón’: despótes), santo y veraz, ¿cuándo nos 
harás justicia y vengarás la muerte sangrienta que nos dieron los 
habitantes de la tierra?» (Ap 6, 10), o bien, los que son mundanos, 
los que se oponen a Dios y a Cristo. Pues en el Apocalipsis la ex
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presión oi katoikountes epi tés gés (Ap 6, 10; 8, 13; 11, 10; 13, 8. 
12.14; 17, 2.8) tiene siempre una connotación negativa, como ocu
rre en muchos pasajes del cuarto evangelio con el término kósmos: 
es el espíritu de lo mundano y de lo idolátrico que conduce al re
chazo de Cristo y de Dios.

Pero en coherencia con la teología de la imprecación ya pre
sente en el Antiguo Testamento y especialmente en los salmos, el 
grito de estas víctimas no expresa el deseo de venganza personal, 
sino la esperanza del cum plim iento del plan de Dios, de la ins
tauración plena de su justo  ju icio  y de su reino. Es la oración de 
los m ártires del Antiguo Testamento (cf. 2 Mac 7) y de todas las 
víctimas de la injusticia que remiten su causa solo a Dios y se nie
gan a cualquier tipo de venganza o a tomarse la justicia por su 
mano, dejando que sea Dios el único que juzgue. El Nuevo Tes
tamento, que conoce el ejem plo de Cristo que «injuriado no de
volvía las injurias y sufría sin amenazar, confiando en Dios que 
juzga con justicia» (1 Pe 2, 23), puede decir con Pablo:

A nadie devolváis nial por mal; procurad hacer el bien ante todos 
los hom b res... N o os tom éis la justic ia  por vuestra mano, queri
dos m íos, sino dejad que D ios castigue, pues d ice la Escritura: A 
mí m e corresponde hacer justicia; yo daré su m erecido a cada 
u n o ... No te dejes vencer por el mal; antes bien vence al mal a 
fuerza de bien (Rom  12, 17.19.21).

A todas estas víctimas se les da un vestido blanco -p o r tanto es
tán vivas porque junto a Dios y en Dios se halla verdaderamente la 
plenitud de su v ida- y Dios les dice que tengan paciencia (literal
mente: que «descansen», anapaúsesthav. cf. Ap 14, 13) todavía por 
un poco de tiempo hasta que el número de los elegidos, de los sier
vos de Dios, llegue a completarse (Ap 6, 11). Más aún, Juan preci
sa que el número al que se refiere ese completarse es el de «vues
tros com pañeros (de servicio) (syndouloi) y vuestros herm anos 
que, como vosotros, van a ser martirizados [muertos]». Esta ex
presión indica claramente que no se trata simplemente de los már
tires, pues la experiencia de la iglesia era que no todos los cristia
nos sufrían martirio, sino que se extiende a todos cuantos sirvieron
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a Dios fielmente y a quienes dieron el mismo testimonio de sangre 
derramada a causa de la maldad de los hombres. A los ojos de Dios 
el grito de las victimas es una plegaria que constituye un compo
nente esencial de la historia. El grito de los hombres no queda sin 
ser escuchado. Dios cambia la historia por este grito como ya ha
bía hecho por la intercesión de Abrahán (Gn 18, 16), por la de 
Moisés (Ex 32, 11-14.30-32), por la de Samuel (Sal 99, 6), por la 
gran intercesión de los profetas y finalmente por la de Cristo: «Pa
dre, perdónales, porque no saben lo que hacen» (Le 23, 34). Y es 
sobre el mismo Jesús sobre quien ha caído toda la venganza exi
gida por su sangre: en la cruz Dios ha juzgado al mundo.

La oración constituye un com ponente esencial de la historia, 
y, como la palabra de Dios, la recorre con una fuerza capaz de 
cam biar los acontecim ientos, cam bio que acontece por el poder 
de Dios y no según las intenciones o los meros proyectos hum a
nos. Pero resulta enormemente importante tener clara conciencia 
de que la oración tiene su peso específico dentro de la historia, 
que es ella la que mueve a Dios a hacer justicia a sus elegidos. De 
hecho, dice Jesús:

¿N o hará entonces D ios justicia a sus eleg idos que claman a Él día 
y noche? ¿Les hará esperar? Yo o s d igo que les hará justicia  inm e
diatam ente. Pero, cuando venga el Hijo del Hombre, ¿encontrará 
fe en la tierra? (Le 18, 7-8).

Es decir, ¿encontrará aún elegidos que griten día y noche pi
diendo que se haga justicia?

Sin embargo, ya dentro de la historia existe una atención por 
parte de Dios, y es esto lo que encontramos en este septenario de 
los sellos. La apertura del quinto sello, la oración de los mártires, 
de las víctimas, produce sus efectos en el sexto sello. Desde el 
grito de Abel en adelante Dios debería haber hecho justicia; si no 
la ha hecho, es porque ha tenido paciencia:

Y no es que el Señor se retrase en cumplir su prom esa com o algu
nos creen; sim plem ente tiene paciencia (makrothymia) con v o so 
tros, porque no quiere que alguno se pierda, sino que todos se con
viertan (2 Pe 3, 9).
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Dios aguarda con paciencia, tiene makrothymía, desea la con
versión de todos:

Le dijeron: «¿Q uieres que vayam os a arrancarla [la cizaña]?» El 
les dijo: «N o, no sea que, al arrancar la cizaña, arranquéis con ella  
el trigo. Dejad que crezcan juntos am bos hasta el tiem po de la s ie 
ga» (M t 13, 28-30).

En el sexto sello encontramos la intervención de Dios, el cual 
responde a la invocación de las víctimas constituyendo en la his
toria un pueblo de justos, de elegidos, separado de los malvados 
y de los impíos. Estamos ante una serie de sucesos devastadores 
que quieren indicar la inminencia del f í n , expresados con un len
guaje típico de la apocalíptica (Ap 6, 12-14). Juan remite a ex
presiones usadas constantemente en la literatura profética del An
tiguo Testamento, que abundan en la apocalíptica apócrifa y que 
se encuentran también en los apocalipsis sinópticos. Recogemos 
aquí algunos de los pasajes del Antiguo Testamento en que apare
cen estas señales como sucesos que anuncian el día de Yahvé y 
que parecen haber inspirado más directamente a Juan.

Terremoto: J1 2, 10; 4, 16; A m  8, 8; 9, 5 
Oscurecimiento del sol. Is 13, 10; 50, 3; J1 3, 4a; 4 , 15 
Luna semejante a sangre: J1 3, 4b  
Caída de las estrellas: Is 34 , 4c.d .e  
Envolverse el cielo como un rollo: Is 34, 4b 
Retemblar de montes e islas: Nah 1, 5; Jr 4, 24

Estas imágenes apocalípticas significan la irrupción, la inter
vención poderosa y soberana de Dios en la historia. Ante estas se
ñales, «los reyes de la tierra, los nobles, los grandes jefes m ilita
res, los ricos y poderosos, los hombres todos, esclavos o libres, se 
escondieron en las cavernas y entre las rocas de los montes d i
ciendo a montes y peñascos: Caed sobre nosotros; ocultadnos de 
la vista del que está sentado en el trono y de la ira del Cordero. 
Porque ha llegado el día de su ira y ¿quién podrá mantenerse en 
pie?» (Ap 6, 15-17). De nuevo Juan se inspira aquí en el Antiguo 
Testamento, especialmente en Os 10, 8 y J1 2, 11, pero es extraor
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dinariam ente significativo que estas palabras las encontrem os 
también en la narración de la pasión del evangelio de Lucas. Por 
lo demás, en las narraciones de la pasión y muerte de los otros si
nópticos hallamos también que algunas de esas expresiones apo
calípticas (Ap 6, 12-14) habían encontrado una primera m anifes
tación en la crucifixión: entonces el sol se oscureció (Le 23, 44), 
hubo tinieblas en toda la tierra desde el mediodía hasta las tres de 
la tarde (Me 15, 33 par), la tierra tembló y las piedras se rom pie
ron (Mt 27, 51). Lucas dice que mientras Jesús subía al Calvario 
le seguían unas mujeres que se lamentaban por él: es el lamento 
de Jerusalén sobre el Traspasado (cf. Zac 12, 10) y estas mujeres 
representan ya una parte de la iglesia. Jesús les dice:

M ujeres [hijas] de Jerusalén, no lloréis por mí; llorad más bien por 
vosotras y por vuestros hijos. Porque vendrán días en que se dirá: 
Dichosas las estériles, los vientres que no engendraron y los pechos 
que no amamantaron. Entonces se pondrán a decir a las montañas: 
¡Caed sobre nosotras!, y a las colinas: ¡Aplastadnos! Porque si e s
to hacen con el leño verde, ¿qué harán con el seco? (Le 2 3 ,2 8 -3 1  )3.

Cuando los hombres comprendan la historia como la respues
ta de Dios a las víctimas de todos los tiempos, quienes las hayan 
causado -reyes, nobles, generales, ricos, poderosos, e incluso cual
quier hombre, esclavo o libre4, que en su situación haya sido ver
dugo- preferirán no haber nacido y gritarán a los montes: «¡Caed 
sobre nosotros! ¡Aplastadnos!». Se reconocerán tan diferentes del 
Adán convertido en cordero, víctima sacrificada por ellos, que ex
presarán su deseo de no haber nacido, su deseo de suicidio, de al
go incluso peor que el suicidio. Se descubrirán tan deform es con 
relación a su imagen auténtica, con relación a la llamada a la vida 
-e l primer componente de la historia- que Dios dirige al hombre, 
que preferirán no haber venido nunca al mundo.

3. Este texto de Lucas pasaría posteriormente a otro pasaje del mismo evan
gelista, Le 21, 23-24: «¡Ay de las que estén encinta y criando en aquellos días! 
Porque habrá gran tribulación en la tierra... Jerusalén será pisoteada por los pa
ganos, hasta que llegue el tiempo señalado».

4. La enumeración de siete términos ha sido elegida intencionalmente para 
englobar el conjunto y la totalidad de la sociedad humana.
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2 . L ü S  CIENTO CUARENTA Y CUATRO MIL ( A p  7 , 1 -8 )

La apertura del séptimo sello le permite a Juan entrever cuatro 
ángeles de pie en los cuatro ángulos de la tierra -concebida tradi
cionalm ente como cuadrangular (cf. Is 11, 12; Ez 7, 2 ) -  que su
jetaban los cuatro vientos (cf. Jr 49, 36; Zac 6, 5) «para que no 
soplase viento alguno sobre la tierra ni sobre el mar ni sobre los 
árboles» (Ap 7, 1). El capítulo anterior terminaba con el anuncio 
de la llegada del día grande de la ira de aquel que está sentado so
bre el trono y del Cordero, tras lo cual seguía el grito: «¿Quién po
drá mantenerse en pie?» (6, 17). Ahora, no obstante, se concede 
una dilación, un retraso en el desencadenamiento de la ira del ju i
cio, y Juan ve «a otro ángel que subía del oriente; llevaba consigo 
el sello del Dios vivo» (7, 2). Este ángel anuncia gracia y salva
ción; viene, en efecto, del este, del oriente, donde nace el sol y de 
donde se espera la llegada de la salvación. El jardín de Edén es si
tuado al oriente (Gn 2, 8), el liberador Ciro viene del oriente (Is 
4 1 ,2 ), después del destierro de Babilonia la gloria misma de Dios 
vuelve al templo, procedente del oriente, por la puerta que mira al 
este (Ez 43, 1-2), y la apocalíptica conoce la tradición de la veni
da escatológica del Mesías desde el oriente (cf. OrSib 3, 652). Es
te otro ángel grita a los cuatro ángeles que tienen el poder de de
vastar: «No hagáis daño a la tierra, ni al mar ni a los árboles hasta 
que marquemos en la frente con el sello a los servidores de nues
tro Dios» (Ap 7, 3). De esta manera el sexto sello aparece desdo
blado: puso en evidencia a los malvados (6, 15ss), pero la cizaña 
no debe ser extirpada antes de que los justos, el grano bueno, re
ciban la impresión del sello del Dios vivo.

Por eso, Juan nos muestra en este momento la constitución del 
pueblo de los justos que aparecen señalados con un sello. En la no
che del primer éxodo, de la salida de Egipto, había sido necesaria 
la señal de la sangre en las jam bas de las puertas para que el ángel 
exterminador pasara de largo ante las casas de los hebreos (cf. Ex 
12, 22-23). También ahora debe haber un sello. Nos encontramos 
aquí con el eco y la contraposición a la «liturgia» imperial, en la 
que tanto Nerón como Domiciano obligaban a sacrificar al em pe
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rador con un gesto de la mano y la inclinación de cabeza, o acaso 
más concretamente a la orden de Nerón que obligaba a sus súbdi
tos y a sus tropas a llevar en el brazo la inscripción: «César es 
dios», Kaisar theós (cf. Ap 13, 16). A esta liturgia de Roma Juan 
opone la liturgia en la que sobre la frente se imprime el sello del 
Dios vivo cuyo nombre es Cristo. Ya en Ez 9, 4, el Señor ordena 
marcar con «una señal [tan] en la frente de los hombres que gimen 
y lloran por todas las abominaciones que se cometen dentro de ella 
(Jerusalén)», la cual los preservará del exterminio (cf. Ez 9, 6). 
Las víctimas llevan todas una señal y, según la forma arcaica de 
los caracteres hebreos, esta señal, que es la última letra del alefa
to hebreo, tiene la forma de cruz. Los justos, para huir del castigo, 
son marcados como pertenecientes al Señor.

Dios puso sobre Caín una señal (cf. Gn 4, 15) para proteger
lo, porque aunque había sido asesino, verdugo, después de la mal
dición se había convertido a su vez en víctima. A partir de Caín 
todos somos a la vez verdugos y víctimas, pero cuando el ser víc
tima llega a prevalecer sobre el ser verdugo, Dios impone la Tau, 
la señal del Dios vivo.

Los marcados son ciento cuarenta y cuatro mil -e l cuadrado de 
doce multiplicado por m il-y  proceden de todo Israel (Ap 7, 4). En 
esta visión, Israel es el primero que recibe el sello de Dios, el pri
mero que recibe la salvación, aunque esta se extiende a todos los 
confines de la tierra. Sigue la lista de los marcados de cada una de 
las tribus de Israel, cuyo origen está en cada uno de los doce hijos 
de Jacob (Ap 7, 5-8). En la lista aparecen dos particularidades; la 
primera es que el primer puesto lo ocupa Judá, aunque no era el 
primogénito de Jacob (cf. Gn 35, 22b-25) y su nombre no aparece 
nunca el primero en las listas de las doce tribus del Antiguo Testa
mento5. Juan la pone en primer lugar en virtud de las profecías que 
recaían sobre ella y porque de ella ha salido Cristo, «el león de la 
tribu de Judá» (Ap 5, 5). La segunda consiste en la sustitución de

5. Los dos textos de 1 Cr 2, 3ss y Nm 2 que colocan a Judá en el primer lu
gar son excepciones más aparentes que reales: en el primer texto la enumeración 
se ordena conscientemente según un orden geográfico; en el otro (texto sacerdo
tal) el primer lugar se le atribuye, fuera de la lista, a la tribu sacerdotal de Leví.
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la tribu de Dan por la de Manasés, lo cual no deja de sorprender, 
porque Dan era uno de los doce hijos de Jacob (cf. Gn 30, 6; 35, 
25), mientras que Manasés era hijo de José (cf. Gn 41, 51). La tri
bu de Dan desaparece de esta lista y es sustituida porque cayó en 
la traición de la idolatría (cf. Jue 18; 1 Re 12, 28-30). La idolatría 
de Dan es lugar común en la tradición judía, que siempre ofrece 
un juicio negativo sobre ella. Según el Targum Pseudo-Jonatán a 
Ex 17, 8, durante el camino por el desierto esa tribu no era cubier
ta por la nube «debido a la idolatría que practicaba» (cf. Targum 
Pseudo-Jonatán a Nm 22, 41), y según el Midrás Génesis Rabbá 
43 a Gn 14, 14, «Dan significa idolatría». En los Testamentos de 
los Doce Patriarcas se narra la apostasía de Dan, su abandono del 
Señor y su oposición a la tribu de Judá: de hecho, Satanás es el 
príncipe de esa tribu ( Test Dan 5,4-6). Hipólito dirá que «como de 
la tribu de Judá nació Cristo, así de la tribu de Dan nacerá el An
ticristo» (Anticristo 14), e Ireneo explicará que «a esto se debe 
el que la tribu de Dan no esté incluida en la lista del Apocalipsis 
del número de los salvados» (Adv Haer. 5, 30, 2). Por tanto Dan es 
sustituido por Manasés, de la misma forma que Matías sustituirá 
a Judas Iscariote en la lista del número de los apóstoles (cf. Hch 1, 
15-26): era necesario que fueran Doce, pero el traidor es elimina
do. Es imposible que la traición participe de la elección, de modo 
que aquel que traiciona es suprimido del número de los marcados 
con el sello. La bendición y el sello que habían sido puestos sobre 
Dan y sobre Judas Iscariote quedan sin efecto.

3. L a  m u c h e d u m b r e  in m e n s a  (A p  7 , 9 -1 7 )

Después de haber contemplado a los elegidos, a Israel, Juan ve 
una muchedumbre inmensa de toda raza y nación, toda la huma
nidad, que participa de la salvación por medio de la iglesia. Aquí 
está la realización de la promesa hecha a Abrahán: «En ti serán 
benditas todas las naciones de la tierra» (Gn 12, 3). Juan la ve 
cum plida en el reino, al final de la historia, pero anticipada ya 
aquí en el presente.
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Todos estos llevan vestidos blancos, van vestidos con la palabra 
de Dios, porque son palabras, logo i salidos de Dios, asimilados al 
Lógos hecho víctima, por lo que participan en su victoria, y llevan 
una palma en la mano, símbolo de la victoria (cf. 1 Mac 13, 51).

Es posible que haya aquí una referencia a la fiesta de Sukkot, 
la fiesta de las Tiendas, durante la cual los hijos de Israel debían 
salir de su ciudad y m orar en el campo, en una tienda, como me
morial de la estancia de sus padres en el desierto al salir de Egip
to. La fiesta duraba siete días y en ella los hijos de Israel m ani
festaban su alegría y su gozo ante el Señor agitando en sus manos 
ramos de palmera (cf. Lv 23, 40). Esta fiesta, que ya en el A nti
guo Testamento adquirió un alcance universal y escatológico (cf. 
Zac 14, 16), se fue enriqueciendo en la interpretación de la tradi
ción rabínica con la asimilación a otra Tienda, la de la Presencia, 
la Shekiná de Dios: estar bajo la tienda significaba entrar en co
munión con Dios, vivir de su presencia como en el santuario. Y en 
Ap 7, 15 se dice que «Aquel que se sienta en el Trono extenderá su 
tienda entre ellos», expresando con ello el télos, la meta del éxo
do escatológico de la humanidad, de su paso de este mundo al Pa
dre, a la comunión plena y sin sombras con Dios.

La muchedumbre inmensa participa en una liturgia y eleva un 
himno cristológico -estam os dentro de la doxología del septena
rio de los sellos- completando así la visión de Juan. El cántico ce
lebra la salvación que pertenece a Dios y al Cordero y que pro
cede única y exclusivam ente de ellos (cf. Ap 7, 10; cf. 12, 10;
19, 1)(’; es un cántico cósmico, cantado al unísono por los ánge
les, los veinticuatro ancianos, los cuatro seres vivientes y toda la 
creación, la cual finalm ente ha dejado de gem ir (cf. Rom 8, 19) 
porque ha visto la manifestación de los hijos de Dios. La alaban
za a Dios, manifestada con siete expresiones, es ciertamente ple
na y total: «Amén. Alabanza, gloria, sabiduría, acción de gracias, 
honor, poder y fuerza a nuestro Dios por los siglos de los siglos. 
Amén» (Ap 7, 12).

6. Acaso haya aqui una nueva alusión a la fiesta de Sukkot; en ella se canta
ba el salmo 118, que en el v. 25 grita: «Hosanna», es decir, «¡Salva! Danos la sal
vación». Juan, pues, contempla el cumplimiento de aquel grito.
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Entonces uno de los veinticuatro ancianos7 le pregunta a Juan: 
«Estos que están vestidos de blanco, ¿quiénes son y de dónde han 
venido?» (Ap 7, 13). Juan no puede hacer otra cosa sino rem itir 
al anciano la revelación grande y solemne: «Tú eres quien lo sa
be, Señor» (Ap 7, 14a; cf. Ez 37, 3). La respuesta que viene de lo 
alto testifica que se trata de aquellos que han pasado a través de 
la gran tribulación (cf. Dn 12, 1; Mt 24, 21; Me 13, 19) y han la
vado sus vestidos en la sangre del Cordero (Ap 7, 14b).

En esta paradoja, cargada de sentido, se percibe un fuerte eco de 
varios pasajes del Antiguo Testamento, sobre todo de Gn 49, 11, la 
profecía del Mesías que lava su vestido en la sangre de la uva. Tam
bién resuena el texto de Ex 19, 10.14, que describe la purificación 
de los vestidos de los israelitas antes de la aparición de la gloria del 
Señor y la entrega de la Ley: «Ellos lavaron sus vestidos» (Ex 19, 
14), y que el Targum Pseudo-Jonatán interpreta: «Dejaron blancos 
sus vestidos». Por último, hay un eco del cántico del juicio que en
contramos en Is 63, 1-6. Dice Isaías: «¿Quién es ese que viene de 
Edom, de Bosrá, con los vestidos teñidos de rojo? Ese, esplendoro
so en sus vestidos... ¿Por qué está rojo tu vestido y tus ropas como 
las de aquellos que pisan el lagar? En el lagar he pisado yo solo, na
die del pueblo estaba conmigo» (cf. lQ Isa)8. Se trata de un cántico 
mesiánico de juicio: ¡es Cristo que viene de la cruz con sus vesti
dos manchados de sangre! En realidad aquel día en la cruz Cristo 
ha pisado a los pueblos en sí mismo, su sangre es la que ha man
chado su ropa y nadie le ha ayudado, nadie ha estado con él. El sa
crificio de Cristo es único. El verdadero y más dramático martirio 
ha sido el de Cristo; por eso quienes le han seguido en el derrama
miento de su sangre están vestidos de blanco tras lavar sus vestidos 
en la sangre del Señor. Están ahora ante el Señor que extiende su 
tienda sobre ellos: la morada, la casa, el templo que Dios está cons
truyendo en la historia no es solo la casa de David (cf. 2 Sm 7), si

7. Según una bellísima carta de Gregorio de Nacianzo a Basilio, este ancia
no, uno de los apóstoles, sería Santiago, hermano de Juan, asesinado por Hero- 
des hacia el año 44 (cf. Hch 12, 2).

8. Las siglas indican el manuscrito del rollo de Isaías encontrado en la cue
va 1 de Qumrán [N. del T.].
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no una casa que abarca a toda la humanidad y que Dios construye 
con todas las víctimas de la historia.

Cuando el Señor vuelva, tras haber lavado y purificado a Jeru
salén, su gloria será como una tienda (sukká) para dar sombra, pro
teger del calor y resguardar de la intemperie: Juan contempla en su 
realización la profecía escatológica de Isaías (Is 4, 3-6). Inspirán
dose siempre en imágenes de Isaías (cf. Is 49, 10; 25, 8), reelabo- 
rándolas y aplicándolas a Cristo-Cordero, formula la promesa des
tinada a los marcados con la cruz y con la sangre del Cordero:

Ya nunca tendrán hambre ni sed,
ni caerá sobre e llo s el calor agobiante del sol.
El Cordero que está en m edio del trono los apacentará 
y los conducirá a fuentes de aguas vivas; 
y D ios enjugará las lágrim as de sus ojos (A p 7, 16-17).

Al com enzar la visión Juan había visto al Cordero, o mejor, al 
león de Judá convertido en Cordero; aquí el Cordero se ha conver
tido en el Pastor, aquel que guía hacia las aguas de la vida, el que 
conduce a una salvación eterna en la que Dios enjuga las lágrimas 
de los ojos de todas las víctimas, según la bellísima imagen que 
volverá a usar en la visión de la Jerusalén celestial (cf. Ap 21, 4).

Hemos llegado así al séptimo sello, un sello muy raro que se 
abre con una visión, pero que después queda en suspenso. Se ha
ce un silencio en el cielo de cerca de media hora, el cual indica el 
silencio de Dios que ya viene, el silencio del juicio, el silencio de 
quien es colocado frente a la inminente llegada de Dios; pero el 
juicio todavía no se realiza (Ap 8, 1).

Con frecuencia el Antiguo Testamento habla del silencio ante 
el Dios que viene, el silencio como condición previa a una mani
festación solemne del Señor, de su juicio, el silencio como señal 
de la aproximación del día de Yahvé:

La tierra se asusta y enm udece
cuando D ios se levanta para hacer justicia,
para salvara los hum ildes de la tierra (Sal 76 [75], 9 b -10).

El Señor está en su tem plo santo:
¡Silencio, tierra entera, ante él! (Hab 2, 20).
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Que calle ante el Señor todo ser vivo, 
porque sale de su santa morada 
dispuesto a intervenir (Zac 2, 17).

S ilen cio  ante el rostro del Señor 
porque está cerca el día del Señor; 
el Señor ha preparado un sacrificio
y ha consagrado [mandado llamar] a sus invitados (S o f  1, 7).

La profecía de Sofonías continúa con el ju icio contra Jerusa
lén, contra los incrédulos de Jerusalén (cf. S of 1, 8-13), y anun
cia la venida del día del Señor, el dies i rae, el día del fuego de sus 
celos (S of 1, 14ss). Y ahí aparece la invitación a la conversión: 
«Buscad al Señor, vosotros todos, 'anawim (humildes, pobres) de 
la tierra» (Sof 2, 3). El mensaje de este profeta se dirige ya al res
to de Israel, a los pobres y humildes para con quienes Dios m ues
tra misericordia, mientras se desencadena el juicio contra los go- 
yim, los paganos (Sof 2, 4ss), y contra Jerusalén (Sof 3, 1-8).

Si el séptimo sello concluye sin visiones ni mensajes, solo con 
el silencio, significa que Juan comienza de nuevo desde el prin
cipio y vuelve al mensaje del primer septenario. El séptimo sello 
debería ser el juicio, el final -D io s finalm ente llega-, pero Juan 
reemprende la revelación para mostrar nuevamente el drama que 
se está desarrollando: el sello perm anece abierto y com ienza un 
nuevo septenario. Hay un silencio de cerca de media hora, cifra 
sim bólica de un tiempo de crisis, y Juan invita a pararse a con
templar: el Señor llega y el juicio es inminente.



LAS SIETE TROMPETAS (Ap 8 -9 )

1. E l s é p t i m o  s e l l o  (Ap 8 ,  1-5)

El septenario de las trom petas es el que más se ha prestado a 
interpretaciones de tipo histórico-cronológico, pero tampoco en 
estos capítulos se debe ver una secuencia cronológicamente orde
nada de sucesos históricos; antes bien se trata de una continua, re
novada y  cada vez más profunda meditación del misterio de Cris
to revelado en el Antiguo y en el Nuevo Testamento.

La apertura del séptimo sello constituye la conclusión del sep
tenario anterior, el de los sellos, y al mismo tiempo la apertura del 
septenario de las trompetas. Se hace silencio en el cielo por m e
dia hora; esta cifra de una mitad expresa la necesidad del cum pli
miento, indica algo que debe hallar plenitud: para un semita, aque
llo que es una mitad requiere absolutamente un cumplimiento. 
Juan toma de nuevo el mensaje del primer septenario y en particu
lar la última de las siete cartas, en la que el Señor decía a la igle
sia: «M ira que estoy llamando a la puerta... estoy llegando» (Ap
3, 20), indicando así la inm inencia de su venida y del juicio. En 
el segundo septenario, el de los sellos, se volvía a recorrer toda la 
historia, mediante el desvelamiento el Antiguo Testamento, hasta 
la liturgia final en la que los elegidos reciben el sello de Dios y 
el vestido blanco lavado en la sangre del Cordero: de nuevo todo 
concluía frente a la inminencia del juicio.

El juicio podía ser colocado en este lugar o incluso antes, al fi
nal del primer septenario, pero Juan comienza otra vez desde el
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principio porque aún no se ha entregado el mensaje fundamental 
del juicio, juicio que seguirá siendo inminente también al final del 
septenario de las trompetas. Hay como tres tiempos, un primero, 
un segundo y todavía un tercero, tiempos que constituyen una lec
tura repetida para profundizar más, para m editar mediante suce
sivas com prensiones en el mensaje que estaba ya contenido en
teramente en el prim er septenario1. Juan vuelve a recogerlo y a 
desarrollarlo de acuerdo con la estructura teológico-narrativa que 
le es típica, para reafirm ar que en realidad el juicio ya se ha pro
ducido en la m uerte y resurrección de Jesús. Sucede, pues, que 
al leer estos septenarios, cuando se cree haber llegado ya al final, 
nos encontram os realm ente ante un nuevo com ienzo, una vuelta 
al principio. Este mismo procedimiento consistente en concatenar 
septenarios relativos todos a un único mensaje debería bastar pa
ra excluir cualquier lectura que busque en ello una secuencia his- 
tórico-cronológica de acontecimientos sucesivos.

Juan abre el septenario de las trompetas con una visión: ve sie
te ángeles de pie ante el trono (Ap 8, 2). Según la tradición judía, 
alrededor del trono de Dios están de pie siete ángeles que forman 
la corte celestial: «los ángeles del rostro» (expresión de Is 63, 9 se
gún el texto hebreo, corriente en la literatura judía: Jub 1, 27.29; 
2, 1), los siete mensajeros de Dios que manifiestan sus energías y 
que podrían ser asimilados a los siete espíritus del Señor que tie
nen su representación sacramental en las siete luces de la menorá. 
La literatura intertestamentaria nos hace conocer los nombres de 
estos siete ángeles: Uriel, Rafael, Raguel, Miguel, Sarcael, Gabriel 
y Remeiel (cf. Hen et 20). Los nombres de algunos de estos «án
geles de la presencia» los encontram os también en la Escritura. 
De Rafael (= Dios cura, recordado en Ex 15, 26 como nombre de 
Dios) se habla en Tob 3, 17; 12, 15: «Yo soy Rafael, uno de los 
siete ángeles que asisten al Señor y pueden contemplar su gloria». 
Miguel (= ¿Quién como Dios?) es mencionado en Dn 10, 13.21;

1. Este modo de proceder se asemeja al método midrásico, que consiste en 
una profundización constante del mensaje bíblico mediante la unión de pasajes 
bíblicos, los cuales, iluminándose recíprocamente, consienten la «apertura», la 
revelación de significados profundos del texto.



Las siete trompetas 135

12, 1 y en el Nuevo Testamento aparece en Jud 9 y Ap 12, 7. Fi
nalmente, Gabriel (= Dios es fuerte) es mencionado en Dn 8, 16; 
9, 21 y es el ángel que se aparece al sacerdote Zacarías mientras 
está oficiando en el templo la ofrenda del incienso: «Y el ángel del 
Señor se le apareció, de pie, a la derecha del altar del incienso» 
(Le 1, 11). El ángel se presenta a Zacarías diciéndole: «Yo soy Ga
briel, que estoy en la presencia de Dios» (Le 1, 19) y le anuncia el 
nacimiento de un hijo. Será también Gabriel el que lleve a María 
el anuncio del nacimiento de un hijo que será llamado hijo del Al
tísimo (cf. Le 1, 26-38). Estos ángeles están en la presencia de 
Dios y m anifiestan sus energías: Miguel en el combatir (cf. tam
bién Zac 3, 1-3), Gabriel en el anunciar, Rafael en el curar.

A los siete ángeles que ve Juan se les entregaron unas trompe
tas (Ap 8, 2). En el Antiguo Testamento la trompeta anuncia la in
tervención de Yahvé, la aproximación del día de Yahvé (cf. J1 2, 1; 
Sof 1, 16), el día del aprieto (cf. Am 3, 6). En Am 3, 6-8 resulta 
especialmente claro que el sonido de la trompeta es una metáfora 
para decir que la palabra de Dios va a sonar: la trompeta anuncia 
ciertamente un juicio, pero más que disponer para cataclismos y 
catástrofes predispone a escuchar la palabra de Dios. La trompeta 
tiene asimismo la función de reunir para el anuncio de la remisión 
de los pecados de todo Israel; el sonido de la shofar al final de la 
liturgia del Yom Kippur, el día de la expiación, tenía precisamen
te este significado. Con las siete trompetas, pues, nos encontramos 
frente al irrumpir de la palabra de Dios en la historia, frente a la 
intervención de Dios, y no ante sucesos «apocalípticos» en el sen
tido tradicional de catástrofes y desastres. Entonces se produce una 
gran turbación en las Potencias (cf. 1 Cor 15, 24; E f 1, 21; 3, 10; 
6, 12; etc.) y en el orden de la creación.

En el septenario anterior hemos visto que la oración, y en es
pecial la que pide la intervención de Dios, es un com ponente de 
la historia. En este septenario Dios responde a dicha oración, al 
grito de las víctimas: «¿Hasta cuándo?», y lo hace por medio de 
la venida de su hijo en la carne, así como mediante la llegada del 
juicio. Para Juan, en efecto, se trata de un único acontecimiento: 
el Jesús venido en la carne, en el m om ento central de la pasión
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está sentado sobre el asiento que es el trono del juicio (cf. Jn 19, 
13)2: no se remite el juicio al final de los tiempos, sino que está ya 
en la venida de Cristo, en el misterio de la encarnación, en el pre
sente. Ahí, según san Juan, se reconoce que el Señor viene y rea
liza el juicio.

Este septenario habla de la turbación de las Potencias ante la de
cisión de Dios de encarnarse. Ya vimos que el grito de los mártires 
(«¿Hasta cuándo, Señor?»: Ap 6, 10) es el de todas las víctimas de 
la historia desde Abel el justo. Estas invocan la encarnación como 
juicio, pero ¿no está ya anunciada así en Gn 3, 15? El texto griego 
de este pasaje comienza la frase con un pronombre masculino (él: 
autos), con lo que afirm a explícitamente que el juicio victorioso 
sobre la serpiente será conseguido por un descendiente, un hijo de 
mujer, abriendo así el texto a una dimensión profético-mesiánica. 
Si históricamente Jesús se encarnó en el seno de la Virgen María, 
no podemos olvidar que la encarnación había sido ya preparada 
con la elección de Israel, con la promesa hecha a Abrahán, con la 
creación misma de Adán. Cuando en el prólogo del cuarto evange
lio Juan dice que «en el principio era el Verbo» (Jn 1, 1) y más ade
lante que «el Verbo se hizo carne», supone que con Adán comien
za de hecho el primer momento de la encarnación.

Viene después un ángel (Ap 8, 3) con un incensario de oro en 
la mano y se detiene ante el altar; lleva muchos perfumes y ofrece 
un sacrificio. La visión de Juan está ligada a la liturgia del templo 
de Jerusalén: se trata del sacrificio del incienso ofrecido sobre el 
altar de los perfumes que se hallaba frente al Santo de los santos y 
sobre el que antiguamente se quemaban las peticiones de los fie
les escritas en trozos de papiro1. El ángel está ofreciendo sobre el 
altar del ciclo los perfumes junto con las oraciones de los santos; 
así la oración de la tierra se une a la del cielo y sube hacia Dios.

2. El apócrifo Evangelio de Pedro (130-150 d.C.) refiere que a Jesús, reves
tido del manto de púrpura y obligado a sentarse en la silla del juicio, se le dijo: 
«Juzga con justicia, oh rey de Israel» (EvPe 3, 7).

3. El humo que se elevaba de los aromas quemados sobre el altar fue muy 
pronto interpretado com o un sím bolo de la oración humana que sube hasta Dios. 
Dice Sal 141,2: «Suba mi oración com o incienso ante ti».
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La oración de los santos de la tierra, los cristianos, se une a la 
oración de los santos del cielo, de modo que su grito es un grito 
único. El Apocalipsis presenta, pues, como inherentes a su revela
ción, la comunión de los santos del cielo y de la tierra y la interce
sión de los santos que están junto a Dios en favor de los hombres.

La intercesión de los santos pertenece a la entraña del Apoca
lipsis. Negar que los santos oren constantemente y que lleven es
ta oración ante Dios significa negar una parte de la encarnación; 
desconocer la comunión de los santos del cielo y de la tierra con 
la posibilidad de su intercesión supone traicionar una parte esen
cial del Nuevo Testamento. Si no existiese la comunión de los san
tos nos encontraríamos en una soledad inmensa, no de tipo psico
lógico, sino teológico, en relación con Dios. En ese caso, cuantos 
«nos han precedido en el signo de la fe y duermen el sueño de la 
paz» (Canon romano) dormirían para siempre, la resurrección de 
Cristo no les habría alcanzado, no tendría plena eficacia. «La gran 
nube de testigos» (Heb 12, 1), que son los santos de la Antigua 
y de la Nueva Alianza, constituye en cambio «la asamblea de los 
primogénitos que están inscritos en el cielo» (Heb 12, 22-23), a la 
que se han añadido ya los cristianos que se encuentran en la tierra 
(Heb 12, 22). El Apocalipsis atestigua que el cuerpo de Cristo no 
existe solo en la tierra, sino que en él participan también todos los 
que han muerto y están junto  a Dios. Más adelante Juan dirá que 
cuantos han muerto en Cristo resurgen inmediatamente y ya des
de ahora reinan con él (cf. Ap 20, 4).

Este ángel ejerce una función sacerdotal, de mediación, orando 
a Dios y ofreciéndole la oración que sube desde la tierra, lo mismo 
que se afirm a del ángel Rafael en el libro de Tobías: «Cuando tú y 
Sara orabais, yo presentaba el memorial de vuestra oración delan
te de la gloria del Señor» (Tob 12, 12).

El ángel que lleva las oraciones a Dios está muy presente en la 
tradición occidental y es el que se menciona en el Canon romano: 
«Te pedimos, Dios omnipotente, que esta ofrenda sea llevada por 
manos de tu ángel ante el altar del cielo, ante tu divina majestad». 
La ofrenda apocalíptica esencial de todos los santos y de todos los 
tiempos se convierte así en la ofrenda única, la del Hijo Jesucristo.
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El grito de los justos y de los oprimidos, la oración que forma 
parte de la historia, es llevada por medio del ángel a la presencia 
de Dios. En este punto el ángel toma el incensario, lo llena del fue
go del altar y lo arroja sobre la tierra (Ap 8, 5). La imagen está to
mada de Ez 10, 2, donde, para significar el comienzo del juicio, al 
hombre vestido de lino se le da la orden de esparcir sobre la Jeru
salén culpable los carbones encendidos que se encuentran entre los 
querubines. Se produce un retumbar de truenos, rayos y temblores 
de tierra (Ap 8, 5): cuando la oración es presentada a Dios y él la 
escucha, repercute en la historia del hombre y se revela como un 
componente histórico que produce un doble efecto de purificación 
(cf. Is 6, 7) y de juicio para los malvados y el mundo. Juan recorre 
y narra de nuevo la historia de la salvación. Estamos a punto de lle
gar a la encarnación, a Jesucristo, al evangelio, a la iglesia: Dios in
terviene, y con su palabra sana y hiere, castiga y salva.

El septenario de las trompetas se compone de cuatro elem en
tos (el número que indica la tierra) y otros tres (que remite al cie
lo), claram ente separados por el v. 13, y quiere m anifestar la in
tervención de Dios. En este relato Juan rehace la narración de las 
«lecciones» que hirieron a Egipto antes del éxodo de los israeli
tas. Pero vale la pena recordar que la intervención de Dios m ani
festada en la «Torá de las plagas» (cf. Ex 7-12) va precedida del 
grito, el gemido de los hijos de Israel oprimidos, provocado por la 
dura esclavitud. Dice Ex 2, 23-25: «Los israelitas, esclavizados, 
gemían y clamaban, y sus gritos de socorro llegaron hasta Dios 
desde su esclavitud. Dios escuchó sus lamentos y recordó la pro
mesa que había hecho a Abrahán, Isaac y Jacob. Dios se Jijó en 
los israelitas y comprendió su situación [conoció]». Escuchada la 
oración, Dios interviene: el movimiento es el mismo que encon
tramos en Ap 8.

Esta intervención de juicio y purificación en respuesta al gri
to de las víctimas, que se repite varias veces tanto en el Antiguo 
Testamento (cf. Ex 22, 22.26; Dt 24, 15; Eclo 35, 13, etc.) como 
en el Nuevo (cf. Le 18, 7-8; Sant 5, 4-5), es anunciada ahora por 
Juan en este septenario de las trompetas como el verdadero y pro
pio proceso de encarnación del Verbo.
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2. L a s  s e is  p r im e r a s  t r o m p e t a s  (Ap 8, 6 -9 , 21)

«Los siete ángeles que tenían las siete trompetas se aprestaron 
a tocarlas» (Ap 8, 6), y al sonido de cada trompeta sigue la reacción 
de angustia y perturbación en la tierra. Las trompetas suenan para 
marcar los tiempos de la encarnación: el Dios omnipotente aban
dona su poder y se hace débil y pobre; el Creador entra en la crea
ción, se somete a las leyes creacionales y llega entre los hombres; 
el tres veces Santo desciende entre los pecadores. La creación se 
descompone y perturba porque esta irrupción de la bendición im
plica un proceso de separación dentro del mundo: la distinción en
tre justos y malvados. El lanzamiento de los carbones encendidos 
sobre la tierra significa que comienza aquella intervención de Dios 
en la historia que ahora se desarrolla con el sonido de las trompe
tas; pero ese es el gesto realizado por Jesús mismo con su venida al 
mundo: «He venido a prender fuego a la tierra; y ¡cómo desearía 
que ya estuviese ardiendo!» (Le 12, 49)4.

Las cuatro primeras trompetas aparecen claramente distintas 
de las tres últimas: son descritas muy brevemente (Ap 8, 7-12) y 
la reacción que desencadenan se refiere siempre a elementos de la 
creación (tierra-mar-ríos-astros). Su descripción se hace según un 
esquema fijo que se repite: al sonar cada una de las cuatro prime
ras trompetas se produce la perturbación de una tercera parte de 
la tierra (Ap 8, 7), una tercera parte del mar (8, 8), una tercera 
parte de las aguas de los ríos y  las fuentes (8, 10-11), una terce
ra parte de las estrellas, del sol y  de la luna (8, 12). La especifi
cación de una tercera parte (un tercio) se fundamenta en el len
guaje profético veterotestamentario (cf. Ez 5, 2; Zac 13, 8) y es 
bien conocida también en la literatura rabínica5.

El sonido de la trompeta del primer ángel provoca granizo y 
fuego mezclado con sangre; de este modo es evocada la séptima

4. Cf. el logion de Jesús transmitido por el apócrifo Evangelio de Tomás (10): 
«Yo he arrojado el fuego en el mundo y lo guardo hasta que se expanda».

5. Cuando se le com unicó a rabí Eliezer que había sido excom ulgado, «el 
mundo fue herido, un tercio del trigo, un tercio de los olivos, un tercio de la ce 
bada» (bBaba Metsi'a 59h).
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plaga de Egipto, que se caracterizó, según Ex 9, 23-25 (cf. Sab 16, 
22), por el granizo y el fuego; el añadido de la sangre puede deri
var de Ez 38, 22. Como Dios respondió al grito de los hijos de Is
rael en Egipto, así ahora responde al grito de los elegidos. Aquí 
llueve granizo, fuego y sangre, pero Jesús -q u e  precisamente ha
bía dicho: «El que está cerca de mí está cerca del fuego» (EvTom 
82)- es aquel que revela la misericordia y la paciencia de Dios, y 
el mismo que precisamente recrimina a Juan y a Santiago cuando 
le piden permiso para hacer bajar fuego del cielo para destruir a 
los samaritanos que no lo habían acogido (cf. Le 9, 54-55). Hay un 
castigo inminente, pero existe también una dilación, y el castigo 
en realidad recaerá sobre el mismo Jesús.

El segundo ángel hace sonar la trompeta y «un gran monte ar
diendo se precipitó sobre el mar (cf. Jr 51, 25; lien et 18, 13) y la 
tercera parte del mar se convirtió en sangre» (Ap 8, 8). Se repite lo 
sucedido en la primera plaga de Egipto, cuando «las aguas del Ni- 
lo se convirtieron en sangre» (Ex 7, 20), y así como entonces se 
produjo una mortandad de peces (Ex 7, 21), igual ahora (Ap 8, 9), 
e incluso mucho más, porque un tercio de las naves es destruido. 
Estas son las imágenes usadas por Juan, pero para él es Jesucristo 
el que se ha convertido todo en sangre, es él el que ha derramado 
toda su sangre (cf. Jn 19, 34; 1 Jn 5, 6; Ap 1, 5; Mt 26, 28, etc.).

Al sonar la trompeta del tercer ángel Juan ve caer del cielo «un 
astro de grandes proporciones... ardiendo como una tea» (Ap 8,
10); de m anera sem ejante había caído del cielo el hijo de la au
rora, Lucifer, el símbolo del poder de Babilonia, convertido des
pués en signo y personificación del poder ultramundano (cf. Is 14, 
12ss). Esta estrella tiene un nombre propio: se llama «Ajenjo», la 
planta artemisia absinthium, de la que se extrae un licor proverbial 
por su sabor extraordinariamente amargo (cf. Prov 5 ,4 ; Lam 3, 19; 
Am 6, 12). Beber el ajenjo aparece en el Antiguo Testamento co
mo el gesto que Dios impone a pecadores e idólatras en señal de 
juicio y de castigo: Jr 9, 14; 23, 15; Lam 3, 15.

La caída de esta estrella golpea las aguas de los ríos y de los 
manantiales, por lo que un tercio de ellas se convierte en ajenjo y 
resulta amarga (Ap 8, 1 1). Se nos remite al episodio de la llegada
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de los hijos de Israel a los lagos amargos a los tres días de camino 
por el desierto después de la salida de Egipto: «Llegaron a Mará 
pero no pudieron beber sus aguas porque eran amargas. Por eso 
se llama Mará, es decir, Amarga» (Ex 15, 23). Entonces Moisés 
las convirtió en aguas dulces echando un leño (en hebreo 'ets, y en 
griego xylon, empleado frecuentemente en el Nuevo Testamento 
como sinónimo de «cruz»; cf. Hch 5, 30; 10, 39; 13, 29; Gal 3, 13; 
1 Pe 2, 24), es decir, una cruz, como entendieron los santos Padres. 
Así, Orígenes dirá que las aguas se hicieron dulces porque en ellas 
fue echado el leño de la cruz (Hom. Ex 7, 2)6. Es por tanto Jesu
cristo el que, colgado en el leño de la cruz, bebió aquel ajenjo, ab
sorbiendo toda su amargura (cf. Jn 19, 20).

El cuarto ángel hace sonar su trompeta y los astros pierden un 
tercio de su luz: en la literatura profética y apocalíptica del A nti
guo Testamento, el oscurecimiento repentino del día se halla entre 
los signos que anuncian la venida del Día de Yahvé (cf. Is 13, 10; 
Jr 4, 23; Ez 32, 7-8; .11 2, 10; 3, 4; 4, 15). Pero Juan nos remite de 
nuevo a la «Torá de las plagas» y en particular a la novena pla
ga que golpeó a Egipto: las tinieblas (cf. Ex 10, 21 ss). A la vez nos 
lleva a recordar la muerte del Señor Jesucristo, suceso acompaña
do del oscurecimiento del sol y de las tinieblas que se extienden 
por toda la tierra (cf. Me 15, 33; Mt 27, 45; Le 23, 44), así como 
el juicio final, en el que «el sol se oscurecerá, la luna no dará su 
resplandor, las estrellas caerán del cielo, y las fuerzas [potencias] 
celestes se tambalearán» (Mt 24, 29; Me 13, 24-25).

Juan describe la intervención misericordiosa y terrible de Dios 
en la historia utilizando las imágenes de las plagas de Egipto, que 
ya en el texto del Exodo aparecían como portadoras de significa
do escatológico, siendo interpretaciones de sucesos históricos pa
ra m ostrar la obra de Dios, su intervención de salvación para Is
rael y de juicio para Egipto7.

La venida ve tero tes ta m en tari a , la venida en la carne y la ve
nida final aparecen m arcadas por las mismas señales y son con-

6. Cf. E. Bianchi, Esodo. Commento esegetico-espiritual, Bose 1987, 66.
7. Cf. ibid., 44-45.
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sidcradas por el apocalíptico Juan como un suceso único y unita
rio. Son recordadas en este septenario de las trompetas, que des
cribe la situación tal como puede ser captada sobre la tierra por to
dos los hombres. La decisión de Dios de venir al mundo es siempre 
misericordia para unos y juicio para otros, aunque después la en
carnación muestra que el juicio y el castigo han sido asumidos por 
Cristo en la cruz. Es Cristo el que resulta quemado por el fuego, el 
que se convierte en sangre, el que bebe el agua amarga, el que con 
su propia muerte oscurece el sol.

En este momento aparece un águila* que vuela en lo alto de 
los cielos y grita que existen todavía otros tres «ayes», tres peli
gros que am enazan la tierra: «¡Ay, ay, ay de los habitantes de la 
tierra! ¿Qué será de ellos cuando suenen las trompetas de los tres 
ángeles restantes, que ya se aprestan a tocarlas?» (Ap 8, 13). En 
la segunda parte del septenario nos encontramos con la lectura del 
acontecimiento de la encarnación visto desde el cielo y todavía no 
plenamente revelado a los hombres; si los cataclismos anunciados 
por las tres primeras trom petas eran fenómenos que cualquiera 
podía constatar, como las plagas de Egipto, la comprensión de es
tas tres amenazas, en cambio, solo resulta accesible en la fe.

Cuando el quinto ángel toca la trompeta Juan ve un astro que 
cae sobre la tierra, al que le es dado (edóthe, pasivo divino) la lla
ve del pozo del abismo (Ap 9, 1). El abismo es el infierno, o m e
jor, los infiernos, la morada de aquellos que murieron hasta la ve
nida de Cristo (cf. Sal 71, 20; Is 24, 21 -22; Le 8, 31; Rom 10, 7, 
etc.). El astro -y  no olvidem os que el astro, la estrella, indica el 
Mesías (cf. Nm 24, 17; Ap 22, 16)- recibe las llaves de los infier
nos (cf. Ap 1, 18). Todo esto está visto desde el mundo de Dios, 
es percibido en la fe y es lo que confesam os en el Credo: «Des
cendió a los infiernos, resucitó de entre los muertos». Si la cuar
ta trompeta evocaba la muerte de Cristo con el oscurecimiento del 
sol, ahora la visión nos m uestra a Cristo que desciende a los in-

8. Varios códices escriben «ángel» en vez de «águila»: se trata de un cambio 
motivado porque la función que aquí se atribuye al águila encaja mejor con la de 
un ángel (cf. Ap 14, 6). Debe preferirse, pues, la lectura «águila» (cf. R. M. Metz- 
ger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, Stuttgart 1975, 741).
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fiem os y los vacía (cf. 1 Pe 3, 18ss; 4, 6). Cuando acontece este 
cara a cara con las potencias infernales, éstas se desatan más que 
nunca porque se encuentran en presencia del mismo Dios. Igual 
que en el momento de la manifestación de Dios en el Sinaí «todo 
el monte estaba envuelto en hum o... y subía aquel humo como hu
mo de horno» (Ex 19, 18), y de la misma manera que el juicio de 
Dios sobre Sodoma y Gom orra desencadenó «una humareda co
mo la de un horno» (Gn 19, 28), así también ahora la presencia di
vina en el lugar de la perdición hace subir «una humareda como 
la de un horno gigantesco» (Ap 9, 2), lo cual provoca el oscureci
miento del sol y del aire, de la atmósfera (cf. J1 2, 10).

Entonces «se abatió sobre la tierra una plaga de saltamontes 
[langostas]» (Ap 9, 3): la octava plaga, la de las langostas, había 
revelado que el endurecimiento del corazón del Faraón era tal que 
ya solo podían serle enviadas la lección de las tinieblas y la de la 
muerte de los primogénitos (cf. Ex 10, 1-20). Joel había vuelto a 
usar la imagen de la octava plaga, la invasión de las langostas, y 
comparándola con el avance amenazador de un ejército, la había 
convertido en el signo anunciador del día de Yahvé: J1 1-2. Juan to
ma de estos dos capítulos de Joel abundante material para descri
bir los acontecimientos originados por el sonido de la quinta trom 
peta. A estos saltamontes les viene asignado un poder «igual al que 
tienen los escorpiones terrestres» (Ap 9, 3b), aquellos animales cu
ya peligrosidad y hostilidad experimenta el hombre y que tanto en 
el Antiguo como en el Nuevo Testamento son los representantes tí
picos del poder satánico, de la fuerza del mal (cf. Eclo 39, 30-31; 
Le 10, 19). Los saltamontes o langostas -fuerzas satánicas- tienen 
un poder negativo para con los hombres, pero no pueden llevarlos 
a la muerte, sino solo herirlos (Ap 9, 5). Además, es un poder li
mitado en el tiempo, lo que Juan afirm a diciendo por dos veces 
que su acción se reduce a «cinco meses» (Ap 9, 5.10)9.

9. La afirmación de Juan es teológica, y las langostas son para él animales 
cargados de valor simbólico (com o ya en el Antiguo Testamento y en particular en 
Joel); sin embargo, no se excluye que la precisión del límite de su acción durante 
«cinco m eses» tenga su fundamento en la observación del ciclo natural de estos 
insectos, que aparecen al com ienzo de la primavera y mueren al final del verano.
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Estos animales, símbolo del poder destructor, tienen un rey 
que es «el ángel del Abismo», cuyo nombre m anifiesta su acción: 
destruir, hacer perecer, exterm inar (Ap 9, 11). Pilato, en el m o
mento de la crucifixión de Jesús, había mandado escribir sobre la 
cruz: «Jesús de Nazaret, el rey de los judíos» (Jn 19, 19). El cuar
to evangelista subraya intencionadamente que ese título estaba es
crito «en hebreo, en latín y en griego» (19, 20). Al excelso nom
bre dado a Jesús en la cruz se opone aquel que lleva el nombre de 
Abaddón en hebreo, Apollyon en griego10: el destructor, el porta
dor de muerte. Pero cuando Cristo desciende a los infiernos arran
ca a Adán, a Eva y a los justos de las manos de los espíritus infer
nales cuya cabeza es el Anti-Mesías. Jesús había dicho: «Yo soy la 
puerta. Todo el que entra en el redil estará a salvo... El ladrón va 
al rebaño únicamente para robar, m atar y destruir (verbo apólly- 
mi)\ yo he venido para dar vida a los hombres y para que la tengan 
en abundancia» (Jn 10, 9-10). El ladrón, el destructor, la potencia 
infernal actúa, pero no podrá prevalecer sobre la promesa misma 
de Jesús (cf. Mt 16, 18) y porque Cristo ha descendido a los in
fiernos y ha salido de ellos: de hecho, éstos no podían retenerlo en 
su poder (cf. Hch 2, 24).

Las langostas se parecen a caballos preparados para la gue
rra (Ap 9, 7; cf. J1 2, 4), tienen dientes como de león (Ap 9, 8; cf. 
J1 1, 6) y el estruendo de su aleteo es como el estrépito de carros ti
rados por muchos caballos lanzados al asalto (Ap 9, 9; cf. J1 2, 5). 
Juan radicaliza el aspecto de impureza, de híbrido, que caracteriza 
a las langostas en cuanto animales que presentan mezclados rasgos 
propios de seres pertenecientes a las diversas esferas del ciclo, de 
la tierra y del mar, añadiendo que tienen rasgos animalescos y hu
manos (Ap 9, 7), cabellos como de mujer y dientes como de león 
(9, 8), vientres semejantes a corazas de hierro y alas (9, 9), colas 
como los escorpiones, con aguijones (9, 10). Son el híbrido por ex
celencia, la impureza personificada, y su acción representa el de
sencadenamiento de las tinieblas. Se les ha concedido atacar, pero

10. Es interesante notar que la versión armenia añade en Ap 9, 11: «que en 
armenio significa ‘El Destructor’» y la Vulgata, por su parte, «que tiene en latín 
el nombre de Exterminador» («latine habens nomen Exterminans»),



Las siete trompetas 145

no a los hombres marcados con el sello de Dios en la frente (9 ,4). 
Los demás buscan la muerte, pero no la encuentran (Ap 9, 6; cf. 
Job 3, 21; Jr 8, 3) y, como en el sexto sello, suplican: «Montes, caed 
sobre nosotros» (Ap 6, 16).

Con el descenso de Cristo a los infiernos el prim er «ay» ha pa
sado. Y faltan aún dos «ayes» (Ap 9, 12): ahora es la hora de las ti
nieblas, el demonio anda todavía suelto, pero no podrá prevalecer.

Cuando el sexto ángel toca la trompeta todo está ya preparado 
para cumplirse: por eso el ángel se aleja del altar de los perfumes 
donde habían sido presentadas las oraciones de los santos, que aho
ra son escuchadas. Está a punto de manifestarse el propio Cristo, la 
respuesta definitiva a las oraciones de los santos. Ya no es posible 
prolongar la dilación, la paciencia que Dios había anunciado en el 
quinto sello (Ap 6, 11); ante Cristo el juicio se cumple.

Así como en la décima plaga de Egipto el ángel exterminador 
se había visto obligado a matar a los primogénitos de los egipcios 
debido al endurecimiento del corazón del Faraón (cf. Ex 12, 29- 
30), ahora «fueron desatados los cuatro ángeles que estaban pre
parados para matar en esa hora, día, mes y año a la tercera parte 
de los hombres» (Ap 9, 15). Estos ángeles estaban «encadenados a 
orillas del gran río Eufrates» (9, 14), es decir, se hallaban fuera 
de los límites más allá de los cuales la tierra perdía su categoría de 
tierra santa y elegida por Dios (cf. Gn 2, 14; 15, 18; Ex 23, 31 l x x ; 
Dt 1 ,7; 11, 24; Jos 1, 4, etc.), desde la cual Israel había visto en 
muchas ocasiones el avance amenazador de la invasión enemiga 
(cf. Is 8, 7), y en la que algunos santos Padres veían el lugar de ori
gen del Anticristo y  la personificación del poder m undano". A es
tos ángeles se les concede ahora un verdadero poder de exterminio, 
si bien limitado aún a un tercio de la humanidad (Ap 9, 15). Exis
te un crescendo en el castigo que se abate sobre la tierra: con la 
quinta trompeta se había dado la tribulación de las langostas que 
duraba un tiempo limitado y solo podía herir a la humanidad, pe
ro como a pesar de estas plagas la humanidad no había desistido

11. Así Andrés de Creta y Beda el Venerable; cf. P. Prigent, L'Apocalypse de 
saint Jean, 145.
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de dar culto a los ídolos, ahora el innumerable ejército extermina- 
dor suscitado por la sexta trompeta (9, 16) se ve forzado a golpear 
duramente. Ya ahora, dentro del mundo, sobreviene el juicio y los 
hombres caen bajo la ira de Dios. Pablo certifica la misma verdad:

La ira de D ios se m anifiesta [se revela, apocalyptetai] desde el c ie 
lo contra la impiedad e injusticia de aquellos hombres que obstacu
lizan injustamente la verdad... D ios los ha entregado, siguiendo el 
im pulso de sus apetitos, a una impureza ta l... (Rom  1, 18.24).

Las imágenes de la destrucción, de la triple plaga del fuego, del 
humo y del azufre (Ap 9, 18), evocando la narración de la des
trucción de Sodoma y Gomorra, golpeadas por una lluvia de «azu
fre y fuego enviada por el Señor» (Gn 19, 24) y que produjo una 
humareda «como el humo de un horno» (Gn 19, 28), no signifi
can sino la intervención de Dios en la historia marcada por la ido
latría, y por tanto un acto del juicio de Dios. Juan añade que «los 
restantes hombres, los que no fueron exterminados por estos azo
tes, no cambiaron de conducta [no renunciaron a la obra de las 
propias manos]» (Ap 9, 20), no abandonaron la idolatría. De la 
m ism a m anera que las continuas y cada vez más graves plagas 
que se abatieron sobre Egipto no sirvieron para llevar al faraón y 
a los egipcios a la conversión, sino que los fueron induciendo a un 
endurecim iento cada vez mayor del corazón (cf. Ex 11, 10), así 
ahora Juan constata con trágica ironía que, a pesar de haber visto 
los hom bres que la muerte les venía de la idolatría, tam poco es
tos han querido renunciar a ella. El ídolo es «la obra de las manos 
del hombre» (Sal 115, 4; 135, 15, etc.), una fabricación suya, un 
producto del que él es el artífice, y aun cuando su adoración pro
duce frutos de muerte, tampoco el hombre quiere alejarse de ella. 
El ídolo es nada y vanidad, pero tiene la fuerza de asimilar a su es
tado de inanidad y de muerte a quien le sirve: esta es la afirmación 
teológica que recorre toda la polémica antiidolátrica del Antiguo 
Testamento (cf. Os 9, 10; Jr 2, 5).

Pero la adoración de «ídolos de oro, plata, bronce, piedra y ma
dera, ídolos que no pueden ver, ni oír, ni andar» (Ap 9, 20; cf. Dt 
4, 28; Sal 115, 4-8; 135, 15-18; Dn 5, 4.23) encuentra una mani-
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testación y un contenido preciso en Ap 9, 21: homicidios, brujería, 
fornicación, robo. Como había sucedido ya con las plagas de Egip
to, provocadas precisamente por los animales o los elementos que 
los egipcios adoraban -e l Nilo, las langostas, las ranas-, de igual 
manera se enumeran aquí significativamente pecados que infrin
gen la alianza de N oé12, la alianza que alcanza a todos los pueblos 
y que señala la vía de la no-idolatría para todo hombre: homicidio, 
brujería, es decir, falso testimonio, fornicación, robo13. Ante al en
durecimiento del corazón que no renuncia a estas obras idolátricas 
no existe perdón y el juicio se debe cumplir.

El séptimo ángel tocará su trompeta mucho más adelante (cf. 
Ap 11, 15), antes de la doxología, antes de la visión de la mujer, 
antes de la contemplación de la encarnación. De momento todo 
permanece nuevamente en suspenso, pero ahora ya hemos llegado 
a Cristo, y con él a los últimos tiempos, los tiempos escatológicos.

12. Por lo que se refiere a los siete preceptos de la alianza con N oé, cf. E. 
Bianchi, Adamo, dovesei?, Bose 21994, 166-167.269-270.

13. Hay quienes reconocen una radicalización de la lista de pecados de Ap
9, 21 (y de otras análogas en el Nuevo Testamento) en la liturgia y en la catcque
sis bautismal. La intención de tales listas seria trazar un límite más allá del cual 
un hombre no puede pretender llevar una vida inspirada por la fe cristiana. N ues
tro texto asumiría así el tono de una fuerte advertencia a aquellos que, habiendo 
acogido a Cristo hasta llegar a ser una nueva criatura por el bautismo, si recaye
ran en la idolatría rechazando a Cristo, se encontrarían en una situación infinita
mente peor que antes. Los cuatro pecados enumerados en Ap 9, 21 infringen los 
preceptos V, VI, VII y VIII del decálogo, mientras que la idolatría es prohibida 
por el primer mandamiento (cf. Ex 20, 3-6.13-15).



EL EVANGELIO (Ap 10)

Juan ve bajar del cielo un ángel poderoso (Ap 10, 1). Aparece 
revestido de una dignidad excepcional: envuelto en una nube como 
el Hijo del Hombre de Dn 7, 13, como el Hijo del Hombre en su 
segunda venida (cf. Mt 24, 30; podríamos añadir que como el mis
mo Dios cuando se revela: cf. Ex 16, 10; 1 Re 8, 10-12; Sal 18, 12; 
97, 2) y con el arco iris aureolando su cabeza. Se trata, pues, de un 
mensajero de la alianza, dado que lleva la señal de la alianza crea- 
cional con toda carne (Gn 9, 13), el arco iris que adorna con su es
plendor la figura con rostro humano vista por Ezequiel (Ez 1, 28), 
el arco que era empuñado por el primer jinete (Ap 6, 2). Su rostro 
es como el sol, resplandece como el rostro del Hijo del Hombre de 
la visión inaugural (Ap 1, 16), como el de Cristo en la gloria de la 
Transfiguración (Mt 17,2). Sus piernas son columnas de fuego, re
presentando el fuego que Cristo vino a traer a la tierra (Ap 8, 5; Le 
12, 49). Es el Mesías que domina sobre el universo y somete todo 
lo creado (cf. Sal 8, 7); apoya, en efecto, sus pies sobre la tierra y 
sobre el mar, el espacio marino que separa las islas remotas habi
tadas por los paganos y cuya fuerza hostil ha experimentado siem
pre Israel hasta llegar a personificarlo en el enemigo de Dios, Ra- 
hab [el monstruo marino] (cf. Job 7, 12; 26, 12; Sal 89, 10-11).

Zacarías había anunciado que al llegar el M esías pondría sus 
pies sobre el monte de los Olivos (cf. Zac 14, 4); ahora el dom i
nio del Mesías se extiende a todo el cosmos y llega incluso a los 
paganos: la revelación es universal. El ángel fuerte es como «un 
rugido de león» (Ap 10, 3) -expresión que en el Antiguo Testa
mento designa con frecuencia la voz de Dios, el Dios que habla:
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Os 11, 10; J 1 4, 16; Am 3, 8 -  y grita con voz fuerte (cf. Is 40, 3; 
Le 3, 4; etc.); es el Cristo, «león de la tribu de Judá» (Ap 5, 5), el 
profeta definitivo que anuncia la Palabra de Dios. En su mano tie
ne «un pequeño libro» abierto (Ap 10, 2): es el evangelio que Je
sús trae a la tierra, predica y anuncia. Pero luego su misión term i
na: «A su grito respondió el retumbar de los siete truenos» (10, 3). 
Ya en el salmo 29 los siete truenos son una parábola de la palabra 
de Dios, pero la referencia precisa de este texto se encuentra en un 
pasaje del evangelio de Juan. Cuando algunos griegos piden a Fe
lipe: «Queremos ver a Jesús» (Jn 12,21), ante este signo de la ve
nida de los paganos Jesús exclama:

«Ha llegado la hora en que el Hijo del Hombre va a ser g lorifica
d o ...  Me encuentro profundam ente abatido, pero, ¿qué es lo que 
puedo decir? ¿Padre, sálvam e de lo que se me viene encim a en e s
ta hora? De ningún m odo: porque he venido precisam ente para 
aceptar esta hora. Padre, g lorifica tu nombre». Entonces se oyó e s
ta voz venida del cielo: «Yo lo he glorificado y volveré a g lor ifi
carlo». De los que estaban presentes unos creyeron que había sido  
un trueno; otros decían: «Le ha hablado un ángel». Jesús explicó: 
«Esta voz se ha dejado oír no por mí, sino por vosotros. Es ahora 
cuando el mundo va a ser juzgado; es ahora cuando el que tirani
za a este mundo va a ser arrojado fuera» (Jn 12, 23-31).

Jesús proclamó el evangelio -significativam ente el pequeño 
libro está abierto, no sellado- y term inó su misión; inm ediata
mente los siete truenos testifican la autenticidad y la plenitud de 
esta revelación, la voz del Padre del cielo ratifica el mensaje, lo 
mismo que en Jn 12, 28.

Después del septenario de los sellos y la liturgia de los capítu
los 4 -5 , donde se presentaba el Antiguo Testamento, ahora se nos 
muestra a Jesús que lleva el evangelio en la inminencia del juicio 
de este mundo: «Es ahora cuando el mundo va a ser juzgado» (Jn 
12, 31). Cristo ya lo ha dicho todo, pero no todo ha sido desvela
do: queda aún el misterio más profundo. Juan querría escribir in
mediatamente lo que han dicho los siete truenos, pero una voz le 
prohíbe hacerlo (Ap 10, 4; cf. Dn 8, 26) porque para la salvación 
es suficiente el evangelio: los truenos no deben ser explicados.
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También Pablo, hablando de su rapto personal al cielo, dice: 
«Conozco a un cristiano [un hombre en Cristo] que... fue arreba
tado al paraíso y oyó palabras inefables que el hombre no puede 
expresar» (2 Cor 12, 2-4). Juan y Pablo tienen una visión de Dios 
que va más allá del evangelio, pero en la economía actual -desde 
la venida de Cristo en la carne hasta su vuelta para el ju ic io -  al 
cristiano le basta el evangelio, lo mismo que en la economía an
terior a la encarnación bastaba la Ley, aun cuando a alguno le fue
ra concedido una revelación ulterior, como a Moisés, que hablaba 
«cara a cara» con Dios (cf. Dt 34, 10).

El evangelio es proclamado y el trueno, los siete truenos que 
son la palabra de Dios, ha ratificado tal proclamación. Mediante la 
revelación se ha hecho accesible el conocimiento de Dios, aunque 
todavía no en su plenitud, y nosotros no podemos aún ver a Dios 
cara a cara (cf. 1 Cor 13, 12). Por ahora nos basta con la revelación 
del Hijo: «A Dios nadie lo vio jamás; el Hijo único, que es Dios y 
está en el seno del Padre, nos lo ha dado a conocer» (Jn 1, 18).

Ahora el juicio es inminente: «El tiempo ha llegado a su fin» 
[ya no habrá dilación] (Ap 10, 6). Tal afirm ación se realiza en un 
contexto solemne de juram ento, en el que el ángel poderoso alza 
su mano al cielo (gesto que acompañaba el rito del juramento; cf. 
Dt 32, 40) poniendo por testigo y garante de su acto al Dios Todo
poderoso, Creador del cielo y de la tierra, Señor de la historia.

El objeto del juram ento queda revestido así de una certeza su
prema: ¡no habrá dilación! Ahora, al sonido de la séptima trom 
peta, se cumplirá el misterio de Dios, la encarnación, el aconteci
miento anunciado por los profetas y preparado desde la antigua 
alianza que halla en Jesucristo su realización (Ap 10, 7).

Juan, en este punto que constituye el corazón del Apocalipsis, 
antes de presentar a los dos testigos, Pedro y Pablo, ofrece su ex
periencia de exegeta del Hijo, de discípulo que, reclinado sobre el 
pecho del Hijo (cf. Jn 13, 25), igual que el Hijo reposa en el seno 
del Padre y es su exégesis (cf. Jn 1, 18), ha tenido el privilegio de 
verse convertido en heredero e intérprete del Maestro.

Escucha una voz que le manda ir a coger el pequeño libro de 
mano del ángel, cumpliendo el mismo movimiento del Cordero al
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tomar el rollo del Antiguo Testamento de la mano del que se sen
taba en el trono (Ap 5, 7). Pero mientras que el Cordero se había 
movido sin que fuese pronunciada ninguna orden, m ostrando así 
su plena condición de Señor, Juan debe esperar el m andato de la 
voz: «Vete y toma el lib ro ...»  (Ap 10, 8). Él va a tom ar el evan
gelio porque es discípulo de Cristo y llegó a ser su confidente: 
«Os llamo amigos porque os he dado a conocer todo lo que he oí
do a mi Padre» (Jn 15, 15). Juan tiembla y no se atreve a agarrar 
el libro, rogando que le sea entregado, pero el ángel le ordena to
marlo y comerlo (Ap 10, 9), igual que el Señor había ordenado a 
Ezequiel comer el rollo de la profecía que habría de pronunciar 
(cf. Ez 2, 8 -3 , 3). Juan está recorriendo la experiencia de Ezequiel 
(y de Jeremías, cf. Jr 15, 16) y recibe la investidura profética.

Juan come el libro y al principio le sabe dulce como la miel (cf. 
Sal 119, 103) porque así es la palabra de Dios para el hombre. No 
obstante, después le resulta amarguísimo: oír el anuncio de la sal
vación, el evangelio, es muy bonito, pero asimilarlo, hacerlo pro
pio convirtiéndose en su portador y anunciador cuesta sangre, im
plica ir al encuentro de tribulaciones, persecuciones y pruebas.

Juan siente la dureza del evangelio que ha comido y hecho su
yo1, y el Señor le dice que el anuncio de la salvación no se destina 
solo a él, sino que debe ser llevado a todos los pueblos, naciones y 
reyes (Ap 10, 11), hasta las islas más lejanas. Juan no es solo el dis
cípulo predilecto, sino que es llamado a convertirse en apóstol, es 
enviado al mundo para anunciar el evangelio de la salvación. Juan 
ofrece aquí el fundam ento de su autoridad de apóstol, de oyente 
privilegiado que ha hecho suyo el evangelio proclamado por Jesús 
dentro de la historia: el discípulo-testigo es también apóstol.

En este momento Juan recibe el encargo de medir el santuario 
de Dios; así, los vv. 1-2 del capítulo 11 constituyen la transición 
entre el testim onio de Juan, constituido apóstol y profeta (10, 8-
11), y el de dos testigos que aparecen en Ap 11,3-13.

1. Esta imagen de la ingesta del libro que contiene la Palabra (cf. Ez 2, 8ss) 
inspirará a los santos Padres un lenguaje técnico para expresar que la palabra de 
Dios debe ser comida, asimilada, por lo que hablarán de manducatio, ruminatio.



LA PROCLAMACIÓN DEL EVANGELIO:  
LA IGLESIA (Ap 1 1)

I . L a  m e d ic ió n  d e l  s a n t u a r i o  d e  D io s  (Ap 11, 1-2)

Ezequiel, que había sido testigo de la caída de Jerusalén y de la 
destrucción del templo en el 587 a.C., había asistido en una visión 
a la medición del templo para que en el futuro pudiera ser recons
truido según el proyecto inicial y sustituyera al anterior (cf. Ez 40, 
3ss). Juan, testigo de la toma de Jerusalén y de la destrucción del 
templo en el 70 d.C., recibe la orden de realizar él mismo una me
dición, pero ahora no se trata de medir el templo de piedras. En Ap
II, 1 se le pide que mida el santuario (naos), el altar (thysiastérion) 
y el número de los adoradores (proskvnoúntes). El santuario es la 
parte más interior del templo, la que contenía la Presencia de Dios. 
Es significativo que el término naos lo encontremos otra vez en el 
evangelio de Juan en el episodio de la purificación, cuando Jesús, 
tras haber expulsado del templo (ierón), del atrio de los paganos, a 
los que vendían animales para los sacrificios, da como señal a los 
judíos: «Destruid este templo [santuario] (naos) y en tres días yo lo 
levantaré de nuevo» (Jn 2, 19). Juan aclara que «el templo (naos) 
del que hablaba Jesús era su propio cuerpo» (2, 21).

En el Apocalipsis Juan recibe la orden de medir precisamente 
este santuario, este templo que ya no es el de piedras, sino el cuer
po de Cristo. Debe medir también el altar -pero  como ahora la víc
tima ya es Cristo, el altar es una misma cosa con la víctima, Cris
to -  así como el número de los adoradores. En el diálogo con la 
samaritana Jesús había dicho:
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Créeme, mujer, está llegando la hora, mejor dicho, ha llegado ya, 
en que para dar culto [adorar] al Padre no tendréis que subir a es
te monte ni ir a Jerusalén... Ha llegado la hora en que los que rin
den verdadero culto al Padre, lo adoran en espíritu y en verdad (Jn 
4, 21.23).

La medición que Juan debe hacer es, por lo tanto, la de la igle
sia confesante, la de los adoradores en Espíritu y verdad, el nue
vo cuerpo de Cristo en la historia. Juan debe marcar los límites 
del pueblo de Dios, el cuerpo de Cristo, el santuario del cuerpo del 
que Jesús hablaba en la purificación del templo.

A Juan se le pide calcular la línea divisoria entre el exterior y 
el interior, el atrio de los paganos y el atrio de los creyentes: en 
realidad, en esta acción se realiza el juicio, la división entre quie
nes han conocido a Cristo y los que aún no lo han conocido. En el 
templo de Jerusalén había una distribución de espacios según gra
dos diversos de cercanía a Dios: el Santo, el espacio reservado a 
Israel y el atrio de los paganos. Este último espacio, dejado a los 
paganos para que también ellos pudieran aproximarse a Dios, tie
ne un enorme alcance universalista: Israel, pueblo elegido por 
Dios entre todos los otros pueblos, deja en la casa del Señor un es
pacio para los goyim, para que también ellos puedan estar en la 
cercanía de Dios. En la primera pascua en Jerusalén, Jesús purifi
ca precisamente este atrio de los paganos invadido por los merca
deres, indicando que a los gentiles se les reabría definitivam ente 
la posibilidad de acceso a la presencia de Dios. En la visión del 
Apocalipsis ya no existen tres espacios (el Santo, el atrio de Israel 
y el atrio de los paganos), sino solo el atrio de los paganos, que 
ya no es medido (Ap 11 ,2 ) porque ha asumido las dim ensiones 
del mundo entero; dentro de éste se encuentra el santuario, es de
cir, los adoradores de Dios en Espíritu y en verdad. Ahora todo el 
mundo es ya templo y dentro del mundo está la iglesia confesan
te, los adoradores en Espíritu y en verdad.

Juan tiene presentes las imágenes del asedio de Jerusalén por 
parte de los romanos, conoce la Jerusalén históricamente pisotea
da por los paganos y el templo destruido, como Jesús mismo había 
profetizado (cf. Me 13, 2 par; Le 19, 41-44; 21, 24); pero ahora el
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lugar santo es el cuerpo de Cristo que se expande por la historia y 
que comprende la comunidad cristiana confesante.

Juan, a la luz de Jn 2, 13-22, está haciendo aquí una relectura 
del acontecimiento de Cristo en términos eclesiales. Se cumplen 
«los tiempos de los paganos», expresión técnica que aparece tam
bién en Le 21, 24: «Jerusalén será pisoteada por los paganos hasta 
que llegue el tiempo [de los paganos] señalado» (cf. Is 63, 18; Dn 
8, 13; Zac 12, 3 l x x ) y que designa el periodo que se extiende des
de la destrucción de Jerusalén hasta la reconstitución del pueblo de 
Israel, tiempo durante el cual Israel queda expulsado de la tierra. 
Este tiempo es de cuarenta y dos meses (Ap 11, 2; cf. 13, 5), cifra 
que aparece varias veces en el Apocalipsis bajo diferentes formas: 
mil doscientos sesenta días (11 ,3 ; 12, 6), un tiempo, dos tiempos 
y la mitad de un tiempo (o sea, tres años y medio = 42 meses =
1.260 días; 12, 14).

Lo importante es que se trata de una cifra dimidiada, lo cual in
dica que el tiempo no es definitivo, sino que en su misma estruc
turación aparece como incompleto y, por tanto, debe ser cumplido. 
Esta cifra procede del libro de Daniel, en el que el apocalíptico ha
bla de «media semana» (Dn 9, 27), es decir, tres días y medio, y 
de «un tiempo, dos tiempos y la mitad de un tiempo» (Dn 7, 25; 
12, 7), o sea, tres años y medio, para indicar el tiempo de opresión 
y persecución sufrido por los israelitas bajo Antíoco IV Epífanes. 
Esta persecución, en la que los santos se vieron sometidos al ar
bitrio del soberano helenista (cf. Dn 7, 25), duró en efecto tres años 
y medio (de mediados del 167 a diciembre del 164 a.C.), periodo 
en el cual Antíoco IV mandó colocar la estatua de Zeus Olímpico 
dentro del templo: es el ídolo, la «abominación de la desolación» 
[el ídolo abominable] (Dn 9, 27; 11,31; 12, 11) que ocupó el lugar 
santo. Así pues, esta cifra designa el tiempo de la prueba y la per
secución, pero coincide con el tiempo escatológico. Corresponde, 
en efecto, a la mitad de la septuagésima y última semana de años 
del plan de Dios sobre la historia (cf. Dn 9).

La prueba escatológica es, pues, el tiempo de la persecución y 
de la tribulación en la que a los creyentes se les pide perseveran
cia; también Jesús se había referido a la abominación de la deso
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lación en el lugar santo para indicar los tiempos escatológicos (cf. 
Mt 24, 15 par).

En este tiempo, que es también el tiempo de la iglesia, la co
munidad cristiana confesante está bajo la protección de su Señor 
(es medida), pero se ve entregada a la hostilidad y a la prueba: es
te es el estatuto de la iglesia que está en el mundo pero no es del 
mundo. Por lo demás, Jesús ya había anunciado a los suyos: «En 
el mundo encontraréis dificultades y tendréis que sufrir, pero te
ned ánimo, yo he vencido al mundo» (Jn 16, 33).

Se abren los tiempos en que los paganos pisotean la ciudad 
santa, pero con ellos comienzan también los tiempos en que la pre
dicación de la iglesia llega a los paganos, dirigiéndose en adelan
te a todas las gentes de la tierra. Después de la señal del evangelio 
(Ap 10) viene ahora la segunda señal: los dos testigos.

2. Los d o s  t e s t ig o s  (Ap 11,3-14)

Estrechamente ligada al anuncio de los cuarenta y dos meses 
del tiempo de los paganos, la prueba escatológica (Ap 11,2), se 
halla la misión profética de los dos testigos que se extenderá a lo 
largo de mil doscientos sesenta días, todo el tiempo de los paga
nos (11,3). Juan introduce, después de su propio testimonio, el de 
los dos testigos, los dos m ártires por excelencia de la iglesia. En 
este capítulo Juan ve cumplida en los dos testigos aquella misión 
profética que le había sido confiada también a él según las pala
bras de Ap 10, 11: «Tienes aún que profetizar sobre muchos pue
blos, naciones, lenguas y reyes».

Las imágenes que se nos ofrecen ayudan poco a identificar a 
estos dos testigos; de ellos se dice que son «los dos olivos y los dos 
candelabros que están de pie en presencia del Señor de la tierra» 
(11 ,4). Juan se sirve de la visión de Zacarías en la que el profeta, 
que está anunciando la reconstrucción del templo, ve un candela
bro de oro a cuyos lados se encuentran dos olivos; el ángel le ex
plica que se trata de «los dos ungidos que están ante el Dueño de 
toda la tierra» (Zac 4, 1-14). Aquí se trata ciertamente del gober
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nador Zorobabel, detentar del poder político, y el sumo sacerdo
te Josué, la máxima autoridad religiosa, o sea, los dos promotores 
de la reconstrucción del templo y de la reorganización religiosa, 
social y política del pueblo al regresar del exilio babilonio. Ellos, 
en efecto, velan sobre el candelabro, símbolo del templo o del pro
pio pueblo santo ... La tradición rabínica ha interpretado a veces 
estos dos olivos como figuras escatológicas futuras: el Mesías y el 
Sumo Sacerdote de la era mesiánica. Un pasaje de la Regla de 
Qumrán ( 1QS 9, 11) testifica la esperanza escatológica «del Pro
feta y de los ungidos de Aarón y de Israel», y en el periodo inter
testamentario se abrió camino una doble expectativa mesiánica, la 
de un Mesías regio y un Mesías sacerdotal. La iglesia primitiva re
conoció en Cristo rey y sacerdote la confluencia y la realización de 
esta doble profecía mesiánica.

Sin embargo, el recurso a Zacarías explica solo las imágenes, 
pero no la identidad de los dos testigos. Los exegetas están muy 
divididos respecto a la identificación de los dos testigos: algunos 
piensan que corresponden a figuras históricas precisas, pero aun 
en este caso las opiniones difieren enormemente entre s í1.

Yo creo que en los dos testigos hay que reconocer las figuras de 
Pedro y Pablo. Juan, que aun siendo el discípulo que Jesús amaba 
reconoció siempre a Pedro la primacía que Jesús mismo le había 
concedido (cf. Jn 20, 3-8; 21, 15-23), después de haberse presen
tado como testigo presenta los dos grandes testimonios, aquellos 
que seguirán predicando hasta el final del tiempo de los paganos, 
siendo representativos de la iglesia que cumple su misión y su pre
dicación en el mundo hasta la vuelta del Señor. No podemos ol
vidar que en este capítulo se habla siempre del mundo pagano, en 
medio del cual, y en confrontación con él, se coloca el testimonio

1. He aquí una lista sintética de algunas interpretaciones: Hipólito (Elias y He- 
noc); Victorino de Pettau (Elias y Jeremías); W. Bousset (M oisés y Elias); E. Hirsch 
(Juan y Santiago, hijos del Zebedeo); A. Olivier (Esteban y Santiago, hermano de 
Juan); A. Gelin (dos judeocristianos condenados a muerte por Tito); A. Grcve (el 
apóstol Santiago y Santiago el hermano del Señor); O. Bócher (Juan Bautista y 
Jesucristo); J. Ellul (Israel y la iglesia sintetizadas en Jesucristo, hombre y Dios); 
A. Satake (carácter regio y sacerdotal de los cristianos); J. Munck (Pedro y Pablo); 
L. Cerfaux-J. Cambier (la iglesia); P. Prigcnt (misión profética de la iglesia).
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de estos dos profetas. Según los Hechos de los apóstoles, Pedro 
abre la gran misión a los paganos (cf. Hch 10), pero es Pablo quien 
de hecho se ha convertido en el apóstol de los gentiles, el anuncia
dor del evangelio a los paganos por excelencia.

Los dos testigos-profetas se ven investidos del poder de M oi
sés y Elias, o sea, la Ley y los Profetas, pero no son personajes 
del Antiguo Testamento: Juan revela que en ellos actúa ya el po
der de Cristo resucitado. Elias ejerció el poder de cerrar el cielo 
impidiendo la lluvia (cf. 1 Re 17, 1; Eclo 48, 3) por un periodo que 
Le 4, 25 y Sant 5, 17 computan como tres años y medio, y Moisés 
ejerció el poder de cambiar el agua en sangre (cf. Ex 7, 17), pero 
ahora la exousía de los grandes profetas del Antiguo Testamento se 
encuentra ya en Pedro y en Pablo (Ap 11,6). Revestidos de tal au
toridad y poder, deben desarrollar su misión «vestidos de sayal» 
[saco] (Ap 11,3), es decir, en actitud de luto y penitencia (cf. Is 22, 
12; Jr 4, 8; Gn 3, 5-8; Mt 11, 21). No son enviados para una misión 
triunfal y gloriosa, sino que siguen a su Señor y Maestro en el ca
mino del Calvario, por el camino de la cruz, y su sola presencia en 
el mundo constituye una amonestación y una llamada al arrepenti
miento y a la conversión. En esta misión están armados del poder 
de Dios y de su palabra, guiados por la fuerza del Espíritu y ani
mados por las energías del Resucitado (cf. Ap 11, 5).

Juan tiene presente el grave drama vivido por la iglesia pocos 
años antes del 70: en el 66 muere crucificado Pedro y un año des
pués, también bajo el em perador Nerón, es martirizado Pablo.

Estos dos apóstoles, vestidos de saco, fueron a predicar a Ba
bilonia, llegaron hasta el corazón del mundo, hasta Roma, a pedir 
penitencia y conversión. Pero lo mismo que había llegado la hora 
de las tinieblas para el M esías, no podía por menos que llegar 
también para los dos testigos: cum plida la martyría, saldrá del 
abismo la bestia -claram ente identificada con Nerón2-  que decla
rará la guerra contra ambos, los vencerá y los matará (Ap 11,7; 
cf. Dn 7, 21). Sus cadáveres quedarán expuestos en la gran ciu

2. El hecho de la muerte y resurrección de los dos testigos, además de colo
carlos en la órbita del Cristo crucificado y resucitado, parece contraponerse con 
fuerza a la leyenda del Ñero redivivus.
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dad, esa que lleva el nombre de Sodoma y Egipto (Ap 11,8), de 
Babilonia. En efecto, la expresión «la gran ciudad» se aplica en el 
Apocalipsis siempre a Babilonia-Roma (16, 19; 17, 18; 18, lOss; 
cf. también los textos que hablan de Babilonia la grande: 14, 8; 
16, 19; 17, 5; 18, 2), aplicación que es conocida también en la pri
mera Carta de Pedro (1 Pe 5, 13). Sus cuerpos quedan expuestos y 
se les niega la sepultura (Ap 11, 8-9), lo que para el hebreo cons
tituye el ultraje más infamante y el castigo suprem o (cf. Sal 79,
2-3; Tob 1, 18; 2, 3-4; Jr 8, 1-2; 16, 4; 25, 33, etc.), el sello de una 
muerte vergonzosa.

En Roma-Babilonia, es decir, en el corazón del mundo, en el 
corazón del poder de este mundo, «fue crucificado su Señor» (Ap 
11,8). Ciertamente, según Juan, Roma tuvo una gran responsabi
lidad en la muerte de Jesús y fue Pilato quien lo entregó a la cruci
fixión (cf. Jn 19, 16); sin embargo, la localización que aquí ofrece 
Juan es teológica y  no geográfica.

Jesús fue condenado a muerte por el poder de este mundo, y 
en el corazón del mundo se coloca también la muerte de los dos 
apóstoles que mueren como su Señor:

Sus cadáveres quedarán sobre la plaza de la gran ciudad, que es  
llamada alegóricam ente Sodom a y Egipto, y en la que también fue 
crucificado su Señor (A p 1 1 ,8 ).

Este es el único pasaje del Apocalipsis en el que aparece la 
cruz, pero para la iglesia confesante de la segunda mitad del siglo 
1 d.C., particularmente durante las persecuciones de Nerón y Do- 
miciano, la cruz es revivida cotidianamente por los mártires. Si el 
Apocalipsis no habla prácticam ente nunca de la crucifixión, ex
cepto en este texto y en la visión donde es presentado el Hijo del 
Hombre traspasado (cf. Ap 1, 7), esto sucede porque el verdade
ro sacramento de la crucifixión de Cristo, el signum magnum, son 
los cristianos, crucificados por orden de Nerón y más tarde con
denados a muerte bajo Domiciano.

Tras haber presentado el evangelio (Ap 10), Juan muestra a la 
iglesia que lo anuncia al mundo, y no puede hacerlo sino recor
dando a los dos grandes apóstoles y testigos del evangelio que ya
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han terminado su carrera (cf. 2 Tim 4, 7) participando en la vida de 
Cristo hasta la muerte, y muerte de cruz. Juan reconoce la prece
dencia de Pedro, a quien Jesús había profetizado (Jn 21, 18-19):

«Cuando eras m ás joven tú m ism o te ceñías la túnica e ibas adon
de querías; mas cuando seas viejo, extenderás los brazos y será otro 
quien te ceñirá y te llevará adonde tú no quieras ir». Jesús dijo esto  
para indicar la clase de muerte con la que Pedro daría gloria a Dios.

Y a Pedro, que preguntaba sobre la suerte que correría Juan, 
Jesús le responde: «Si yo quiero que él permanezca hasta que yo 
vuelva, ¿a ti qué? Tú, sígueme» (Jn 21, 22).

Pero Pedro ya ha muerto y Juan es viejo; para la iglesia primi
tiva esto constituía la señal de que la vuelta del Señor era inmi
nente. Además, el templo había sido destruido, un hecho que ya en 
el apocalipsis sinóptico también era incluido entre los aconteci
mientos escatológicos y vinculado a la venida del Señor.

Juan entona aquí un cántico en honor de Pedro y de Pablo y 
confirm a a la comunidad de Roma, desanimada ante la muerte de 
los apóstoles, proclamándolos resucitados y vivos ante el Señor1. 
El evangelio que ellos proclamaron es evangelio de vida. Y quien 
lo anuncia vive incluso más allá de la muerte: existe para él la re
surrección.

Pedro y Pablo han sido matados y gentes de toda tribu, lengua 
y nación han visto sus cadáveres; no querían que los sepultaran 
(Ap 11,9), para que su muerte fuera ignominiosa, como la de los 
malditos de Dios4. Su muerte provoca la fiesta de los habitantes de 
la tierra (11, 10), los esclavizados por el espíritu mundano, fiesta 
que Juan imagina como una especie de orgía en la que se entregan 
al placer desenfrenado. La muerte de los testigos ha sido motivo 
de alegría para el mundo lo mismo que lo había sido la muerte de 
Cristo (cf. Jn 16, 20).

3. Surge la pregunta de si Ap 11, 3-13 es un documento compilado por la co
munidad al producirse el martirio de Pedro y Pablo, que habría llegado a Juan y él 
lo habría incorporado aquí (cf. H. Stierlin, La verité sur l'Apocalypse, 105-109).

4. Cf. E. Bianchi, // radicalismo cristiano, Torino 1980, 111-121; Id., Vive- 
re la morte, Torino 1983, 31-33.
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De hecho, éstos eran un tormento para los habitantes de la tie
rra (Ap 11, 10), pues ponían en crisis la mundanidad predicando 
el evangelio y la conversión en Roma, precisamente allí donde el 
mundo llegaba a su máxima epifanía.

Los dos testigos resurgen después de tres días y medio, cifra 
que indica un tiempo no cumplido y que es un poco más que el 
tiempo que Cristo pasó en el sepulcro. Cristo es el primero en re
sucitar; los apóstoles no resucitan por virtud propia, sino después, 
como consecuencia de la resurrección de Cristo, porque el Señor 
los ha precedido. Un soplo de vida entró en ambos testigos (Ap
11, 11), un soplo procedente del mismo Dios, como el que Eze- 
quiel había visto que reanimaba los huesos secos de Israel (37, 1-
10). Viene entonces una voz poderosa de lo alto que les ordena su
bir al cielo y ellos realizan la ascensión, descrita como sucedió con 
la de Jesús (cf. Hch 1, 9), sustraídos por una nube a los ojos de sus 
enemigos. En ese momento, frente a este acto escatológico que se 
refiere a Pedro y a Pablo y que se inscribe dentro del final de las 
cosas, hay un terremoto, al igual que en la muerte de Cristo, cuan
do la creación entera quedó trastornada por la intervención divina 
(cf. Mt 27, 51-54), pero los supervivientes dan gloria al Dios del 
cielo (Ap 11, 13). Precisamente la muerte de los dos testigos y los 
hechos de resurrección y ascensión al cielo que le siguen (y que 
son el tema de nada menos que siete versículos de los once del to
tal de Ap 11,3-13) aparecen como fuerza eficaz que produce fru
tos hasta inducir a la conversión y em pujar a los paganos super
vivientes a dar gloria «al Dios del ciclo», apelativo de Dios que 
reaparece en los escritores más recientes del Antiguo Testamento 
y en los libros intertestamentarios para designar al Dios de Israel 
distinguiéndolo de las divinidades del mundo helenístico.

Para Juan, la iglesia que está en la tierra tiene su equivalente en 
la iglesia celestial; aun cuando la primera haya sido golpeada y los 
predicadores del evangelio eliminados, éstos son elevados al cielo, 
donde viven junto a Dios. A la iglesia de la tierra, que durante mil 
doscientos sesenta días -m ientras duren los tiempos de los paga
nos- debe ser misionera entre los gentiles, corresponde la iglesia 
del cielo, de la que Pedro y Pablo son aquí los representantes.
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Juan, que conoce los martirios de Pedro y Pablo, atestigua que 
su muerte es participación en la de Cristo, por lo cual ellos, arras
trados por la energía del resucitado, han resucitado como Cristo y 
han subido al cielo. Esta lectura de la trayectoria de ambos testigos 
la hace también Lucas, si bien de forma más implícita y velada, en 
dos pasajes de los Hechos de los apóstoles.

Hch 12, 1-17 narra el arresto, prisión y liberación de Pedro, que 
en realidad no es sino el relato de su pasión, muerte y resurrección, 
a imagen de la de Jesucristo. Herodes Agripa I, tras haber hecho 
ejecutar a Santiago, el hermano de Juan, manda arrestar a Pedro 
durante los días de los Acimos (Hch 12, 1-3). Pedro es encarcela
do y custodiado por los soldados para ser presentado ante el pue
blo tras la Pascua (12, 3-6). Como Jesús, es detenido en los días de 
los Acimos, en vísperas de la Pascua (Le 22, 1); hay un Herodes, 
como lo hubo durante la pasión de Jesús (Herodes Antipas: Le 23, 
7-12); como Jesús, durante el proceso (Le 22, 63-64) y después en 
el sepulcro (Mt 27, 62-66), dos soldados vigilan a Pedro mientras 
duerme encadenado (pero ¿se trata de un sueño o del sueño de la 
muerte?) en el fondo de la prisión. Entre tanto, una oración ince
sante sube desde la iglesia en su favor (Hch 12, 5; cf. Le 24, 33), 
se le aparece un ángel del Señor que lo despierta (verbo egeíro, uti
lizado a menudo para la resurrección de Cristo: cf. Mt 16, 21; 17, 
9; 28, 6-7; Me 14, 28; 16, 6.14; Le 9, 22; 24, 6.34), le ordena le
vantarse (verbo anístemi, muchas veces referido a la resurrección 
de Cristo: cf. Me 8, 31; 9, 31; 16, 9; Le 24, 7.46), rompe las cade
nas, abre las puertas y luego desaparece (Hch 12, 7-16; cf. Le 24, 
1-6). Pedro reconoce haber sido arrebatado de las manos de Hero
des por el ángel del Señor y se dirige a la casa de María (también 
Jesús resucitado se aparece a una María: Jn 20, 11-17), donde una 
joven (piénsese en las mujeres la mañana del primer día después 
del sábado; son ellas las que anuncian la resurrección: Le 24, 9-10) 
llamada Rodas corre a anunciar que Pedro está fuera (Hch 12, 14). 
Su anuncio es considerado un desvarío (Hch 12, 15), como ocurrió 
con las palabras de las mujeres (cf. Le 24, 11), que no fueron creí
das. Al igual que Jesús había sido considerado un espíritu (cf. Le 
24, 37), también aquí piensan que no se trata de Pedro, sino de un
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«ángel» (Hch 12, 15). Al final ven y reconocen a Pedro, quedando 
estupefactos (cf. Hch 12, 16); seguidamente, después de narrar có
mo el Señor lo había sacado de la cárcel (el she ’ol, el reino de los 
muertos, era definido como una prisión: cf. 1 Pe 3, 29), da la orden 
de llevarle la noticia a Santiago y a los hermanos (Hch 12, 17), 
igual que Jesús había encargado a las mujeres: «Id a decir a mis 
hermanos que vayan a Galilea, allí me verán» (Mt 28, 10). Después 
sale y se dirige «a otro lugar» (Hch 12, 17), expresión hebrea para 
designar «el reino de Dios». Pedro no vuelve a aparecer en Hechos 
(solo se cita su discurso en el concilio de Jerusalén; Hch 15), por
que ya se ha ido junto a Dios. Ha seguido a Jesús en su trayectoria 
y se ha asemejado a él no sólo en el martirio (según la tradición, 
fue crucificado cabeza abajo: solo Jesús, levantado, ha atraído to
do hacia sí), sino también en la resurrección. Toda la narración de 
los Hechos está calcada sobre la de la pasión, muerte y resurrec
ción de Jesús; realmente se trata de la Passio Petri.

Más adelante en Hechos, hay otro texto, ahora referido a Pablo. 
Estamos en ambiente pagano, en Filipos, ya no en Jerusalén, ni 
frente a los sacerdotes y Herodes, pero el itinerario de Pablo es el 
mismo que hemos visto recorrer a Pedro e indica la participación 
plena del apóstol en la trayectoria de su Señor. Escribe Lucas:

Un día que íbam os al lugar en que solían reunirse para orar [tam
bién Lucas está presente], nos salió al encuentro una muchacha que 
tenía espíritu de adivinación y que con ello  proporcionaba a sus 
dueños pingües ganancias. La muchacha com enzó a seguir a Pablo 
y a nosotros diciendo: «E stos hombres son siervos de D ios A ltísi
mo; e llos os anuncian el cam ino de la salvación» (Hch 16, 16-17).

Igual que Jesús era reconocido por los demonios y los espíritus 
inmundos como «el Santo de Dios» (Me 1, 24), «el Hijo del Dios 
Altísimo» (Me 5, 7), así sucede de igual manera con Pablo. Este 
ordena al demonio salir de ella; entonces sus dueños provocan un 
motín de la muchedumbre en contra de Pablo y Silas, y los magis
trados ordenan que sean azotados con varas, encarcelados y pues
tos bajo la atenta vigilancia de un carcelero (cf. Hch 16, 18-23). 
Este los arroja en el calabozo más seguro y los sujeta por los pies
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en el cepo (16, 24). Pero durante la noche, mientas Pablo y Silas 
están orando, de repente se produce un terrem oto tan fuerte que 
sacude los cimientos de la prisión, se abren las puertas y se suel
tan las cadenas de todos (16, 25-26). Creyendo que los prisione
ros habrían huido, el carcelero intenta suicidarse, pero Pablo se lo 
impide y le anuncia la palabra del Señor (16, 27-32). El carcele
ro entonces toma aparte a Pablo y a los otros, les lava las llagas y 
a continuación se hace bautizar; después los lleva a su casa y pre
para la mesa (16, 33-34). En la celebración eucarística, en el en
cuentro con Cristo resucitado, los corazones de todos se llenan de 
gozo. Al final, «salieron de la cárcel y fueron a casa de Lidia; y, 
después de ver y consolar a los hermanos, se marcharon» (16, 40). 
En resumen, Lucas siente la necesidad de mostrar que las viven
cias de los apóstoles no pueden sino repetir las de Cristo incluso 
hasta la muerte y la resurrección.

Juan, después de haber narrado la trayectoria de Pedro y Pablo 
y haberlos mostrado ya resucitados y vivos en Dios, asegura que así 
ha pasado el segundo «ay», el provocado por el sonido de la segun
da trompeta; e inmediatamente viene el tercer «ay» (Ap 11, 14).

Con este v. 14 Juan hace la transición entre los dos testigos y 
la liturgia que sigue a continuación.

3. L a  s é p t i m a  t r o m p e t a . L i t u r g i a  d e  a c c i ó n  d e  g r a c i a s
(Ap 11, 15-19)

Pasado el segundo «ay», la segunda señal dada al mundo para 
la conversión, el séptimo ángel toca la trompeta que introduce el 
tercer «ay» (Ap 11, 14-15). El séptimo sello había quedado en 
suspenso: se había hecho en el cielo un silencio de media hora 
aguardando el juicio de Dios, pero éste no se había realizado in
mediatamente (8, 1-2). Cuando el séptimo ángel toca la trompeta 
esperaríam os el cum plim iento del juicio, pero nuevamente éste 
queda en suspenso y Juan nos presenta una doxología.

Anunciado el evangelio, constituida la iglesia, se celebra una 
gran liturgia de acción de gracias: ante todo lo que acontece en la
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tierra, en el cielo se alaba a Dios, se hace eucaristía (Ap 11, 17: 
se usa el verbo eucharistein, que cuando Juan escribe tiene ya un 
sentido técnico e indica la celebración eucarística). En el cielo re
suenan voces potentes que proclaman:

A nuestro Señor y a su Cristo
pertenece el dom inio del mundo
y reinará por los sig los de los sig los (Ap 11, 15).

Desde el cielo se ve que el reino, el dominio sobre todo el uni
verso, pertenece a un único reinante, que es Dios y su Cristo: es
te reino único es un reino eterno (cf. Dn 7, 13-14). Los veinticua
tro ancianos se postran por tierra, celebran una liturgia y adoran 
a Dios diciendo:

Te dam os gracias,
Señor D ios todopoderoso,
el que eres y el que eras (A p 11, 17).

No se usa la fórmula triple: «el que eres, el que eras y el que 
viene», porque ahora estamos ya en la plenitud de los tiempos, el 
que viene está presente, ya «es». Por tanto, aun dentro de la m is
ma liturgia celestial, Juan ve un progreso: la liturgia celestial ya 
no dice que el Señor viene, porque en el cielo todo está ya cum 
plido. Dios ha instaurado el reino, Cristo ha venido y los paganos 
se han llenado de temor (literalmente, se «encolerizaron»: Ap 11, 
18a): ha llegado el tiempo del juicio.

La doxología canta a aquel que era y que es, proclamando que 
ha llegado el tiempo de dar la recompensa a los siervos, a los san
tos, a cuantos temen el nombre de Dios (expresiones poco menos 
que sinónimas), pero el juicio no se cumple. Juan debe desarrollar 
aún el tercer signo, el que se refiere a la mujer: todo sigue en sus
penso. En este momento se abre el santuario de Dios en el ciclo y 
aparece el arca de la alianza: Dios, que posee el reino del mundo, 
se m anifiesta como Dios de la alianza, el Dios que quiere encon
trar al hombre. Con el v. 19 (que comentaremos en el capítulo si
guiente) Juan abre la nueva visión, la del capítulo 12.
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LA ENCARNACIÓN (Ap 12)

Después de la señal del pequeño libro abierto, el evangelio, y la 
del testimonio del evangelio mediante Pedro y Pablo, la iglesia, en
contramos el objeto del testimonio, es decir, la proclamación de la 
encarnación de Jesucristo. Con este modo de proceder Juan mues
tra una profunda inteligencia espiritual, porque parecería más ló
gico establecer el orden inverso: primero la encarnación, después 
el evangelio y al final la iglesia; pero estamos en las tres últimas 
trompetas, las que describen la comprensión de la realidad que se 
tiene en el cielo, desde lo alto, y vistas desde el cielo la Pascua pre
cede a Belén y la cruz precede a la navidad. Por lo demás, cuando 
Mateo (1-2) y Lucas (1-2) nos hablan de los hechos de Belén, tal 
como los captan en la fe, los releen ya en referencia a la cruz, pro
yectando sobre ellos la luz de los acontecimientos pascuales.

En el capítulo 12 Juan presenta, de una forma ciertamente nue
va para nosotros, el tema central y fundamental del Apocalipsis: la 
encarnación. Sin embargo, ya en 11, 19 da inicio a esta visión de 
capital im portancia1. Allí se dice que «se abrió entonces en el cie
lo el templo de Dios y dentro de él apareció el arca de su alianza». 
El templo terrestre, el de Jerusalén, está destruido, el santuario ya 
no existe, el arca misma ha desaparecido hace ya mucho, proba
blemente destruida desde el 587 a.C., pero en el templo celestial, 
el que Juan ve abrirse, aparece la verdadera arca de la alianza.

I. Adviértase que, incluso literariamente, Ap II , 19 aparece muy ligado al 
capítulo 12, por lo que los exegetas dudan entre considerar este versículo com o  
conclusión del episodio de la séptima trompeta o com o com ienzo de la sección  
sucesiva del texto. La expresión «apareció (óphthe) en el ciclo (en tó ouranó)» se 
usa en todo el Apocalipsis tan solo tres veces: 11, 19; 12, 1.3.
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Los sinópticos notan que cuando Jesús murió en la cruz, el ve
lo del santuario que cerraba el Santo de los santos donde moraba 
la Shekiná, la presencia de Dios (sacramentalmcnte contenida en 
el arca que se encontraba allí en el primer templo), se rasgó de 
arriba abajo (Mt 27, 51 par): en adelante el verdadero santuario es 
el cuerpo de Cristo.

Pero no podemos olvidar que la teología neotestamentaria, tal 
como ha sido desarrollada sobre todo por Lucas, ha presentado a 
María, encinta del Mesías, del Hijo de Dios, como el arca de la 
alianza que contiene la presencia del Señor Dios. La narración de 
la anunciación (Le 1, 26-38) muestra a M aría como representante 
del Israel fiel y bendito, el resto santo de los pobres y humildes 
que confia en el Señor, y como hija de Sión, que ya en el Antiguo 
Testamento aparece personificada en la figura de una mujer que 
debe alegrarse porque el Señor está en su seno (cf. Sof 3, 14-18a; 
Le 1, 28). La narración de la visitación (Le 1, 39-45), construida 
con referencias continuas al relato del traslado del arca a Jcrusa- 
lén (cf. 2 Sm 6), señala a María encinta de Cristo como el arca de 
la alianza, el lugar concreto de la presencia de Dios entre los hom
bres2. La visión del arca de la alianza es, pues, para Juan la mejor 
introducción a la visión de la mujer encinta que grita por los dolo
res del parto (Ap 12, 2), mujer en la que ciertamente hay que ver 
a la hija de Sión, la representante de Israel, y después también, 
aunque a partir del v. 17, a la madre de los creyentes en Cristo, la 
figura de la iglesia, pero que conserva tam bién la capacidad de 
la referencia a la persona de María, tanto en cuanto figura históri
ca - la  madre de Jesús- como en cuanto figura teológica que reú
ne en sí la representatividad del Israel bendito del que ha salido el 
M esías y la imagen de la iglesia, de la comunidad de los creyen
tes en Jesús el Mesías. Con toda justicia escribe André Feuillet: 
«Es difícil admitir que un cristiano, tanto más si se trata del após
tol Juan, el autor del cuarto evangelio, haya podido evocar a la ma
dre del Mesías olvidando a María, la madre de Jesús»3. De hecho,

2. Cf. E. Bianchi, María, la madre del Signore, Bose 1987.
3. A. Feuillet, «Le M essie et sa mere d ’aprés I’ A pocalypse», en Études jo - 

hanniques, Paris 1962, 272-310; el texto en p. 302.
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Juan es el discípulo cuya vida ha estado implicada de forma muy 
especial no solo con Jesús, sino también, desde el momento de la 
crucifixión (Jn 19, 25-27), con María, su madre. En este texto del 
Apocalipsis tenemos el eco de la experiencia de la vida de Juan 
junto a María después de la muerte y resurrección de Jesús.

Así pues, cuando aparece el arca de la alianza, es decir, la Pre
sencia de Dios escondida, pero localizable y reconocible en el ar
ca, la creación sufre una gran perturbación, «en medio de relám
pagos, de retumbar de truenos, de temblores de tierra y de fuerte 
granizada» (Ap 11, 19b). Son las señales que en el Antiguo Testa
mento acompañan a las teofanías (cf. Ex 19, 16) y que aquí indi
can la reacción de la creación frente a la manifestación decisiva de 
Dios en la encarnación para encontrarse con la humanidad.

Aparece en el cielo «una gran señal4: una mujer vestida del sol, 
con la luna bajo sus pies y una corona de doce estrellas sobre su ca
beza. Estaba encinta y las angustias del parto le arrancaban gem i
dos de dolor» (Ap 12, 1-2). Esta mujer presenta las características 
de una figura varias veces delineada en el Antiguo Testamento. Es, 
en primer lugar, la esposa del Cantar «que surge como el alba, be
lla como la luna, esplendorosa como el sol» (Cant 6, 10); participa 
de la luz de la que Dios se reviste como de un manto (Sal 104, 2) 
y que brilla en las vestiduras y el rostro del Señor transfigurado 
(Mt 17, 2). Es Jerusalén personificada en una mujer, esposa de Yah
vé y madre del pueblo de Dios escatológico, a la que Isaías dirige 
sus palabras: «Levántate y brilla, Jerusalén, que llega tu luz; la glo
ria del Señor amanece sobre ti... sobre ti amanece el Señor y se 
manifiesta su gloria... No se pondrá nunca tu sol, ni tu luna se os
curecerá, porque el Señor será tu luz perpetua» (60, 1-2.20). Es la 
mujer estéril que Dios, su Creador, desposará (54, lss), la hija de 
Sión que debe dar a luz un varón (66, 7) y que será motivo de glo
ria y júbilo para cuantos por ella llevaron luto (66, 10). Luce en su 
cabeza la diadema, la corona (cf. Is 62, 3) de doce estrellas que ya 
en el sueño de José (Gn 37, 9) simbolizan las doce tribus de Israel.

4. Acaso exista aquí una velada alusión a Is 7, 14: «El Señor mismo os dará 
una señal; mirad la joven [virgen] está encinta y da a luz un hijo».
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Esta mujer está encinta y sufre los dolores y fatigas del parto, imá
genes que en toda la Biblia aparecen como el preludio de la era 
mesiánica y acompañan la llegada del Mesías (cf. Is 13, 8; Os 13, 
13; Miq 4, 9-10; Mt 24, 8; etc.). Más tarde el v. 5, con la referen
cia precisa al salmo 2 -u n  salmo m esiánico-, testifica que la mu
je r está a punto de dar a luz al Mesías.

Estamos, pues, ante Israel, el pueblo de Dios, la hija de Sión, 
Jerusalén personificada en una mujer que está dando a luz al M e
sías y que inmediatamente antes era vislumbrada en la imagen del 
arca de la alianza que contiene la presencia del Señor.

Juan quiere subrayar aún más el significado de esta señal y di
ce que en el cielo aparece otra: un enorme dragón rojo con siete ca
bezas y diez cuernos, y siete diademas sobre las cabezas, el cual 
barre con su cola un tercio de las estrellas precipitándolas sobre 
la tierra (Ap 12, 3-4). Más adelante explicará que este dragón es la 
serpiente antigua, aquella a la que se llama Satanás y que seduce a 
la tierra (12, 9). Aquí se remite esencialm ente a la serpiente de 
Gn 3, que asedia el calcañal de la mujer, pero no podemos olvi
dar dos datos bíblicos significativos:

- la  aniquilación del dragón por parte de Yahvé, tanto en los orí
genes ( Is 51, 9-10) como en los tiempos escatológicos (Is 27, 1), 
se vincula a la restauración de la mujer-Sión;

- la  imagen del dragón se aplica con frecuencia a Egipto y al 
Faraón (Ez 29, 3; 32, 2) y que la salida de Egipto a través del mar 
Rojo, el prim er éxodo, a veces se describe como una victoria de 
Yahvé sobre el dragón (Sal 74, 13-14).

El gran dragón es rojo, está dotado de una fuerza mortífera y 
homicida (cf. el caballo rojo de Ap 6, 4; Jn 8, 4) y tiene siete ca
bezas, señal de su enorme poder, diez cuernos (cf. Dn 7, 7) y sie
te diadem as, símbolo de la autoridad regia y del dom inio que 
ejerce (cf. Le 4, 6; Jn 12,31; 14, 30; 16, 11).

El dragón se alza frente a la mujer que está a punto de dar a luz, 
la cual aparece así como la réplica celestial de Eva, la madre de la 
nueva humanidad, el antitipo de Eva que fue «la madre de todos los 
vivientes» (Gn 3, 20). En esta mujer es toda la humanidad la que 
en su condición de nueva criatura da a luz un hijo. Después del pe
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cado -se  nos vuelve a remitir al paralelismo entre el comienzo y el 
final de la Biblia- Dios había prometido, maldiciendo a la serpien
te: «Pondré enemistad entre ti y la serpiente, entre tu linaje y el su
yo; él te herirá en la cabeza, mientras que tú sólo herirás su talón» 
(Gn 3, 15). Aquí tenemos el cumplimiento de esta promesa, pero la 
que aparece es una nueva Eva, una Eva rehecha desde lo alto, la es
posa del Cantar. «¿Quién es esta que surge como el alba, bella co
mo la luna, esplendorosa como el sol?» (C'ant 6, 10): es Eva que 
avanza en María-hija de Sión, la nueva Eva, la humanidad que es
tá avanzando a través de Israel.

Frente al Hijo de Dios «nacido de mujer» (Gal 4, 4) las poten
cias de este mundo se desencadenan: ya Mateo había mostrado 
que, apenas aparece Jesús en la carne en Belén, Herodcs, m inis
tro del Príncipe de este mundo, lo persigue (cf. Mt 2).

La descripción de la actividad del gran dragón, que Juan mo
dela a partir de Dn 8, 10, lo convierte en el representante de la 
fuerza de la anticreación: barriendo un tercio de las estrellas del 
cielo y precipitándolas sobre la tierra (Ap 12,4), pretende destruir 
el orden del universo establecido por Dios cuando separó la esfe
ra terrestre de la celeste. El dragón querría llevar de nuevo a la tie
rra al íohu wa bohu inicial, al caos y al desorden primordiales (cf. 
Gn 1, 2). Por otra parte, irguiéndose contra la mujer para devorar 
al niño, al Mesías recién nacido, el dragón aparece como la anti
salvación, aquel que se opone al plan divino de la redención.

La mujer-Israel, María-Hija de Sión, da a luz un hijo varón des
tinado a «regir todas las naciones con vara [cetro] de hierro» (Ap
12, 5). La expresión está tomada de Sal 2, 9 l x x , salmo mesiánico 
por excelencia, donde Dios dice al Mesías: «Tú eres mi hijo, yo te 
he engendrado hoy» (Sal 2, 7). Por tanto, el hijo varón engendrado 
es el Mesías; nace de una mujer, pero es engendrado por Dios por 
el poder del Espíritu Santo5. No obstante, apenas nacido este niño

5. Aquí Juan afirma implícitamente el nacimiento virginal de Jesús, com o ya 
en Jn 1, 12-13 según una lectura bien atestiguada (Manuscrito Veronense de la Ve- 
tus Latina, Ireneo, Tertuliano, Orígenes, Ambrosio, Agustín, el Pseudo-Atanasio): 
«A cuantos lo acogen les es dado el poder de llegar a ser hijos de Dios: a cuantos 
creemos en su nombre, él el cual no ha sido engendrado ni por la sangre, ni por vo
luntad camal, ni de querer de hombre, sino que ha sido engendrado por Dios».
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es arrebatado hacia Dios y hacia su trono. Juan, en esta sintética 
presentación de la encarnación, no considera ni la evolución ni su 
desarrollo en el tiempo, sino que ve sólo el comienzo y el final, el 
nacimiento y la ascensión, la entrada y la salida (cf. Sal 121, 8), es 
decir, todo el acontecimiento de Jesús. Este modo de expresar la 
totalidad de la vida de Jesús mediante una expresión polarizada en 
dos extremos (un típico procedimiento expresivo semítico) se en
cuentra también en Pablo («el que descendió es el mismo que as
cendió...»: E f 4, 10; cf. Flp 2, 8-9) y en el cuarto evangelio («salí 
del Padre y vine al mundo; ahora dejo el mundo y voy al Padre»: 
Jn 16, 28). Vista desde el cielo, la encarnación es la bajada al mun
do y la subida a lo alto; es el acontecimiento único en el que Dios 
manda a su Hijo al mundo y enseguida lo arrebata de nuevo junto 
a sí. En los Hechos de los apóstoles se halla fijado el criterio her- 
mcnéutico que define este movimiento:

Os anunciamos la buena noticia: que la promesa hecha a nuestros 
antepasados. Dios nos la lia cumplido a nosotros, sus descendientes, 
resucitando a Jesús, como está escrito también en el salmo segun
do: «Tú eres mi hijo, yo te he engendrado hoy» (Hch 13, 32-33).

Para la iglesia de Jerusalén, el nacimiento de Cristo era su resu
rrección y por eso el salmo 2 se aplicaba a la resurrección. En este 
nacimiento se contiene la síntesis de toda la historia: la encarna
ción comenzó mucho antes de Belén, ya con la creación del hom
bre; se hizo algo más precisa con Abrahán, y desde aquel momen
to la historia del pueblo elegido es la Palabra de Dios que se hace 
carne, el Verbum incarnandum presente en el Antiguo Testamento, 
del que hablan los Padres de la iglesia. Dios hace reposar su espí
ritu sobre los profetas hasta el momento en que reposará estable
mente sobre Jesús el Cristo, en el que Dios mismo tomará carne, se 
hará un hombre. En el nacimiento del hijo varón y en su arrebata
miento están contenidas todas las venidas de Cristo: el nacimiento 
en Belén, la cruz, la segunda venida. El dragón que se abalanza 
contra el niño está representado por Herodes en el momento del 
nacimiento en Belén (cf. Mt 2), por el poder romano y por la hos
tilidad de los jefes de Israel en el de la muerte y resurrección, y por
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el mundo que se opone al Hijo del hombre intentando obstaculizar 
su venida en la gloria. Cuando el Hijo del hombre llegue, las po
tencias se descompondrán y reaccionarán más que nunca.

En el Libro cuarto de Esdras aparece una mujer que, tras m u
chos años de infertilidad se ve favorecida por Dios con un hijo va
rón y cuenta: «Permanecí estéril durante treinta años... Y sucedió 
que, después de treinta años, Dios me dio un h ijo ... Lo he alim en
tado con gran fatiga. Y sucedió que cuando creció y llegó a tomar 
mujer, hice para él un gran banquete nupcial. Y sucedió que cuan
do mi hijo entró en su tálamo, cayó y m urió... Llegada la noche, 
me levanté y hui al desierto» (4 Esd 9, 43-10, 3).

La literatura rabínica sobre el Cantar de los cantares afirm a
ba que las bodas entre el esposo y la esposa debían acontecer en 
el monte Moria, donde fue construido el templo (cf. 2 Cr 3, 1), el 
monte del sacrificio de Isaac (cf. Gn 22, 2), Jerusalén, el lugar de 
la crucifixión, del sacrificio del nuevo Isaac: allí estaba el tálamo 
nupcial (cf. Targum Shir ha-shirim a Cant 2, 17; Midrás Rabbá a 
Cant 4, 6, etc.). La tradición rabínica subraya también que Abrahán 
había preparado sobre el monte Moria el haz de leña para el sa
crificio del hijo Isaac como un padre construye el tálamo para su 
hijo. La mujer de 4 Esd -que  representa a Sión («Esta mujer que 
has visto es Sión», 4 Esd 10, 44), a Israel- hace crecer al hijo con 
fatiga, pero cuando llega la hora de las bodas, él entra en la cáma
ra nupcial y enseguida muere: la hora de las bodas coincide con la 
hora de la muerte. Gracias a este texto, que se remonta a los años 
posteriores a la destrucción del templo, entendemos que para Juan 
el hijo nacido c inmediatamente arrebatado al cielo pasa en reali
dad a través de la muerte que acontece en el tálamo nupcial, la cruz. 
La cruz, la pasión y muerte de Jesús, el Mesías, no están ausentes; 
antes bien, se presuponen en esta visión de la encarnación desde el 
cielo. Por lo demás, la imagen de la mujer que da a luz al Mesías 
entre grandes dolores y sufrimientos y frente a la amenaza de la 
serpiente se encuentra también en un texto de Qumrán6; el tema del

6. 1QH 3, 9ss: «Aquella que está encinta de un hombre está aquejada de sus 
vehementes dolores porque entre las ondas de muerte daba a luz un varón y, en-
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Mesías nacido y enseguida arrebatado al cielo parece referirse a 
una tradición sobre el Mesías sufriente (el Mesías hijo de José) de 
la que se hace eco un pasaje en el Talmud7.

El hijo fue arrebatado hacia el trono de Dios mientras que la 
mujer «huyó al desierto, donde tiene un lugar preparado por Dios 
para ser allí alimentada durante mil doscientos sesenta días» (Ap
12, 6). Juan tiene de nuevo presente el Antiguo Testamento y en 
particular la figura de la nueva Sión, la Jerusalén escatológica que, 
según Is 66, 7 l x x , «antes de experimentar los dolores del parto ... 
huyó y engendró un varón»: el Targum de Isaías afirma que esta es 
la generación del Mesías.

Está claro que para Juan la mujer descrita en el capítulo 12 del 
Apocalipsis es también María, pero en cuanto Hija de Sión, repre
sentante y  Jigura de Israel y  no de la iglesia: es esta mujer-Israel la 
que huye al desierto, donde tiene un refugio preparado para ella 
durante todo el tiempo de los paganos. Es, pues, Israel quien es lle
vado al desierto, a la diáspora, como signo de misericordia y pro
tección por parte de Dios. Si Israel se hubiera quedado en la tierra 
durante este tiempo de los goyim, habría sido peor para él: las lu
chas de parte del antimesías lo habrían perseguido aún más. En la 
diáspora Israel ha sido preservado, ha mantenido la fe. El exilio en
tre los paganos es, en el fondo, una medida de misericordia: Dios 
lleva a Israel a la diáspora, al desierto, para hablarle al corazón, 
como en la promesa hecha por boca de Oseas (2, 16), para poder 
com enzar de nuevo la aventura nupcial entre Dios y la esposa- 
Israel en una fidelidad renovada desde lo alto.

«Dios no ha rechazado al pueblo que había elegido» (Rom 11, 
2), Dios no olvida las promesas y bendiciones, sino que usa de mi
sericordia con Israel preparándole un refugio y nutriéndolo en el 
desierto -com o había hecho con el Israel del éxodo alimentándo
lo con el maná, el pan del cielo (cf. Ex 16; Sal 78, 23-25), y como

tre dolores vehem entes del She'ol, brotaba del vientre de aquella que estaba en
cinta un admirable consejero [título mesiánico de Is 9, 5] con su poder y un hom
bre salía incólume del encrcspamiento. Sobre aquella que está encinta de él se 
precipitaban todas las ondas y agudos torm entos...».

7. El Talmud palestinense habla del M esías que, en el momento del naci
miento, es arrancado de los brazos de su madre por vientos y huracanes.
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había hecho con Elias (cf. 1 Re 17, 6 )-  hasta que termine el tiem
po de los paganos.

Estalla entonces una guerra en el cielo y el que se opone al dra
gón es Miguel («Quién como Dios»), el único ángel con nombre 
propio en el Apocalipsis, el protector de Israel, que disputó con el 
diablo el cuerpo de Moisés, el guía del pueblo en el primer éxodo 
(cf. Jud 9)s. Miguel es el protector de Israel y sus ángeles com ba
ten contra la serpiente antigua (cf. Gn 3, 14-15), el que divide (dia- 
bolos), el acusador (satanás), el que seduce a la tierra (Ap 12, 9).

En el evangelio de Juan (12, 31), Jesús exclama: «Es ahora 
cuando el mundo va a ser juzgado; es ahora cuando el que tiraniza 
a este mundo va a ser arrojado afuera». Con la muerte y resurrec
ción del Señor el diablo ha sido verdaderamente expulsado, venci
do para siempre; Cristo lo ha vencido en su sangre, por lo que el 
diablo puede actuar aún en la tierra por poco tiempo y con un po
der limitado. Al grito de victoria de Cristo: «He visto a Satanás ca
yendo del cielo como un rayo» (Le 10, 18) hace eco aquí el himno 
de la liturgia celestial ante la tercera señal:

Ya está aquí la salvación... ha sido precipitado el acusador de nues
tros hermanos... Ellos mismos lo han vencido por medio de la san
gre del Cordero y por el testimonio que dieron, sin que el amor a su 
vida les hiciera temer la mucrteg (Ap 12, 10-12).

El diablo, una vez precipitado, intenta arrojarse contra la m u
jer, pero a ella le son dadas dos alas de águila, señal de la protec
ción de Dios para quien confía en él: son las alas que han sacado 
a Israel de la tierra de esclavitud durante el prim er éxodo -« y a  
habéis v isto ... cómo a vosotros os he llevado sobre alas de águi
la y os he traído a mí» (Ex 19, 4 )- , las alas que protegen al pue
blo cuando es introducido en la tierra prometida --«como el águila 
que incita a su nidada y revolotea sobre sus polluclos, así desple

8. La tumba de M oisés, muerto cuando Dios recogió con un beso su aliento 
(pues murió «en la boca del Señor»: Dt 34, 5), nunca se encontró porque fue subi
do al cielo. Miguel fue a buscar su cuerpo para llevarlo junto a Dios y debió luchar 
contra el diablo, que quería arrebatárselo (cf. el apócrifo Ascensión de Moisés).

9. Expresión técnica para indicar el martirio (cf. 2 Mac 7, 11).
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gó él sus alas y los tomó, llevándolos sobre sus plumas» (Dt 32,
11)-. Son las alas que dan fuerza también en el destierro con vis
tas al segundo éxodo -« los que esperan en el Señor verán sus fuer
zas renovadas, les salen alas de águila» (Is 40, 31)-. Así como en 
el primer y segundo éxodos a Israel le fueron dadas alas de águi
la, así también en el momento de este tercer éxodo es el Señor 
quien protege la huida de su pueblo. Aun cuando este tercer éxo
do sucede al revés, desde la tierra prometida al desierto, se trata 
también de una medida de misericordia, puesto que Israel no ha 
reconocido al Mesías.

La serpiente arremete aún contra Israel y en esta tentativa ex
trema Juan ve probablemente la caída de Jerusalén (bajo las armas 
romanas dirigidas por Tito) y la destrucción del templo. Es signi
ficativo que los ya citados textos de 4 Esd (especialmente 10, 48) 
y del Talmud (jBerakhot 2, 5a) relacionen íntimamente el aconte
cimiento del hijo nacido de la mujer y arrebatado inm ediatam en
te al cielo (jBer) o muerto en el momento de las bodas (4 Esd) con 
la destrucción del templo. En cualquier caso, Juan sabe perfecta
mente que el nuevo templo es Jesús; él es el santuario que será des
truido y en tres días levantado (cf. Jn 2, 19-22).

La destrucción del templo de Jerusalén le remite a Juan a la 
elevación del Hijo del Hombre sobre la tierra, a su muerte en cruz 
y a los sucesos pascuales que en ella están sintetizados: el dragón, 
el príncipe de este mundo, Satanás, ya ha sido precipitado; todavía 
hiere, pero «le queda poco tiempo» (Ap 12, 12). La mujer-Israel 
huye al desierto donde puede ser protegida y alimentada por Dios 
todo el tiempo de los paganos «lejos de la serpiente» (12, 14). 
«Lanzó entonces la serpiente de sus fauces un torrente de agua pa
ra ahogar en él a la mujer. Pero la tierra socorrió a la mujer: abrió 
su boca y absorbió el torrente que el dragón había lanzado de sus 
fauces [boca]» (12, 15-16).

Cuenta el Midrás que cuando Abrahán c Isaac estaban subien
do al monte M oria para el sacrificio (cf. Gn 22), apareció en un 
determinado momento la serpiente, que tentó a Isaac diciéndole: 
«¿Sabes que tu padre te está llevando al sacrificio?», a lo que Isaac 
respondió: «Lo sé, pero dejaré que el sacrificio se cumpla». En
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una suprema tentativa de impedir el sacrificio, el demonio vomi
tó un gran río delante de Abrahán e Isaac, que caminaban juntos. 
Entonces Abrahán oró: «Señor, si quieres que yo cumpla el sacri
ficio de mi hijo, sálvame de esta agua» (cf. Midrús Wajjossha 36- 
37). Oración paradójica del creyente abandonado completamente 
a Dios, que en vez de ver en el agua un pretexto para no sacrifi
car al hijo, ve en ella el retraso del cum plim iento de la voluntad 
del Señor. El río entonces se secó.

Juan utiliza aquí la imagen del río vomitado por la boca del 
dragón, aunque el sacrificio de Israel debe ser cumplido, debe dar
se aún el reconocimiento del Mesías, por lo que Israel no puede 
ser destruido con la conquista de Jerusalén, simbolizada por el río. 
La tierra viene en ayuda de la mujer, que desde ese momento pue
de estar en la diáspora, protegida y asistida por Dios. Por otro la
do, Israel ya había conocido una medida de protección semejante 
por parte de Dios cuando, en el primer éxodo, éste secó las aguas 
del mar Rojo haciendo posible la salida de la tierra de Egipto, de 
la casa de la esclavitud.

In h u m a n id a d !
Nueva Eva

persecución 
y anuncio hasta los 
confines del mundo

Madre del 
discípulo amado 

(Madre de la iglesia)

y^̂es ia  ̂—

DESIERTO
DIÁSPORA

todo el tiempo 
de los paganos

REINO DE DIOS. 
UNIDAD ENTRE 

ISRAEL E IGLESIA
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El dragón, enfurecido contra la mujer, va a combatir «al resto 
de su linaje»; es ahora, y no antes, cuando entra en escena la igle
sia, definida como «los que observan los mandamientos de Dios y 
dan testimonio de Jesús» (Ap 12, 17). María, la mujer que dio a luz 
a Cristo, tiene en los cristianos «el resto de su linaje»: ¿no es éste 
el sentido de las palabras dirigidas por Jesús a su madre desde la 
cruz, cuando le confió al discípulo como hijo (cf. Jn 19, 26)?

La iglesia es la descendencia de la mujer, esa iglesia contra la 
que Juan veía abatirse el poder del demonio en las persecuciones 
del imperio romano, esa iglesia que, como olivo silvestre injertado 
en el olivo bueno-Israel (cf. Rom 11, 24), tiene la tarea de crecer 
hasta alcanzar a toda la humanidad y constituir así la nueva Eva.

Iglesia e Israel están ya en el desierto mientras dura el tiempo 
de los paganos, en el que la iglesia ha recibido la misión de llegar 
hasta los confines de la tierra, dilatándose según las dimensiones 
de la humanidad. Cuando los paganos dejen de pisotear la ciudad 
santa, la iglesia e Israel serán una sola cosa, que coincidirá con to
da la humanidad: entonces María se corresponderá plenamente con 
lo que ocurre en la tierra. Ella es el modelo celeste de aquello que, 
por desgracia, permanece dividido en la tierra hasta que se cum
pla el juicio. María es el arca de la alianza en el ciclo, ya junto a 
Dios, donde se hallan reunidos la Hija de Sión, el Israel que espe
ra en la diáspora y su descendencia, la iglesia, que debe cumplir su 
propia misión hasta los confines de la tierra.

El final del capítulo 12 da paso a una segunda parte del Apo
calipsis: «Yo me quedé sobre la playa del mar10. Y vi salir [subir] 
del mar una bestia ...»  (Ap 12, 18-13, 1). Se abre el septenario de 
las visiones.

10. Esta lectura, ampliamente atestiguada, armoniza mejor con el contexto 
(sobre todo el com ienzo del capítulo 13) y es más significativa que la otra lectu
ra, que está atestiguada por los mejores manuscritos: «[El dragón] se quedó al ace
cho junto a la orilla del mar». Esta segunda posibilidad significaría que el gran 
dragón, que va a realizar su designio de desencadenar una terrible hostilidad con
tra los cristianos y contra la iglesia, se aposta a lo largo del mar desde donde pro
vocará la llegada de la primera bestia que surge precisamente del mar (13, lss).



LAS SIETE VISIONES (Ap 13, 1-15,  4)
1 0

1. L a s  d o s  b e s t i a s  ( A p  13)

Anunciado y testimoniado el evangelio por la iglesia en Pedro 
y Pablo y proclamada la encarnación, los tiempos ya se han acor
tado: es la hora de los paganos, está cerca la hora del juicio. En los 
capítulos 13, 14 y 15 Juan nos hace entrever los frutos de la en
carnación, del acontecimiento definitivo en el cual el mundo ya ha 
sido juzgado. En este primer septenario de las visiones se nos pre
senta lo que está aconteciendo en el interior de la historia, una 
vez que Dios ha dado ya su si definitivo a la creación en Jesucris
to por medio de la cruz, el acontecimiento de la salvación.

Se trata de un septenario bastante complejo, porque dentro del 
septenario «mayor» de las visiones («yo vi»: Ap 13, 1.11; 14, 1.6. 
14; 15, 1.2) se introduce un septenario «menor», y menos preciso, 
de los ángeles (14, 6-20)1: los dos septenarios terminan, en todo 
caso, con una única doxología (15, 3-4).

El discernim iento del mensaje dentro de esta sección es más 
difícil porque, mientras en las anteriores encontrábam os la des
cripción de acontecimientos ya sucedidos y la lectura doxológica 
y global de la historia del mundo, de Israel y de la iglesia hecha 
por Juan, aquí tenemos el mismo tipo de lectura, pero realizado a 
través de los acontecimientos del final. En todo caso, hay que te-

1. En realidad, en la sección Ap 14, 6-20 aparece una sucesión de ángeles 
(14, 6 .8 .9 .15.17.18) y en Ap 15, 1 se habla de «siete ángeles que tienen siete pla
gas»; ellos dominarán la escena en Ap 15, 5 -1 6 , 21, el septenario de las copas. 
Estamos de nuevo ante una intersección de los septenarios.
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ner presente que, en el cuadro de la estructura general del Apoca
lipsis (cf. el esquema de la p. 41), en la segunda parte nos halla
mos en el tramo ascendente de la parábola y que Ap 13, 1-15, 4 
tiene su correspondencia en los capítulos 8 -9 . Allí se desvelaba 
cómo las potencias se desataban ante la proximidad del juicio. La 
perspectiva dominante es la del juicio inminente.

a) Primera visión

En Ap 12, 18 el autor dice: «Yo me quedé junto a la playa del 
mar». Juan nos vuelve a colocar en la situación del capítulo 1: es
tá en Patmos, a la orilla del mar. Aquí ve salir una bestia del mar, 
es decir, de ese espacio negativo y caótico que el mar representa 
en la Escritura. Sin embargo, con mayor precisión, la bestia que 
viene del mar, tal como Juan la ve desde Patmos, llega de occi
dente, del mar M editerráneo (cf. Dn 7, 2-3). Esta bestia tiene sie
te cabezas y diez cuernos: es decir, tiene la misma figura que el 
enorm e dragón (Ap 12, 3) y participa del carácter polimorfo y 
múltiple de su poder. Sobre sus diez cuernos, símbolo de su enor
me poder, hay diez diademas, signo del dominio que ejerce, y en 
cada una de las siete cabezas lleva un título (literalmente, nombre) 
blasfemo. Juan, leyendo la situación de la iglesia de su tiempo, en
trevé aquí el poder político de Roma que viene de occidente, del 
mar. En la bestia recuerda y sintetiza los aspectos que caracteriza
ban las cuatro bestias que Daniel había visto surgir del mar (Dn 7,
3-7)2. En Dn 7 las cuatro bestias representan los cuatro imperios 
totalitarios de Babilonia, Media, Persia y Grecia, y si las tres pri
meras son semejantes a un león (7, 4), a un oso (7, 5) y a un leo
pardo (7, 6), ahora Juan reúne estos rasgos en la bestia, «que era 
semejante a un leopardo, tenía patas como de oso y boca como de 
león» (Ap 13, 2). Además tiene diez cuernos, como la cuarta bes

2. Se ha llamado la atención sobre el hecho de que la cuarta bestia vista por 
Daniel lleva, ella sola, diez cuernos, y com o la primera y la segunda, una sola ca
beza; en cambio, la tercera tiene cuatro cabezas. En su conjunto las cuatro bes
tias tienen siete cabezas y diez cuernos, precisamente los caracteres de la bestia 
de Ap 13, I, que se presenta com o la totalidad de las cuatro bestias de Daniel.
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tia de Dn 7, la más terrible y espantosa, la cual significativam en
te se identificaba en el judaism o tardío y en los autores rabínicos 
con la potencia imperial de Roma3.

La bestia vista por Juan indica, pues, un nuevo imperio, el ro
mano, que reasume en sí todas estas antiguas potencias, lleva los 
signos de los viejos imperios y no representa un novum absoluto en 
el desarrollo de la historia humana. Esta bestia recibe directamen
te del dragón «su fuerza, su trono y su inmenso poder» (Ap 13, 2) 
y por eso manifiesta su carácter de anticristo: Juan, en efecto, nos 
ha dicho ya que Cristo recibe su poder, su autoridad y su trono 
directamente de Dios (cf. 2, 28; 3, 21). El dragón, o sea, Satanás, 
el diablo, el seductor de toda la tierra, ha sido precipitado con la 
muerte del Señor y sólo tiene poder por cierto tiempo, poder que 
otorga a la bestia. Lo que Juan en realidad quiere decirnos es que 
los títulos en que se apoyaban los poderes totalitarios de la anti
güedad son propios de todo tiempo y lugar; en la bestia están re
presentados todos los grandes enemigos de Israel, todos aquellos 
que se han opuesto a los planes salvíficos de Dios. Por lo tanto, no 
es lícito identificar a la bestia exclusivamente con Roma. La ecua
ción bestia-imperio romano es demasiado superficial; en realidad, 
la bestia encarna el poder tout court, el poder totalitario, siendo 
imagen del poder depravado y degradado a un nivel infrahumano, 
animal, bestial. La pretensión de este poder lo lleva hasta la blas
femia (Ap 13, 1); desde Augusto el em perador era llamado «di
vino», «hijo de Dios», «salvador», «señor», «digno de adoración» 
(augustus/sebastos). Estos y otros títulos conferidos al emperador 
constituían para el mundo judío la mayor blasfemia, y por tanto un 
atentado contra la unicidad del Señor, contra el Dios único.

La bestia ostenta los títulos del poder totalitario que pretende 
sustituir a Dios llegando a disputarle la adoración. Así pues, en ab
soluto debe ser identificado automáticamente con el Estado, como 
con frecuencia han hecho los apocalípticos. Jesús mismo (cf. Mt
22, 15-22 par) y después de él todo el Nuevo Testamento (cf. Rom
13, 1-7; 1 Tim 2, 1-2; 1 Pe 2, 13-17) han reconocido al Estado de

3. Cf. 4 Esd 12, 1 lss; Bar sir  39, 3ss; Génesis Rabbá 16, 4, etc.
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rechos sobre los ciudadanos en orden al bien común; por tanto, el 
cristiano debe respetar las leyes en su actuación en favor de la paz 
y la justicia, mientras que el Estado, por su parte, permanece siem
pre bajo el juicio de Dios, de modo que nunca puede ser autorita
rio ni ensalzarse con los títulos que solo a Dios pertenecen. Sobre 
este delicado problema Juan no adopta ninguna posición mani- 
quea, por lo que resulta arbitrario querer fundamentar en el Apo
calipsis opciones «cristianas» antiestatalistas. En Juan simplemen
te existe la constatación realista de que aquel poder frente al que 
los cristianos deben comportarse con lealtad -com o afirm a todo el 
Nuevo Testam ento- puede pervertirse pasando de ser «ministro 
de Dios» (cf. Rom 13, 1) a ministro y siervo de Satanás. De hecho, 
es Satanás quien da autoridad y fuerza a la bestia; el poder totali
tario no viene de Dios, sino del demonio, quien lo ha recibido en 
las propias manos y lo da a quien quiere (cf. Le 4, 6).

Después de la encarnación, Juan ve dentro de la historia dos li
turgias radicalm ente opuestas: una imperial, político-totalitaria, 
y otra cristiana, dirigida al Cordero. La bestia tiene un poder tal 
que llega a usurpar prerrogativas de Dios y a escenificar una paro
dia del Cordero crucificado y resucitado, prometiendo la salvación 
que el mismo Cristo promete: «Una de sus cabezas parecía haber 
sido herida de muerte, pero su herida mortal estaba ya curada» (Ap
13, 3). También el Cordero se presentaba con una llaga y, aunque 
traspasado, estaba de pie. Percibimos aquí un eco de la leyenda del 
Ñero redivivus, bien conocida y difundida en las regiones del Asia 
Menor, según la cual Nerón, que se suicidó en el 68 d.C., en reali
dad había sido arrancado de la muerte, y estaba milagrosamente 
vivo y dispuesto a un retorno terrible y vengativo4.

El poder totalitario, incluso cuando parece haber sido condena
do a muerte, tiene siempre una cabeza herida que enseguida vuel
ve a resurgir y entonces muestra de nuevo su pretensión totalitaria. 
Las masas, otra vez seducidas e incluso admiradas y fascinadas an
te tal demostración de fuerza y de renovada vitalidad (cf. Ap 13, 3),

4. Cf. Suetonio, Nerón 57, 2-8; Com modo, Canto apologético 830; etc. Es
taba extendida también la creencia que identificaba a Nerón con el Anticristo: 
Ascls 4; OrSib 5, 23-24.139-140.152.
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en lugar de liberarse caen con frecuencia en regímenes peores que 
el anterior. La de Juan no es una visión pesimista de la historia, si
no más bien la visión realista, ajena a toda idealización. El poder 
resurge aun cuando haya sido golpeado por una llaga mortal y así 
toda la tierra se llena de admiración y se ve llevada a adorarlo. En 
efecto, va detrás de la bestia, es seducida por ella, y adora al dra
gón, símbolo del poder en su fuerza ultramundana. Esa es la ilu
sión y la seducción satánica: no conservar el propio lugar, sino 
ocupar el del otro, el de Dios. La tierra cumple ante Satanás aquel 
acto de adoración, la proskynesis, reservada exclusivamente para 
Dios: «Adorarás al Señor tu Dios y sólo a él le darás culto» (Le
4, 8; cf. Dt 6, 13). Con estas palabras de la Escritura, Jesús recha
zó la tentación de Satanás, que le pedía que lo adorase, que se pos
trase ante él, prometiéndole el poder y la gloria de todos los reinos 
de la tierra (cf. Le 4, 5-7). En cambio, los hombres -d ice  Juan- 
«adoraron al dragón diciendo: ‘¿Quién hay como la bestia? ¿Quién 
puede luchar contra ella?’» (Ap 13, 4). Entonan un cántico blasfe
mo que pervierte el cántico del Éxodo: «¿Quién como tú, Señor, 
entre los dioses?» (Ex 15, 11 l x x ).

El Mesías se ha presentado como Cordero, y para la iglesia el 
objeto de culto es el Cordero inmolado, el siervo, la víctima; para 
el mundo, en cambio, el objeto de culto y adoración es el poder, el 
verdugo que crea la víctima. Juan en realidad nos está presentan
do el anti-mesías y la anti-liturgia desarrollada por una anti-iglesia.

La culpa más grave de Roma, el poder totalitario que Juan te
nía ante sí, fue la de haber querido hacer de todas las naciones un 
solo estado reduciéndolas bajo un único poder. El mensaje refe
rente a la elección de Israel subraya la existencia de setenta nacio
nes (cf. Gn 10: el «mapa de las naciones», de las gentes que pue
blan la tierra), las cuales tienen derecho a la propia autonomía e 
independencia, no en nombre del nacionalismo, sino en el respe
to a la diversidad de los pueblos y las culturas. La unidad de la hu
manidad, de la adama, no se realiza por medio de Babel, bajo un 
poder totalitario, sino en la obediencia al Señor que ha querido pa
ra cada nación un camino y características específicas, hasta atri
buir un ángel a cada pueblo (cf. Dt 32, 8 l x x ).
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A la bestia se le concede «autorización [una boca] para proferir 
palabras orgullosas y blasfemas» (Ap 13, 5); la expresión se en
cuentra ya en Dn 7, 8.20, donde designa la arrogancia de Antío- 
co IV Epífanes (el pequeño cuerno), que pretende cambiar el culto 
dado a Dios en su templo. A aquella se le concede también «el po
der para actuar durante cuarenta y dos meses» (Ap 13, 5), o sea, du
rante todo el tiempo de los paganos, los últimos tiempos. La bestia 
abre la boca contra Dios y su morada (13, 6); por lo demás, ya con 
sus diademas y los nombres escritos sobre las cabezas ofendía al 
Señor y portaba la blasfemia. Juan dice: «contra su santuario [mo
rada] (skené)»; esto alude a la caída de Jerusalén y a la destrucción 
y profanación del templo, morada de Dios. Tras la destrucción de 
Jerusalén se realizan ante el templo sacrificios a las insignias y es
tandartes romanos, y Tito es saludado como imperator.

A este poder totalitario se le concede blasfemar «contra los que 
habitan (skenoün) en el cielo» (Ap 13, 6), ofender a los agentes del 
plan de salvación e incluso hacer la guerra a los santos [creyentes] 
y vencerlos (13, 7). Juan aplica de nuevo a la bestia las expresio
nes referidas a Antíoco IV Epífanes en Dn 7, 21, asegurando que 
la bestia aún hace la guerra a los santos, a los cristianos, que cons
tituyen la morada de Dios en la historia y que son templos del Es
píritu Santo (cf. 1 Cor 6, 19). Históricamente es verdad: los santos 
son vencidos, los cristianos se ven perseguidos y convertidos en 
víctimas, y la bestia ejercita su poder sobre «las gentes de toda ra
za, pueblo, lengua y nación» (Ap 13, 7), es decir, tiene un poder 
universal que se extiende a toda la tierra. Todos los habitantes de 
la tierra, partícipes de la mundanidad, le rinden pleitesía: después 
de haber hablado de la bestia (neutro en griego), Juan dice que «le 
rindieron pleitesía [adoraron]», refiriéndose por tanto al dragón 
(masculino en griego), porque el sometimiento a la bestia es so
metimiento al dragón y la adoración de la bestia se dirige en últi
ma instancia al dragón, a Satanás (cf. 13, 4).

Sus adoradores son todos excepto aquellos «que desde la crea
ción del mundo están inscritos en el libro de la vida del Cordero 
degollado [inmolado]» (13, 8). El texto griego permite dos lectu
ras: si se pone una coma después de «inmolado», las últimas pala
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bras se refieren a la inscripción del nombre en el libro de la vida 
(cf. 17, 8); si se omite la coma, el texto afirm a que la inmolación 
del Cordero está inscrita en el querer y el actuar de Dios desde la 
creación (cf. 1 Pe 1, 19-20; Hch 2, 23). Esta segunda lectura, ad
mitida también en la tradición patrística, encaja perfectamente en 
el universo teológico del autor del Apocalipsis y parece preferible. 
Así, el designio del Creador tiende ya hacia el acontecimiento pas
cual. Por otra parte, Cristo es presentado como «el que está en el 
origen de las cosas creadas por Dios [el Principio de la creación de 
Dios]» (Ap 3, 14) y la liturgia celestial, cósmica, a la que se aso
cian todos los hombres, desde el principio de la humanidad se di
rige a Cristo como el Cordero inmolado (cf. Ap 5, 6ss). M isterio
samente, místicamente, el Cordero se halla inmolado ya en el seno 
de la Trinidad en el momento mismo en que Dios ha pensado en su 
Hijo y ha creado el mundo (cf. 1 Pe 1, 19-20). Al crear a Adán, al 
pensar el hombre, en la generación misma del Verbo, Dios veía la 
cruz, el Cordero inmolado. Los Padres y la liturgia oriental insis
ten en que el Cordero inmolado es la clave de lectura para enten
der no sólo la redención, sino también la creación5.

«Quien tenga oídos que escuche» (Ap 13, 9). Frente a esta li
turgia dirigida al antimesías (anticristo), Juan coloca una adverten
cia; como en las cartas de los capítulos 2-3  dirigidas a la iglesia 
militante y confesante, se hace una invitación a la escucha: «El que 
esté destinado al cautiverio, al cautiverio irá. El que haya de morir 
a filo de espada, a filo de espada morirá». Son palabras proféticas 
(cf. Jr 15, 2) que muestran una necessitas passionis: ha llegado 
el momento en que quien sea llevado al martirio debe perseverar, 
mantenerse absolutamente fiel, perecer a espada si así se lo exigen, 
porque ahora el juicio es inminente. «¡Ha llegado la hora de poner 
a prueba la paciencia y la fe de los creyentes!» (Ap 13, 10).

5. Recuérdese también el famoso icono de la Trinidad de Andrei Rubliov: los 
tres huéspedes de Abrahán (imagen de las tres personas de la Trinidad) se sientan 
en torno a una mesa sobre la que hay un cáliz, el cual contiene algo parecido a un 
racimo de uvas. Este elemento cubre el cordero pintado originalmente por Ru
bliov. Así, en el corazón de la Trinidad, en el centro de la perichoresis trinitaria, es
tá la cruz, el Cordero inmolado desde la fundación del mundo. Cf. B. Standaert, 
L'icona della trinitá di Andrej Rublev, Bose 1988.
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b) Segunda visión

En la segunda visión Juan ve «otra bestia que surgía de la tie
rra» (Ap 13, 11): así se completa la presentación de la tríada nega
tiva y m aléfica constituida por el dragón, la primera bestia y esta 
segunda, que se opone a la Trinidad divina constituida por Aquel 
que es, que era y que viene (el Padre), los siete espíritus (el Espí
ritu Santo) y Jesucristo (el Hijo: cf. Ap 1, 4-5). Esta segunda bes
tia sube «de la tierra», es decir, para Juan, que se encuentra en Pat
mos, del Asia Menor. Por las informaciones que nos han llegado 
a través de autores paganos sabemos que el culto imperial estaba 
enormemente difundido precisamente en Asia Menor. Desde tiem
pos de Calígula (37-41 d.C.) se había establecido en estas regiones 
un culto al emperador, y Domiciano llegará a hacerse construir un 
templo y una estatua en Efeso. Resulta significativo que la procla
mación de Jesús como Hijo de Dios haya sido pronunciada por Pe
dro precisamente cerca de Cesarea de Filipo (cf. Mt 16, 13-16; Me 
8, 27-29), una ciudad ya fuera de los confines de la tierra prome
tida, que llevaba el nombre de César y en la que el emperador era 
adorado como Dios.

La bestia que viene del Asia Menor tiene dos cuernos, seme
jantes a los del Cordero, pero habla como un dragón. Si la prime
ra bestia tenía algunas características que recordaban al Cordero 
- la  herida mortal pero cicatrizada, parodia de la muerte y resu
rrección-, esta bestia parece peor aún porque presenta el mismo 
semblante que el Cordero. Jesús, exhortando a permanecer en guar
dia contra los falsos profetas, había denunciado ya esta obra de ca
muflaje diabólico que consuma el engaño plagiando el semblante 
y la autoridad de Cristo: «Tened cuidado con los falsos profetas: 
vienen a vosotros disfrazados de ovejas pero por dentro son lobos 
rapaces» (Mt 7, 15). Esta bestia ejerce «todo el poder de la prime
ra bestia en favor de ella» (Ap 13, 12): solo existe en referencia a 
aquella, ejerciendo para con ella una función servil. Juan subra
ya que su poder se concentra especialmente en la palabra (13, 11), 
la cual es en realidad la palabra misma del dragón, por lo que no 
es casualidad que en el resto del Apocalipsis sea conocida con el
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nombre de falso-profeta {pseudoprophétes: 16, 13; 19, 20; 20, 10). 
Su actividad reviste un aspecto religioso. Juan nos presenta esta 
bestia como aquella que alimenta la adoración de la primera, for
zando a los habitantes de la tierra a adorarla. Es la propaganda del 
régimen, la fuerza de la ideología, el instrumento para conseguir 
que el poder sea totalitario. También Pablo había puesto en guar
dia a la joven iglesia de Tesalónica contra este peligro de seduc
ción (cf. 2 Tes 2, 8-12).

Detrás de la segunda bestia se reconocen, pues, el culto impe
rial y también aquellos cultos paganos tradicionales, muy difun
didos y activos en Asia Menor, en los cuales el ocupante romano 
inoculaba sus propias enseñanzas orientando la adoración religio
sa popular hacia una forma de apoyo de la política imperial. Sin 
embargo, Juan, crítico agudo y veraz del origen y de la naturaleza 
del poder, no se limita a denunciar la pretendida blasfemia del im
perio romano que diviniza a su soberano, obliga a adorar su ima
gen y condena a muerte a quien rechaza rendirle culto. El desen
mascara en profundidad el poder de la ideología, la propaganda que 
reblandece a las multitudes y organiza su consentimiento al poder 
totalitario llegando a divinizar un «nombre de hombre» [número 
humano] (Ap 13, 18), a exigir darle culto como a Dios, en sustan
cia, a convertirlo en ídolo. La sumisión al poder, la organización 
del consentimiento, son buscados y garantizados por la actividad 
persuasiva de la segunda bestia: la propaganda ideológica con su 
poder de atrapar a los hombres. Ésta tiene capacidades enormes, 
realiza grandes prodigios, «hasta el punto de hacer bajar fuego del 
cielo sobre la tierra a la vista de los hombres» (13, 13), repitiendo 
el esfuerzo prometeico que constituye una de las mayores blasfe
mias posibles: el fuego divino, en efecto, representa la imagen y la 
semejanza de Dios que ya hay en nosotros. Nadie, por tanto, debe 
ir a arrebatarlo, solo el Hijo (Le 12, 49) o un enviado de Dios (Ap 
8, 5; 10, lss; 11, 5) pueden traerlo a la tierra.

La ideología es presentada, pues, como el esfuerzo prometeico 
mediante el cual son posibles incluso grandes creaciones, grandes 
culturas y civilizaciones que, sin embargo, en realidad no son más 
que reconstrucciones de la torre de Babel (cf. Gn 11, 1-9): la con



188 El Apocalipsis

dena no podrá ser otra que la misma de Babel. Juan, con extraordi
naria agudeza psicológica además de espiritual, dice que la prime
ra bestia puede ocupar y conservar el poder solo si se sirve de una 
fuerte ideología, de una fuerte propaganda. Gracias a los prodigios 
que podía realizar, la segunda bestia «seducía a los habitantes de la 
tierra» y los incitaba «a erigir una estatua (literalmente, una ‘ima
gen’, eikón: Ap 13, 14.15)» en honor de la primera bestia, hacien
do creer que estaba animada y dotada de vida.

En el culto imperial se procuraba superar la inevitable condi
ción de pura estatua de los ídolos -signo  de su impotencia y del 
peso de muerte que gravaba sobre ellos (cf. Sal 115, 4 -8 )- ha
ciendo que las imágenes movieran la boca, los brazos y los ojos, 
mientras los sacerdotes, escondidos detrás de las estatuas, presta
ban su voz a la madera o al metal profiriendo oráculos.

Esta propaganda hace soñar a los hombres con una construc
ción humana que en realidad es la prometeica; consigue así que el 
poder tenga vida, se anime y hable, pero hace morir a cuantos no 
adoran la estatua de la bestia (Ap 13, 15).

Con una mirada profundamente crítica, Juan señala que son los 
hombres mismos quienes construyen la estatua a la que después 
adoran, llegando de esta manera a venerar y someterse a la obra de 
sus manos. La anti-liturgia continúa: todos, pequeños y grandes, 
ricos y pobres, libres y esclavos, reciben un sello en la frente y en 
la mano (13,16), opuesto y paralelo al sello de Dios en la frente de 
los elegidos (14, 1). Sea cual fuere el origen histórico de esta cos
tumbre (nombre del dueño impreso con un hierro candente en la 
frente del esclavo; nom bre del em perador m arcado en la mano 
de los soldados; nombre del dios venerado impreso en el cuerpo de 
los fie les...), o bien que detrás de las palabras de Ap 13, 16 deba 
reconocerse solo el gesto de la mano derecha y la inclinación de 
cabeza que hacen quienes aceptan sacrificar al emperador, en to
do caso la marca designa la pertenencia, diferenciando aquellos 
que pertenecen a Dios y al Cordero de los idólatras que, en defi
nitiva, pertenecen al mismo Satanás.

En este punto Juan abre su reflexión a los lazos entre poder po
lítico y poder económico, y denuncia que, a cambio del apoyo al
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poder político, el poder totalitario con su ideología promete ven
tajas económicas. La segunda bestia representa el poder ideológi
co que se concreta en el poder económico y lo controla: nadie pue
de «comprar o venden) sin tener la marca, o sea, «el nombre de la 
bestia o la cifra [número] de su nombre» (Ap 13, 17); «com prar 
y vender» es una expresión hebrea que designa toda la actividad 
económica. Ya hemos aludido a las medidas de orden económico 
adoptadas por el poder imperial, en especial con referencia a los ju 
díos: en el año 49 fue la expulsión de Roma por Claudio; después, 
con Vespasiano, la prohibición de desarrollar actividades com er
ciales, lo cual los redujo a una miseria indescriptible.

En este momento Juan por segunda vez (cf. Ap 13, 9) plantea 
una advertencia apremiante:

¿Quién alardea de sabio? El que presuma de inteligente pruebe a 
descifrar el número de la bestia, que es número humano. El seis
cientos sesenta y seis es su cifra [número] (Ap 13, 18).

Juan quiere que los cristianos de su tiempo puedan identificar 
a este poder que se m anifiesta en el actuar de hombres. No es un 
poder vago, hay hombres que son ministros suyos, pues el poder 
de la bestia se ejerce en el ámbito humano. El poder tiene, sí, un 
carácter impersonal e implacable (se esconde detrás de una cifra), 
pero se m anifiesta en una identidad precisa, en una presencia 
identificable (la de un hombre).

Para identificar a este hombre Juan usa la gematría, procedi
miento bien conocido desde la antigüedad, por el que se da a cada 
letra un valor numérico, lo cual permite interpretar la palabra es
condida detrás de cada cifra. Probablemente, tras el número 666 se 
esconde una alusión a «Nerón César»; de hecho, la forma griega 
Néron Kaisar, escrita en letras hebreas, da 666 como valor numé
rico. Esta misma identificación es posible partiendo de la otra ci
fra, 616, atestiguada por una parte de la tradición manuscrita y por 
1 reneo. Efectivamente, la forma latina Ñero Caesar escrita en ca
racteres hebreos equivale a 616. Esta segunda cifra puede remitir 
también a la expresión griega Kaisar iheós («César dios», «el em 
perador es dios»). En cualquier caso, la cifra 666 tiene ya por sí
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misma un significado muy importante: repite tres veces el seis, el 
número de la imperfección, por lo que equivale a la imperfección 
total. Con la triple y pretendida repetición del número seis, Juan 
denuncia la naturaleza del poder, que se caracteriza por un acerca
miento tenaz y pretencioso a la perfección y la plenitud (de las que 
es símbolo el número siete), pero que inevitablemente se queda en 
la absoluta imperfección. Estamos siempre en el ámbito de la irri
tante imitación del Cordero que la segunda bestia, el falso profeta, 
ese profeta de mentira que rodea de religiosidad el poder al que se 
ha sometido, intenta hacer creer hasta convertir la religión en un 
instrumentum regni destinado a la consolidación del mismo poder. 
Con esto se lleva al extremo la última mentira y la blasfemia con
tra el nombre de Dios (Ap 13, 6). Realmente la segunda bestia apa
rece como la anti-palabra, aquella que, hablando como el dragón, 
se hace portadora e instrumento mediador de la anti-revelación del 
demonio, el cual «cuando miente habla de lo que lleva dentro, por
que es mentiroso por naturaleza y padre de la mentira» (Jn 8, 44).

Así como en el capítulo 11 Juan había visto una fiesta, una or
gía con intercambio de dones a la muerte de Pedro y de Pablo, los 
dos testigos (Ap 11, 10), así ahora, en este capítulo 13, nos mues
tra la liturgia mundana, la anti-liturgia que se celebra ante las dos 
bestias, el poder totalitario y la ideología que está a su servicio.

2. Los REDIMIDOS DE LA TIERRA (Ap 14, 1-5)

Frente a la acción poderosa de las dos bestias, ¿qué les ocurre 
a los elegidos? Aquí viene la tercera visión: Juan ve al Cordero de 
pie sobre el monte Sión, en el lugar donde, según 4 Esd 13, 35ss, 
debía aparecer el Mesías para llevar a cabo el juicio. De Sión debe 
venir el juicio escatológico y en este monte, una vez que Jerusalén 
y el templo se encuentran ya destruidos, aparece el Cordero dego
llado pero puesto en pie, porque es él, y no las dos bestias, el ver
dadero juez de la historia y el portador de la salvación para Jerusa
lén. Ya según el Antiguo Testamento Sión es el monte escatológico, 
lugar del juicio y de la congregación de los salvados.
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Todo el que invoque el nombre del Señor se salvará, 
porque en el monte Sión y en Jerusalén 
encontrarán refugio (J1 3, 5; cf. Abd 16-17).

Juan ve una concentración de ciento cuarenta y cuatro mil en 
torno al Cordero: son los que «tenían su nombre y el nombre de su 
Padre escrito en la frente» (Ap 14, 1). Se establece así una fuerte 
oposición entre los marcados con el nombre de la bestia (13, 16- 
17), los idólatras, y los elegidos que están signados con el nombre 
de Jesús, o sea, Jehoshua'(«E l Señor salva»), y con el nombre de 
su Padre, es decir, Kyrios («Señor»).

Sión aparece así como el lugar de la salvación y la protección 
escatológica para los elegidos. Al cántico entonado por los habi
tantes de la tierra ante la prodigiosa curación de la bestia, cántico 
que con las palabras «¿Quién hay como la bestia?» (Ap 13, 4) de
formaba el cántico del éxodo (cf. Ex 15, lss), Juan contrapone el 
«cántico nuevo» (Ap 14, 3), el del éxodo escatológico, el cántico de 
la redención conseguida por el Cordero. Este cántico viene de lo al
to, «del cielo», y es escuchado por Juan como emitido por una so
la voz que tiene la potencia de la voz misma de Dios: «Oí una voz 
que venía del cielo, voz como de aguas caudalosas y truenos frago
rosos» (Ap 14, 2; cf. Ez 1, 24; Sal 29). Juan no indica quién es el 
que entona el cántico muevo, pero está claro que lo repiten y parti
cipan de él los ciento cuarenta y cuatro mil: en efecto, solo ellos, 
los redimidos de la tierra, podían aprenderlo (Ap 14, 3).

¿Quiénes son estos? ¿Los mártires? ¿Los santos que viven ya 
junto a Dios en los cielos? ¿O acaso se deberá reconocer en ellos 
la visión que se tiene desde lo alto, desde el cielo, de la iglesia pe
regrina en la tierra, de los cristianos fieles y perseverantes que no 
se contaminan con la idolatría y siguen al Cordero adondequiera 
que va, hasta la muerte y el m artirio? En efecto, estos que han si
do marcados en la frente con el nombre mismo de Dios y con el 
nombre de Cristo, son aquellos que rechazan la marca del nombre 
de la bestia y «los que siguen al Cordero adondequiera que va» 
(14, 4). Son los «rescatados (egorasménoi) de la tierra» y, justa
mente por ello, propiedad y posesión del Señor. «Son los que se
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mantuvieron vírgenes» (14, 4), es decir, quienes no se han conta
minado con los ídolos, pues la fornicación es siempre en la Escri
tura símbolo de la idolatría. Desde lo alto, desde Dios, la fatiga de 
la perseverancia en el camino terrenal, en el éxodo a través del de
sierto de este mundo, es contem plada ya en su télos, en la pleni
tud definitiva expresada en el cántico de la redención, en el cánti
co nuevo que es también el cántico que todo creyente seguidor del 
Cordero eleva en su propio corazón.

«Estos son ... los rescatados de entre los hombres como pri
meros frutos [primicias] para Dios y para el Cordero» (Ap 14, 4). 
Las primicias son los primeros frutos de la tierra y de los anim a
les que, según la ley (cf. Ex 13, 1-2.11-12; 22, 28-29; 23, 19; Lv
23, 9-10, etc.), deben ser consagrados totalm ente a Dios. Esta 
concepción de los creyentes como primicias, rescatados por la 
sangre de Cristo, era muy frecuente dentro de la iglesia primitiva; 
baste pensar en la carta de Santiago:

Por su libre voluntad nos engendró (el Padre), m ediante la palabra 
de la verdad, para que seam os los primeros frutos [prim icias] en 
tre sus criaturas (Sant 1, 18).

O en la primera carta de Pedro:

Sabed que no habéis sido liberados de la conducta idolátrica he
redada de vuestros m ayores con bienes caducos - e l  oro o la pla
ta -, sino con la sangre preciosa de Cristo, cordero sin m ancha y 
sin tacha (1 Pe 1, 18-19).

Los que siguen al Cordero están sin mancha como el cordero 
pascual, corderos detrás del Cordero, asimilados totalmente a él: 
si la iglesia quiere seguir en la historia a su Señor, no puede ser si
no cordero.

3.  A n u n c i o  y  p r e p a r a c i ó n  d e l  j u i c i o  ( A p  1 4 , 6 - 1 5 , 4 )

Dentro de este septenario faltan las cuatro últimas visiones, que 
tienen como centro el anuncio y  preparación del juicio  y que con
cluyen con una doxología (15, 3-4).
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A partir de Ap 14, 6 comienza también aquel otro septenario 
de los ángeles, menor y más bien impreciso, al que hemos aludi
do anteriormente. En la cuarta visión (14, 6-13) Juan nos presen
ta ante todo «otro ángel que volaba por lo más alto del cielo. Te
nía un mensaje [evangelio] irrevocable [eterno] que anunciar a los 
moradores de la tierra: a todas las naciones, razas, lenguas y pue
blos» (14, 6). Es importante la definición de este evangelio como 
«eterno» [irrevocable]: no se trata ya del «pequeño libro» (10, 2) 
proclamado por la iglesia, sino de un evangelio que vale siempre, 
para todos los hombres, y que constituye la gran interpelación di
rigida a toda la humanidad antes del juicio. Tiene un alcance y un 
destino universales: se refiere a todos los hombres, también aque
llos que han sido alcanzados por el anuncio cristiano. En efecto, 
este evangelio pide: «Temed a Dios y dadle gloria, porque ha lle
gado la hora de su juicio. Adorad al que hizo el cielo y la tierra, 
el mar y los manantiales de agua» (14, 7).

Temer a Dios y darle gloria, reconocer su gloria manifestada en 
las maravillas y en el orden de la creación, es una actitud posible 
y exigida a todo hombre, sea cual fuere su origen, aun cuando no 
pertenezca al pueblo elegido ni haya conocido a Cristo. Este es 
también el pensamiento y el mensaje de Pablo en Rom 1, 18-23. A 
todos se les exige conocer y adorar al Dios Creador, el que ha he
cho el cielo y la tierra, el mar y los manantiales de agua. En efec
to, diría Pablo: «Lo invisible de Dios, su eterno poder y su divini
dad, se ha hecho visible desde la creación del mundo, a través de 
las cosas creadas» (Rom 1, 20). A los que no han conocido a Cris
to y no se encuentran dentro de la revelación cristiana no se les exi
ge nada más de lo que ya Juan Bautista exigía en su predicación 
(cf. Le 3, 10-14), a saber, obras dignas de conversión como com 
partir los bienes y abstenerse del robo y de la injusticia, de la vio
lencia y del homicidio, para vivir en la paz, en la justicia y en el te
mor de Dios. Ya dentro de la econom ía del Antiguo Testamento 
Dios había establecido una alianza eterna con toda carne en Noé 
(cf. Gn 9, 1-17), una alianza inscrita en el orden de la creación (su 
señal es el arco iris: Gn 9, 13), anterior a la revelación de la elec
ción de Israel, y destinada a los paganos. De acuerdo con la tradi
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ción judía, esta alianza con la humanidad comprendía siete precep
tos que todo ser humano estaba obligado a cumplir (no matar, no 
robar, no cometer adulterio, no blasfemar, ejercer la justic ia ...), ca
minando así por un sendero de temor de Dios agradable al Señor, 
aun no habiendo conocido la revelación del Dios único, Yahvé.

Resuena, pues, este evangelio eterno que es verdaderam ente 
gozosa noticia (euaggélion) y con el que todos son invitados a en
trar en una economía de paz, de gozo, de comunión y de justicia 
humana. Juan tenía bien presente que en aquel momento la igle
sia había tocado tan sólo algunas ciudades del M editerráneo y que 
constituía una realidad muy pequeña. Por tanto, para todos aque
llos que no llevan la marca del Cordero es suficiente, ante el juicio 
inminente, ser víctimas y no verdugos, verse asimilados a cuantos 
temen a Dios y le dan gloria.

Entra ahora en escena un segundo ángel, que anuncia el juicio 
de Babilonia: «Ha caído, ha caído la orgullosa Babilonia, la que 
em borrachó a todos los pueblos con el vino de su desenfrenada 
lujuria» (Ap 14, 8). El texto y las imágenes están tomadas del An
tiguo Testamento: Isaías grita el castigo y la destrucción de Babi
lonia -llam ada «la grande» en Dn 4, 2 7 -  en términos semejantes 
a los usados por Juan:

Cayó, cayó Babilonia; 
yacen las estatuas de sus d ioses  
rotas todas por tierra (Is 21, 9).

Igual que Nínive (Nah 3, 4) y que Tiro (Is 23, 15ss), se presen
ta como una prostituta que ha embriagado a muchos pueblos con 
sus artes de seducción (cf. Jr 51, 7) empujándolos a la idolatría. La 
alusión a Babilonia es simbólica (cf. también Ap 17-18); detrás de 
ella se debe pensar ciertamente en Roma (según la tipología Babi- 
lonia-Roma conocida en ambientes cristianos y judíos: 1 Pe 5, 13; 
Eusebio, Hist. Eccl. 2, 15, 2; Bar sir 11, 1-2; 67, 7; OrSib 5, 154. 
159), pero sobre todo en el tipo de poder idolátrico hostil a Dios y 
a sus santos. Babilonia es, en efecto, la que introduce la idolatría 
(Bab-El: puerta de los dioses, de los ídolos) y vive en ella. Pero, de 
acuerdo con el grito del ángel, ¡ya ha caído!
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Después del anuncio de la caída de Babilonia, vista desde el 
cielo como algo ya acontecido, un tercer ángel anuncia el juicio de 
los adoradores de la bestia y grita que quien lleve la señal de la 
bestia beberá el vino de la ira de Dios y será atormentado con lue
go y azufre (Ap 14, 9-1 1). Al vino del furor de la prostitución de 
Babilonia sigue el vino del furor de Dios, de la ira de Dios, que ya 
en el Antiguo Testamento designa el juicio sobre la impiedad y la 
idolatría (cf. Is 51, 17; Jr 25, 15-16). Es el vino drogado que ten
drá que ser sorbido hasta las heces según Sal 75, 9 y que se sirve 
puro, es decir, sin añadido alguno de agua (Ap 14, 10). La descrip
ción del castigo se basa en las imágenes bíblicas del fuego y el 
azufre, símbolos de la intervención de Dios que hace justicia ani
quilando el mal (cf. Gn 19, 24; Dt 29, 22-23; Le 17, 29), y se dis
tingue netamente de los relatos de los apocalipsis judíos que se 
complacen en las narraciones detalladas de los suplicios inferna
les. Hay que reconocer que la narración de Juan es relativamente 
sobria y discreta, sin otra finalidad que la de evocar la interven
ción de Dios contra la idolatría. Esta intervención significa en el 
resto del Apocalipsis la aniquilación del diablo, de la bestia y del 
falso profeta, los cuales son arrojados «al estanque ardiente de 
fuego y azufre» (Ap 19, 20; cf. 20, 10.14).

En este punto Juan interrumpe, por tercera vez después de Ap 
13, 10.18, la descripción de sus visiones para dirigir una am ones
tación a los cristianos empeñados en la historia en la lucha anti
idolátrica y sometidos a la persecución: «Aquí se pone a prueba la 
constancia de los creyentes, de aquellos que guardan los manda
mientos de Dios y son fieles a Jesús» (14, 12). La exhortación del 
apóstol es apoyada y confirm ada por una voz del cielo que procla
ma la bienaventuranza de los que mueren en el Señor, a la que se 
añade una ratificación que procede del Espíritu: «De seguro, dice 
el Espíritu, podrán descansar de sus trabajos, porque van acompa
ñados de sus obras» (14, 13). En el Apocalipsis, cuando el que ha
bla es el Espíritu, lo que dice se refiere siempre al presente de los 
cristianos y de la iglesia en la historia: su proclam ación, en efec
to, se refiere a todos los cristianos que mueren en el Señor, aque
llos que, como dice san Pablo en 1 Cor 15, 18, se han dormido en
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Cristo. Para la comunidad primitiva, aquellos que morían en la fe 
morían en el Señor Jesús, entraban en el reposo de Dios y descan
saban de sus obras de la misma manera que Dios había descansa
do el séptimo día (cf. Heb 4, 10). Para nosotros, seres humanos, 
toda la historia es comparable a seis días de duro trabajo, pero se 
nos promete un séptimo día, el descanso eterno, del que el sábado 
representa un arra: en la historia, el descanso en el día del Señor es 
el sacramento del reino que viene.

Dentro de la cuarta visión, en la que se anuncia el juicio, tene
mos tres mensajes:

- la  llamada a la conversión,
-e l anuncio de la caída de Babilonia,
- la  proclamación de la bienaventuranza de los elegidos.

En la quinta visión encontram os la preparación propia y ver
dadera del juicio. Esperaríamos aquí algo terrible, y así suenan las 
imágenes si no se comprenden correctamente. Aparece una nube 
blanca -señal dada por el ángel el día de la Ascensión para la vuel
ta del Hijo del Hombre (Hch 1, 9-11; cf. Ap 1, 7 )-  y sobre ella se 
sienta uno sem ejante a un Hijo de hombre, el mismo personaje 
de la profecía de Daniel (Dn 7, 13) y que ya hemos encontrado en 
el Apocalipsis (cf. Ap 1, 13). Viene para celebrar el juicio, para se
gar: tiene una corona de oro en la cabeza y una hoz en la mano (cf. 
J1 4, 13), porque ha llegado la hora de la siega (Ap 14, 15). La ho
ra del juicio, anunciada por Juan Bautista con la imagen del hacha 
puesta a la raíz de los árboles (cf. Mt 3, 10) y por Jesús con la ima
gen de la siega (cf. Mt 13, 30; Jn 4, 35), ya ha llegado.

Otro ángel, el cuarto, que sale del templo -p o r tanto, de la mo
rada de D ios-, grita al que está sentado sobre la nube que meta la 
hoz y siegue, porque la mies de la tierra ya está madura (Ap 14, 
15). Segada la tierra (14, 16), un quinto ángel, que también tiene 
en su mano una hoz afilada (14, 17), recibe una orden de un sex
to ángel, que tiene poder sobre el fuego y que sale del altar, pro
bablemente el altar de los perfumes, es decir, del lugar más sagra
do del templo celestial, donde se encuentra la presencia misma de 
Dios. La orden, que por tanto viene de Dios, dice que se vendimien
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«los racimos de la viña de la tierra, pues están ya las uvas en sa
zón» (14, 18). Se lleva a cabo la vendimia y las uvas son arrojadas 
en el gran lagar de la ira de Dios (14, 19). Lo que sucede es terri
ble, pero en realidad los hombres no se ven afectados; son vendi
miados los racimos de la viña de la tierra, es decir, todos los peca
dos de los hombres, que son recogidos y amontonados en el gran 
lagar, mientras que los pecadores continúan viviendo. El lagar «fue 
pisado fuera de la ciudad» (14, 20), es decir, fuera de Jerusalén. 
Esta expresión, de todos modos, se halla también en Heb 13, 12, 
donde designa la muerte en cruz de Jesús, quien, «para santificar 
al pueblo con su sangre, padeció fuera de la [puerta de la] ciudad». 
Es Jesús el que es «pisado» junto con los pecados de los hombres; 
al que «no conoció pecado, Dios lo trató por nosotros como al pro
pio pecado, para que, por medio de él, nosotros sintamos la fuerza 
salvadora [justicia] de Dios» (2 Cor 5, 21).

Del lagar chorreó sangre que llegó a una distancia de mil seis
cientos estadios (Ap 14, 20), distancia simbólica -e l cuadrado de 
la tierra (4 x 4) multiplicado por c ien - que indica una extensión 
hasta los confines de la tierra. ¡Toda la tierra queda salpicada con 
la sangre de Cristo! La primera realidad del juicio es ésta: no han 
sido los hombres sino Cristo quien ha sido hecho anatema por 
nosotros, ha recogido los pecados de la tierra y  ha sido pisado en 
el lagar. Se realiza aquí la profecía de Isaías:

¿Q uién es esc  que viene de Edom, 
de Bosrá, con vestidos de púrpura?...
¿Por qué están rojos tus vestidos 
tu ropa com o la del que pisa el lagar?
En la cuba he pisado yo solo ,
ningún pueblo [conT M ; lQ Isa: ninguno de mi pueblo].
Su m osto [sangre] salpicó m is ropas 
y m anchó m is vestidos.
Era el día planeado para mi venganza,
el año reservado para liberar a mi pueblo (Is 63, 1-4).

La referencia al lugar «fuera de la ciudad» indica el aconteci
miento del Calvario: era necesario que Jesús muriese fuera de la 
ciudad precisamente para que su sangre llegara hasta los confines
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de la tierra y purificase a todos los hombres. Tengamos presente 
que en el evangelio de Juan el juicio se cumple cuando Pilato hace 
sentar sobre el trono a Jesús, coronado de espinas, vestido de púr
pura y manchado con su sangre porque ha sido flagelado (cf. Jn 19,
13). Nuestro texto se aproxima a la teología, habitual en Juan, de 
la sangre de Cristo que lava y purifica de los pecados (cf. 1 Jn 1, 7; 
Ap 1,5; 7, 14).

Si la quinta visión es la preparación del juicio, en la sexta vi
sión se ofrece la última señal: siete ángeles con siete plagas, o 
mejor, siete lecciones como las lecciones del éxodo. Estas leccio
nes son las últimas; después de ellas, la ira de Dios queda consu
mada (Ap 15, 1).

En la séptima y  última visión se le muestra a Juan algo sem e
jante a un mar de cristal; sobre él están de pie y celebran una li
turgia los que han vencido a la bestia. Hay, por tanto, como en los 
septenarios anteriores, un nuevo suspense, porque todavía no to
do está cumplido; aun así, dentro del mundo de Dios Juan ve ya a 
aquellos que han vencido en la batalla sobre la tierra cantando el 
cántico de Moisés, siervo de Dios, y el cántico del Cordero, el que 
se cantaba ya en Ap 14, 3. Ellos están erguidos, en pie, sobre el 
mar de cristal (15 ,2), en la misma postura que el Cordero, el cual, 
aunque degollado, se halla erguido, de pie, sobre el monte Sión 
(14, 1): son vencedores detrás del Cordero vencedor, partícipes de 
su victoria. El mar aparece m ezclado con fuego, símbolo acaso 
de la prueba a través de la cual se manifiesta la salvación (cf. Mt
3, 11; Me 9, 49; etc.). El cántico que los vencedores elevan es nue
vo porque no es solo el cántico de Moisés entonado en el momen
to del paso del mar Rojo en el primer éxodo (Ex 15, 1-21), sino 
también el cántico del nuevo éxodo que se cumple en el Cordero. 
Este es el cántico del cumplimiento: las maravillas de Dios narra
das en el Exodo han sido repetidas por el Cordero; por eso, no es 
casualidad que este himno se presente como un centón de muchí
simos textos veterotestamentarios que celebran las grandes obras 
de Dios realizadas en favor de Israel y sus efectos, pero proyec
tadas ahora a la luz del cumplimiento cristológico, a la luz de los 
acontecimientos pascuales definitivos.
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R e f e r e n c i a s  b í b l i c a s  c o n t e n i d a s  e n  A p  1 5 , 3 - 4
Grandes y maravillosas son tus obras Ex 15, 11; Sal 92, 6; 111, 2; 139, 14 
Señor Dios omnipotente Am 3, 13 l x x ; 4, 13 l x x
Justos y verdaderos tus cam inos Dt 32, 4; Sal 145, 17
Rey de las naciones Jr 10, 7
¿Quién no temerá y glorificará tu nombre? Jr 10, 6-7; Sal 86, 9
Sólo tú eres santo Dt 32, 4; Sal 86, 10; 99, 3.5.9
Todas las gentes vendrán y se postrarán ante ti Sal 86, 9; Mal 1,11
Tus justos juicios son m anifiestos ¿Dt 33, 10 l x x ?

Este cántico contiene una convocatoria universal, cósmica: 
«¿Quién no temerá, Señor, y glorificará tu nombre?», mostrando 
la realización de la profecía de Zacarías: «M uchos pueblos y na
ciones poderosas vendrán a adorar al Señor todopoderoso en Je- 
rusalcn y a pedir su protección» (Zac 8, 22).

El cántico de Moisés y del Cordero, la celebración del Dios que 
interviene en la historia y en ella revela sus justos juicios, consti
tuye así una excelente introducción al septenario de las copas.

E s q u e m a  d e  l a s  s i e t e  v i s i o n e s : A p  1 3 , 1 - 1 5 ,  4
Primera visión: 13 ,1 -10  La bestia que surge del mar
Segunda visión: 13 ,11-18 La bestia que surge de la tierra
Tercera visión: 14 ,1 -5  Los redimidos de la tierra
Cuarta visión: 14 ,6-13 Anuncio del juicio
Quinta visión: 14 ,14-20  Preparación del juicio
Sexta visión: 15,1 Las siete plagas preparadas para el castigo
Séptima visión: 15 ,2 -4  El éxodo definitivo



LAS SIETE COPAS (Ap 15, 5 -1 6 ,  21)
11

Este es el último septenario antes del cum plim iento; nos en
contram os ya al final de los tiem pos y el ju icio  está a punto de 
acontecer. Este septenario ha sido convenientemente introducido 
por la visión de los siete ángeles que tenían las siete plagas (Ap
15, 1) y por la liturgia en la que los vencedores de la bestia canta
ban al Señor Dios omnipotente, el Rey de las naciones, porque sus 
justos juicios se han manifestado (15, 2-4). Juan ve abrirse en el 
cielo el templo que contiene la tienda del testimonio (15, 5): del 
templo salen los siete ángeles con las siete plagas, los cuales reci
ben de uno de los cuatro seres vivientes siete copas de oro llenas de 
la ira de Dios (15, 6-7). Sus vestiduras indican la función de me
diación sacerdotal (llevan un vestido de lino puro y brillante: 15, 6; 
cf. Ez 9, 2) y la función regia (llevan unas bandas de oro: 15, 6; cf. 
Dn 10, 5) de las que están encargados.

Al abrirse el templo aparece la tienda del testimonio, pero esta 
expresión plantea dificultades: en el Antiguo Testamento la tien
da del encuentro (ohel mo'ed, que los LXX traducen por skené toú 
martyríou: tienda del testimonio) contuvo el arca durante el cam i
no de Israel por el desierto en los tiempos del éxodo, pero una vez 
construido el templo, el arca se encontraba en el Santo de los San
tos. Sin embargo, Juan se inclina por este término y no habla del 
«santuario» ni se limita al «templo»; se trata de algo significativo, 
porque, como aparece en el Pentateuco (o mejor, en los libros del 
Éxodo, Levítico, Números y Deuteronomio), la tienda era el lugar 
del encuentro de Yahvé con su pueblo por la mediación de Moisés. 
En la tienda el Señor se encontraba con Moisés y le hablaba «cara
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a cara» (Ex 33, 11; Nm 12, 8); además, allí daba audiencia a todo 
el pueblo manifestando a todos los hijos de Israel reunidos que era 
el Dios que habita «en medio de ellos» (cf. Ex 29,42-46). La tien
da del testimonio era, pues, el lugar de la manifestación de la pre
sencia de Dios para con su pueblo; por tanto, un lugar no de cóle
ra y castigo de Dios, sino de misericordia y amor, lugar de vida, 
reconciliación y expiación del pecado. Los hijos de Israel podían, 
si querían, dirigirse a la tienda para consultar al Señor por medio 
de Moisés (Ex 33, 7), para conocer su voluntad, para obtener vida 
y perdón de parte del Señor.

Así pues, esta referencia inicial nos permite comprender que en 
el septenario de las copas no hallamos una serie de calamidades y 
de acontecimientos mortíferos para los hombres. No es casualidad 
que Juan haya indicado que, una vez que los ángeles han recibido 
las siete copas, «el templo se llenó del humo de la gloria y del po
der del Señor, y a nadie se le permitía entrar en el templo mientras 
no se consumasen las siete plagas de los siete ángeles» (Ap 15, 8). 
En el Antiguo Testamento el humo (y la nube) manifiesta, velán
dola, la Presencia de Dios (cf. Ex 19, 18; Is 6, 4; Ez 10, 4; etc.) y 
en dos textos se afirm a que esta presencia prohíbe a los hombres 
el acceso al lugar santo: Moisés no puede entrar en la tienda del en
cuentro (Ex 40, 34-35) y los mismos sacerdotes deben abandonar 
el templo cuando el Señor toma posesión del mismo (1 Re 8, 10- 
11). En ambos casos la Presencia de Dios aparece como una gra
cia y una manifestación de su buena voluntad; en el septenario de 
las copas esta teofanía presenta rasgos judiciales, pero a fin de lo
grar la conversión de los hombres, y desemboca en la revelación 
final del Dios-con-nosotros, el Dios que habita entre los hombres 
de modo definitivo y ya no velado (cf. Ap 21, 3).

Dentro de la estructura en parábola del Apocalipsis que hemos 
esbozado (cf. el esquema de la p. 41), el septenario de las copas 
se halla en paralelism o con el septenario de los sellos (Ap 5-7). 
Sin embargo, su construcción interna nos lo muestra también en 
estrechísima unión con el septenario de las trompetas (Ap 8-9); 
así como los sucesos desencadenados por el sonido de cada una 
de las trompetas se describían siguiendo el modelo de las plagas,
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de las lecciones que golpearon a Egipto, lo mismo sucede en Ap 16 
con la descripción de los sucesos provocados cada vez que es de
rram ada una de las copas. No obstante, si en el septenario de las 
trompetas se veía afectado siempre y solo un tercio de la creación, 
aquí es alcanzado el cosmos en su totalidad. Entre los dos septe
narios, por tanto, existe una repetición, pero a la vez se produce un 
crescendo: la perturbación dentro de la creación por el aconteci
miento de la venida del Señor se convierte aquí en un trastorno 
total debido al juicio inminente. La continuidad y la progresión 
entre las dos secciones aparecen con más claridad en el siguiente 
esquema comparativo.

TROMPETAS COPAS

I Ap 8, 7
Granizo y fuego mezclados con san
gre sobre la tierra. Un tercio de la 
tierra es quemado.

II Ap 8, 8
Una gran montaña de fuego fue 
arrojada al mar. Un tercio del mar 
se convierte en sangre.

III Ap 8, 10-11
Cae del c ielo  una gran estrella ... y 
golpea un tercio de los ríos y los 
manantiales de agua. La estrella se 
llama Ajenjo, un tercio de las aguas 
se convierte en ajenjo.

IV Ap 8, 12
Un tercio del sol, de la luna y de los 
astros fue golpeado y se oscureció.

V Ap 9, lss
Vi un astro ca íd o ... le fue dada la 
llave del pozo del Abismo, del pozo  
salió un humo que oscureció el sol 
y del humo salieron langostas... Su 
rey era el ángel del Abismo.

Ap 16 ,2
El primer ángel derramó la copa 
sobre la tierra y provocó una plaga 
dolorosa.

Ap 16, 3
El segundo derramó la copa en el 
mar, que se conviertió en sangre.

Ap 1 6 ,4
El tercero arrojó la copa en los ríos 
y en los manantiales de agua, que 
se convirtieron en sangre.

Ap 16, 8
El cuarto derramó la copa sobre el 
sol y le fue concedido quemar a los 
hombres con el fuego.

Ap 16, 10
El quinto arrojó la copa sobre el 
trono de la bestia y su reino se os
cureció.
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VI Ap 9, 14ss
Fueron soltados los cuatro ángeles  
encadenados sobre el gran río Eu
frates. .. De la boca de los caballos 
salía fuego, humo y azufre.

VII Ap II, 15.19
El séptimo ángel tocó la trompeta y 
en el cielo  resonaron voces poten
tes que decían: «El reino del mun
do pertenece al Señor nuestro D ios 
y a su C risto»... Se abrió el santua
rio de Dios en el c ie lo ... Se sigu ie
ron rayos, voces, truenos, terremo- 
to y  granizo enorme.

Ap 16, 12ss
El sexto derramó la copa sobre el 
gran rio Eufrates... Vi salir tres espí
ritus inmundos semejantes a ranas.

Ap 16, 17ss.
El séptimo ángel derramó la copa 
en el aire, y desde el templo, de la 
parte del trono, salió una voz poten
te que decía: «Todo está cumplido». 
Se siguieron rayos, voces, truenos y  
un gran terremoto... La gran ciu
dad se partió... Todas las islas de
saparecieron y los montes se ane
garon. Y granizo enorme se abatió 
desde el cielo.

Una mirada de conjunto sobre este septenario permite afirm ar 
que los hombres son juzgados, pero que ninguno de ellos es al
canzado por la muerte. El ju ic io  se m anifiesta a través de sufri
mientos y provoca sucesos catastróficos que son como las plagas 
que golpearon a Egipto, es decir, lecciones con las que Dios se
para el pueblo de los justos del de los malvados y pide la conver
sión de los hombres. Si después el corazón de los hombres, como 
en su tiempo el corazón del faraón, se endurece cada vez más, es
to no es voluntad de Dios, sino obstinación que m anifiesta un no 
querer convertirse. No es casualidad que, al igual que en el sep
tenario de las trom petas, cuando Juan constató que, a pesar de las 
lecciones, «los restantes hom bres... no cambiaron de conducta 
(verbo metanoein) [no renunciaron a la obra de sus manos] ni de
jaron de adorar a los dem onios, a los ídolos... ni tampoco se arre
pintieron (verbo metanoein) de sus delitos [homicidios], sus m a
leficios, su lujuria y sus robos» (A p 9, 20-21), así también ahora 
deba registrar, por tres veces, la reacción rebelde y blasfema de 
los hombres, que ni siquiera ante las copas derram adas desde lo 
alto sobre la tierra se ven inducidos a la conversión. Dice Juan:

M aldecían [blasfem aban] (lo s  hom bres) de un D ios que puede uti
lizar tales plagas; pero no se  convirtieron (verbo metanoein) ni re
conocieron su grandeza [gloria] (A p 16, 9).
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M aldecía [blasfem aba] (la gente) al D ios del c ie lo  a causa de los 
dolores y las úlceras, pero no cam biaron (verbo metanoein) de 
conducta (16 , 11).

Seguían m aldiciendo [blasfem ando] (los hom bres) a D ios a causa 
del azote del granizo, azote terrible en dem asía (16 , 21).

Dios llama al mundo, ofrece unas copas a los hombres en se
ñal de comunión, copas que realmente pueden restaurar la com u
nión si el hombre las acepta, pero que pueden convertirse también 
en una condena. Dice, en efecto, Pablo: «Quien coma el pan o be
ba el cáliz del Señor indignamente se hace culpable de profanar el 
cuerpo del Señor. Examínese, pues, cada uno a sí m ism o... porque 
quien come y bebe sin discernir el cuerpo come y bebe su propio 
castigo [condenación]... Si nos hiciésemos la debida autocrítica 
[examinásemos], no seríamos condenados. De cualquier manera, 
el Señor, al castigarnos, nos corrige para que no seamos condena
dos juntam ente con el mundo» (1 Cor 11, 27-32).

Dios ofrece unas copas a la tierra al igual que hizo con Egipto. 
Los hombres tienen la posibilidad de no endurecer el corazón, pe
ro ante los sufrimientos enviados por Dios, lejos de reconocer su 
obra y adoptar una actitud de conversión, en realidad blasfeman. 
El hombre se condena por sí mismo, se pierde, no aceptando la co
munión de la copa ofrecida por Dios. Sin embargo, Dios sigue 
siendo el Señor, pues sólo él puede pronunciar la condenación, y 
este veredicto de perdición aún no ha sido pronunciado.

Los cuatro primeros azotes parecen golpear puntualmente las 
acciones de los hombres que se han hecho marcar con el sello de la 
bestia y se han postrado ante su estatua. Por la marca que los hom
bres han aceptado, la cual ha sido impresa sobre ellos con fuego 
provocándoles sangre y cicatrices, se forman llagas dolorosas y ul
cerosas (Ap 16, 2). Ellos han derramado sangre y en consecuencia 
sus aguas se convierten en sangre (16, 3-4), han pretendido robar el 
fuego del cielo y ahora el sol los abrasa (16, 8-9).

Juan siente una gran voz, acaso la voz del mismo Dios (cf. Is 
66, 9), que desde el templo ordena a los ángeles derram ar las sie
te copas sobre la tierra (Ap 16, 1).
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La primera copa, como la primera trompeta, afecta a la tierra 
(eis ten gen: Ap 16, 2; 8, 7). Alude también a la sexta plaga de 
Egipto, la de las úlceras (Ex 9, 8-12); la referencia a los sucesos del 
éxodo indica que en realidad no estamos ante catástrofes desenca
denadas por un Dios vengativo, sino ante el desarrollo de la histo
ria de la salvación. Del mismo modo que por medio de las leccio
nes enviadas a Egipto el Señor ha liberado a su pueblo e invitado a 
la conversión al faraón y a los egipcios, así ahora, mediante estas 
«nuevas lecciones», él exhorta a la penitencia y la conversión a los 
adoradores de la bestia, emitiendo un juicio de reprobación sobre 
aquella mundanidad, aquel kósmos, del que han sido rescatados los 
vencedores de la bestia1.

La segunda copa (Ap 16, 3) y la segunda trompeta (8, 8) se re
fieren al mar (thálassa), cuyas aguas se convierten en sangre, co
mo en la primera plaga egipcia (cf. Ex 7, 14-21). Si la segunda 
trompeta había provocado el cam bio en sangre solo de un tercio 
del mar y la muerte de un tercio de las criaturas marinas, aquí es 
ya el mar entero el que se ve afectado y la muerte alcanza a todos 
los animales marinos.

La tercera copa y la tercera trom peta se refieren a las aguas 
dulces, los ríos y  manantiales de las aguas (potamoí-pegai ton 
hydáton : Ap 16, 4; 8, 10): si la tercera trom peta había converti
do en amargas e imbebibles un tercio de las aguas (cf. Ap 8, 11; 
Ex 15, 23), la tercera copa las transform a totalm ente en sangre, 
como sucedió con las aguas del Nilo durante la primera plaga (cf. 
Ex 7, 14ss). Sube entonces del cielo («el ángel de las aguas»: Ap 
16, 5) un himno que reconoce en este suceso la obra del Dios ju s
to y santo (16, 5-6) que ha escuchado el grito de las víctimas que 
están bajo el altar e invocan la justicia de Dios (cf. 6, 9-10). Otra 
voz que sale del altar da testim onio nuevamente del sentido pro
fundo de estas lecciones como intervenciones de Dios que mani

1. Es interesante recordar la tradición rabínica según la cual las plagas que 
una vez golpearon a F.gipto se abatirían, al com ienzo de la era mesiánica, sobre 
Roma. En Exodo Rabbá 9, 13, leemos: «Dijo Rabí Eleazar ben Pedat: lo que el 
Señor hizo caer sobre los egipcios lo hará caer un día sobre Tiro com o está escri
to: ‘Cuando lo sepan los egipcios, temblarán por las noticias de Tiro’ (Is 23, 5). 
Dijo Rabí Eleazar: La palabra ‘Tiro’ se refiere al Estado impío: ‘Roma’».
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fiestan su voluntad y su justicia en vistas a la salvación; así los 
hombres deberían com prenderlas y arrepentirse, alejarse de los 
ídolos y volver al Señor (16, 7).

Pero la cuarta copa, que como la cuarta trompeta se refiere al 
sol (helios: Ap 16, 8; 8, 12), suscita un ulterior acontecimiento, el 
cual, en vez de provocar la revisión de la propia vida, endurece 
aún más a los idólatras, que blasfeman contra Dios y se niegan a 
darle gloria. En realidad ellos perciben que esta dolorosa lección 
viene de Dios, pero entendiéndola simplemente como un castigo 
no logran captar su sentido profundo de llamada a la conversión 
para alcanzar la salvación que aún ofrece el Señor.

Recuperando las imágenes de la novena plaga, la de las tinie
blas (cf. Ex 10, 2), la quinta copa , como la trom peta correspon
diente, golpea a un reino (basileía: Ap 16, 10; basileús/rey: Ap 9, 
11) demoníaco y provoca sufrimientos humanos. El reino que es 
golpeado es el de la bestia, por tanto una realidad satánica intra- 
mundana: el poder totalitario queda oscurecido. Entonces sobre
viene la gran catástrofe para los hombres que pierden el poder que 
la bestia les ha otorgado; este es el motivo por el que esta lección 
resulta tan dolorosa para los hombres.

La sexta copa, como la sexta trompeta, se refiere al gran río 
Eufrates (hopotamos ho megas Euphrátes: Ap 16, 12; 9, 14), es 
decir, la región en la que Babilonia, la ciudad «puerta de los ído
los», monstruo del orgullo humano, ostentaba el máximo poder 
político. Así se abre camino a la última copa, que golpeará preci
samente a Babilonia (16, 17-21). Esta copa, desecando las aguas 
del Eufrates, abre la posibilidad de una invasión militar proce
dente del este; sin embargo, las imágenes son simbólicas y la ba
talla que «los reyes de oriente» están a punto de desencadenar se 
convierte en la guerra escatológica de «todos los reyes de la tie
rra», el ejército demoníaco que se opone al designio salvífico di
vino, «el gran día del Dios todopoderoso» (cf. 16, 12-14). Este 
ejército, en efecto, es reunido por tres espíritus demoníacos seme
jantes a ranas (eco de la segunda plaga egipcia: Ex 7, 16-8, 11) 
que salen de la boca del dragón -d e  Satanás-, de la primera bes
tia y del falso profeta -o  sea, la segunda bestia-. Frente al «gran
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día del Dios de los ejércitos», frente a la m anifestación plena de 
su juicio, se produce la reacción virulenta de la trinidad satánica, 
que ya se ve puesta contra la pared.

El v. 15 interrumpe de modo imprevisto el curso de la narra
ción, pues Juan introduce la Palabra del Señor que proclama: «M i
rad que vengo como un ladrón. ¡Dichoso el que se m antenga vi
gilante y conserve sus vestidos! No tendrá que andar desnudo y 
nadie verá sus vergüenzas» (Ap 16, 15). El gran día del Dios todo
poderoso no es otro que el día del retorno de Cristo, día preparado 
por acontecimientos que se traducen en bienaventuranza para los 
creyentes, para los que saben vislumbrar detrás de aquéllos la pro
ximidad de su liberación (cf. Le 21, 28), pero que, por el contrario, 
se convierten en motivo de angustia y de terror solo para quienes 
no ven en ello otra cosa sino ciegas catástrofes que llevan a blasfe
mar contra Dios. Esta bienaventuranza (la tercera de las siete que 
se encuentran en el Apocalipsis: 1 ,3 ; 14, 13; 16, 15; 19,9; 20, 6; 
22, 7.14) podría sorprender al estar introducida aquí, entre la sex
ta y la séptima copas, pero esto no hace más que subrayar de nue
vo que las plagas desencadenadas por las copas son intervenciones 
divinas que juzgan la rebelión de los idólatras, los exhortan profé- 
ticamente a la conversión y llevan a cumplimiento la historia de la 
salvación. Esta bienaventuranza, dirigida ya a Adán, a la hum a
nidad toda que no debe andar desnuda, sino conservar el vestido 
de sus acciones, es un anuncio anticipador de un elemento que en
contraremos en la gran celebración de la iglesia, identificada ya 
con toda la humanidad. Dirá Ap 19, 7-8:

A legrém onos, regocijém onos y dém osle gloria, porque han llega
do las bodas del Cordero. Está engalanada la esposa, vestida de li
no puro, brillante. El lino que representa las buenas accion es de 
los creyentes [santos],

Y será Dios mismo quien revista de este hábito, las obras de 
los santos, a la humanidad entera.

Antes de pasar a la séptima copa, Juan especifica el lugar de 
esta batalla escatológica: «el lugar se llama en hebreo Harmagite- 
dón» (Ap 16, 16), es decir, «Montaña de Meguido» (har Megiddo).
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La zona de Meguido fue ya escenario de la grandiosa victoria ob
tenida por Débora y Barak contra Sisara en la época de los jueces 
(cf. Jue 5, 19), batalla en que los elementos naturales del cielo y de 
la tierra combatieron por Israel (cf. Jue 5, 20-21). Este lugar, Har- 
maguedón, evoca ahora el lugar de la batalla escatológica: el cho
que de los ejércitos, que encontraremos de nuevo en Ap 19, alude 
a las profecías de Ez 38-39, a la batalla escatológica entre Gog y 
Magog, cuyas tropas realizarán en los últimos tiempos un asalto es
catológico contra «los montes de Israel» (cf. Ez 38, 8; 39, 2.4.17). 
Entonces es derramada la séptima copa, y una voz potente sube del 
templo y proclama: «Ya está hecho [todo está cumplido]» (Ap 16, 
17). A ella le siguen relámpagos, voces, truenos, un terremoto, «co
mo no lo hubo jam ás desde que el hombre existe sobre la tierra» 
(16, 18). Y finalmente «enormes granizos como pedruscos se aba
tieron desde el cielo sobre los hombres que seguían maldiciendo a 
Dios a causa del azote del granizo, azote terrible en demasía» (16,
21). Son evidentes tanto la alusión a la plaga del granizo, la sépti
ma, cuando Yahvé hizo caer «una granizada tan fuerte como no la 
ha habido en Egipto desde el día en que fue fundado hasta hoy» 
(Ex 9, 18), como el paralelismo con la séptima trompeta: «A nues
tro Señor y a su Cristo pertenece el dominio del m undo... Se abrió 
entonces en el ciclo el templo de Dios y dentro de él apareció el ar
ca de su alianza en medio de relámpagos, de retumbar de truenos, 
de temblores de tierra y  de fuerte granizada» (Ap 11, 15.19).

Una voz potente que sale del trono atestigua que ya llega el ju i
cio de Dios; se manifiesta el Dios santo y justo acompañado de las 
señales clásicas de toda teofanía, lo cual provoca la perturbación 
de Babilonia, la capital de la idolatría y símbolo del poder totali
tario, que se divide en tres partes (16, 19). El mensaje de la sépti
ma copa será retomado y desarrollado en los capítulos 17-18, que 
se ocupan del juicio a Babilonia.

El juicio golpea a todo lo que se alza de manera soberbia: las 
montañas que parecen solidísimas e inquebrantables (cf. Is 2, 14; 
Jr 4, 24; Ez 38, 20; Hab 3, 6, etc.), y las islas, que emergen de las 
aguas y son el símbolo de las regiones idólatras más distantes, que 
no acogieron la invitación a la conversión (cf. Ez 26, 15.18; etc.).
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Juan dice: «Se desvanecieron todas las islas y desaparecieron los 
montes» -literalm ente, «no se encontraron m ás»- (Ap 16, 20). In
cluso cayó sobre la tierra un granizo enorme del peso de un talen
to2, o sea, cerca de treinta kilos, y este suceso aparece ciertamente 
como un azote tremendo. Pero también esto está destinado a des
pertar al hombre y provocar su arrepentimiento y conversión, y sin 
embargo una vez más la reacción de los hombres es el endureci
miento, la ofuscación y la blasfemia (16,21).

Por lo tanto, e l ju ic io  acontece ¡pero hasta ahora ningún hom
bre ha sido  alcanzado p o r  la muerte!

2. Según Flavio Josefo, este era el peso de un proyectil lanzado por las cata
pultas romanas durante el asedio de Jerusalén en el 70 d.C. (cf. Bell 5, 270). Sab 
5, 22 describe en estos términos el juicio último: «una ballesta lanzará una furio
sa granizada» (cf. P. Prigent, L’Apocalypse de saint Jean, 250).



LA CAÍDA DE BABILONIA (Ap 17, 1-19,  8)

Tras la visión del juicio, expresado en el septenario de las co
pas (Ap 15, 5-16 , 21), sigue la narración de la caída de Babilonia 
(17-18), que concluye con una doxología (19, 1 -8).

Uno de los ángeles que tenía en la mano una copa se acerca a 
Juan y le dice: «¡Ven! Te mostraré la sentencia que voy a pronun
ciar sobre la gran prostituta, la que está sentada sobre aguas cau
dalosas» (17, 1). El v. 5 aclarará que esta prostituta es Babilonia, la 
potencia idólatra, al afirm ar que lleva escrito en su frente el nom
bre de «Babilonia la Grande», aunque en realidad aparece ya des
de el v. 1, que alude al mensaje profético de Jr 51, 12-13:

El Señor realiza lo que pensó, todo lo que anunció contra los ha
bitantes de Babilonia. Ciudad opulenta, asentada entre canales 
[grandes aguas], rica en tesoros; ha llegado tu fin, el térm ino de 
tus rapiñas.

Babilonia, la ciudad atravesada por el Eufrates y surcada por 
numerosos canales, es la que ha arrastrado en su prostitución a los 
reyes de la tierra y ha embriagado a los habitantes del mundo con 
el vino de su prostitución (Ap 17, 2; cf. Jr 51, 7). Para ver a esta 
mujer Juan es transportado en espíritu al desierto (Ap 17, 3), o sea, 
al lugar de la diáspora, cuyo centro lo constituye la ciudad de Ro
ma: a la imagen de Babilonia se superpone la de Roma. La mujer 
cabalga sobre una bestia de color escarlata. «Tenía la bestia siete 
cabezas y diez cuernos y estaba llena de títulos blasfemos» (17, 3: 
es la primera bestia de Ap 13, 1), iba vestida de púrpura y escarla
ta, y estaba adornada de oro, piedras preciosas y perlas. Con la fi
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gura de la prostituta bella y lujosa Juan quiere mostrarnos la fasci
nación y la fuerte seducción que ejerce la idolatría.

Como contrapunto a las copas que Dios ofrecía en vistas a la 
comunión, ésta tiene en su mano «una copa de oro llena de abo
minaciones y del sucio fruto de su prostitución» (17, 4), y lleva un 
nombre revelador: «Babilonia, la orgullosa, la madre de todas las 
prostitutas y de todas las abominaciones de la tierra» (17, 5). Por 
dos veces Juan habla de «abominaciones» (bdelygmata), usando 
un término que en los LXX designa a los ídolos, al culto idolátri
co y a la conducta de los idólatras (cf. Jr 13, 27; 32, 35; 44, 22; 
Ez 5, 9.11; 6, 9; etc.). Esta mujer-Babilonia, prostituta y madre de 
prostitutas, es decir, servidora de los ídolos y generadora de ido
latría, se contrapone a Jerusalén, cantada por el Salmo 86 (87), 
5 lxx  como «Madre Sión» y vislumbrada por Pablo como la «Je
rusalén de arriba [celeste], que es libre y es nuestra madre» (Gal
4, 26). Así dice con tono profético y escatológico el salmo 87:

Sus cim ientos están en el m onte santo.
El Señor ama las puertas de Sión  
m ás que todas las moradas de Jacob.
C osas m agníficas se dicen de ti, ciudad de Dios.
«Contaré a Egipto [Racab; el monstruo apocalíptico, el dragón] 

y a Babilonia  
entre los que la conocen.
F ilisteos, tirios y etíopes [Cush] han nacido allí».
Dirán de Sión: «Todos han nacido en ella, 
él m ism o, el A ltísim o, la ha fundado».
El Señor inscribe en el registro
de los pueblos (el libro de la vida): «Este nació allí».
Y cantarán y danzarán (llegado el ju ic io ) todos los que viven en ti 

(Jerusalén) [todas nuestras fuentes están en ti].

Todos los pueblos, todos los hombres, están destinados a re
conocer que la verdadera madre es Jerusalén, mientras que aque
lla que tiene la pretensión de ser la madre del mundo -o  sea, Ba
b ilonia- es en realidad madre de idolatría, de prostitución. Como 
Jezabel en el Antiguo Testamento, la reina extranjera que favore
cía la idolatría en Israel, estaba sedienta de la sangre de los pro
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fetas de Yahvé c intentaba dar muerte a Elias (cf. 1 Re 19, 1-2), 
así esta mujer está ebria de la sangre de los santos y testigos de 
Jesús, de los cristianos a quienes hace condenar a muerte. Esta vi
sión llena de estupor a Juan, y entonces el ángel se encarga de ex
plicarle el misterio «de la mujer y de la bestia de siete cabezas y 
diez cuernos sobre la que está montada» (Ap 17, 7).

Se plantea aquí el problema en torno a la interpretación de la 
explicación dada por el ángel, es decir, el texto de Ap 17, 8-18. Lo 
primero que hay que decir es que la intención profunda de Juan 
no es la de darnos una referencia exclusivamente histórica del po
der imperial romano, sino más bien colocarnos frente al poder to
talitario que siempre está sediento de sangre, lo mismo en la An
tigua que en la Nueva Alianza y en el tiempo de los paganos. El 
autor del Apocalipsis no es sim plem ente un testigo de la hostili
dad oriental frente a Roma, un testigo entre tantos otros, griegos, 
partos, judíos, sino ante todo un vidente y un teólogo1.

El ángel explica a Juan que la bestia «era, pero ya no es; va a 
surgir del Abismo, pero marcha hacia la perdición» (17, 8a). El rit
mo ternario de esta expresión, repetida otras dos veces (17, 8b. 11), 
declara la nítida oposición de la bestia al Dios «que es, que era y 
que ha de venir» (1, 4.8; 4, 8). La dinámica de la bestia que «era, 
pero ya no es; va a surgir» (17, 8b) suscita la admiración de los ha
bitantes de la tierra cuyo nombre no está escrito en el libro de la 
vida, los cuales no son capaces de discernir y comprender el enga
ño y la ilusión demoníacos que motivan el actuar de la bestia. Es
te mismo asombro es el que suscita en los hombres aquella cabe
za de la primera bestia que había sido herida, parecía ya muerta, 
pero después se recuperó (13, 3.12.14). Este movimiento de un es
tado de fuerza y de poder al de decadencia, una muerte aparente 
a la que sigue una recuperación y un renacer más vigorosos toda
vía, describe de manera típica el movimiento diabólico del poder 
que, cuando parece definitivamente aniquilado, resurge para herir 
aún mucho más, mostrando renovada vitalidad.

1. Cf. F. Bovon, Possession ou enchantement. Les institutions romaines se- 
lon l ’Apocalypse de Jean: Cristianessimo nella storia 7 (1986) 221-238, en par
ticular p. 224.
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Se necesita, pues, inteligencia y lucidez espirituales, y por eso 
Juan corta la narración con una admonición: «¡Aguce aquí el in
genio quien se precie de sabio!» (17,9). Las indicaciones que Juan 
ofrece a continuación se refieren al poder imperial romano, pero 
a la vez son entendidas sabiamente como aplicables al poder en 
sí, al poder totalitario que vuelve una y otra vez, más allá de la caí
da de Babilonia o del imperio romano; en todo caso, su destino úl
timo aparece ya firmado: marcha hacia la perdición (17, 8.1 1).

Las siete cabezas de la bestia, la cabalgadura sobre la que es
tá montada la mujer, son siete montes, es decir, las siete colinas de 
la capital del imperio: Roma. Pero son también siete reyes, de los 
cuales cinco ya han pasado, el sexto está presente y el séptimo ven
drá, aun cuando es decisión divina { d é i:  1 7 ,  10) que permanezca 
por poco tiempo (17, 9-10). La misma bestia es identificada des
pués con un octavo rey, el cual es, al mismo tiempo, uno de los sie
te (17, 11). El texto resulta oscuro y la exégesis se ha esforzado 
siempre por identificar aquí una precisa sucesión de reyes, es decir, 
de emperadores romanos, sin haber conseguido llegar a resultados 
unánimes. Señalemos brevemente algunas de las propuestas for
muladas. La lista de los emperadores romanos que se toma en con
sideración es la siguiente: Julio César, asesinado en el 44 a.C.; Au
gusto, 44 (30) a.C. - 14 d.C.; Tiberio, 14-37 d.C.; Calígula, 37-41 
d.C.; Claudio, 41-54 d.C.; Nerón, 54-68 d.C.; Galba, 69 d.C.; Otón, 
69 d.C.; Vitelio, 69 d.C. (el 69 fue el «año de los tres emperado
res», un periodo de crisis o interregno); Vespasiano, 69-79 d.C.; 
Tito, 79-81 d.C.; Domiciano, 81-96 d.C.; Nerva, 96-98 d.C .;T ra- 
jano, 98-117 d.C.; Adriano, 117-138 d.C.2

¿Cómo determ inar la sucesión presentada por Juan? Ya las lis
tas de los historiadores romanos dudan a propósito de los efím e
ros y discutidos reinos de los tres sucesores de Nerón: algunos los 
consideran de pleno derecho, otros los omiten, otros solo consi
deran a Galba. También el criterio de partir del sexto rey, el que 
«existe todavía» (Ap 17, 10), llega a soluciones diferentes según 
las diversas opiniones sobre el tiempo en que Juan escribe.

2. Cf. C. Brutsch, La darte  de l'Apocalypse, Genéve 1966, 282.
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-E l que opina que el Apocalipsis fue compuesto en tiempos de 
Nerón presenta la reconstrucción siguiente: César, Augusto, Tibe
rio, Calígula, Claudio, Nerón, Vespasiano; o bien, en lugar de Ves- 
pasiano se coloca a Galba, quien gobernó poquísimo tiempo (cf. 
Ap 17, 10).

-E n  la hipótesis de que Juan haya utilizado una fuente que ha
ga coincidir el comienzo del imperio con Augusto y que omita los 
tres sucesores de Nerón, tendríamos la sucesión siguiente: Augus
to, Tiberio, Calígula, Claudio, Nerón, Vespasiano, Tito. Juan podría 
también haber utilizado la ficción literaria de presentarse como 
contemporáneo de Vespasiano (el sexto rey) para así poder profe
tizar la brevedad del tiempo de Tito (79-81) y el acceso de Domi- 
ciano, en cuyo tiempo escribe Juan, como octavo rey, el cual sería 
una especie de reencarnación de Nerón, de acuerdo con la creen
cia popular del Ñero redivivus.

-S i se defiende que Juan habría escrito bajo Domiciano, otros 
proponen: Calígula, Claudio, Nerón, Vespasiano, Tito, Domicia
no. El séptimo rey está aún por llegar (Nerva) y a continuación 
vendría el retorno de Nerón.

-O tros hacen de Nerva, cuyo nombre en hebreo se escribe con 
las mismas letras que Nerón (NRW), el octavo rey, que es al m is
mo tiempo uno de los siete.

Por encima de la mayor o menor plausibilidad de estas y otras 
reconstrucciones, algunas de las cuales son totalmente infunda
das3, hay que afirm ar que Juan no pretende en modo alguno ofre
cer una lectura historicista y cerrada del Apocalipsis, sino que pre
senta un mensaje válido para todos los tiempos. A mí me parece 
que Juan quiere ofrecer aquí una visión teológica de la historia; és
ta se halla ya sometida e incluida en los acontecimientos de la Pas
cua y de la Parusía. La encarnación-pasión-m uerte-resurrección 
de Cristo ha significado ya la derrota del dragón, que ha sido pre
cipitado (cf. Ap 12, 10), y de la bestia, que ha sido herida mortal
mente (cf. 13, 3) y por lo tanto «ya no es» (17, 8.11). Sin em bar
go, el final aún no ha llegado, y el dragón y la bestia continúan

3. Para una panorámica más amplia, cf. ibid., 282-284.
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enfurecidos en la historia, pero ya por poco tiempo (cf. 12, 12; 17, 
10): la inminencia de la parusía es la que impone este acortamien
tos de los tiempos. Efectivamente, cuando llegue el final, el Cor
dero, el Rey de reyes y el Señor de señores (17, 14; 19, 16), con
seguirá la victoria definitiva sobre la bestia y sobre los reyes de la 
tierra (17, 12.18; 19, 19), y la bestia será capturada e irá a la per
dición en el estanque ardiente de fuego, de azufre (17, 8.11; 19, 
20). En efecto, los diez cuernos de la bestia representan «los reyes 
de la tierra» que se reunirán alrededor de la bestia para el com ba
te escatológico final (16, 14; 19, 19). Tras las huellas de Dn 7, 24, 
Juan precisa su número: son diez; su característica es la de ser to
talmente subalternos respecto de la bestia: «Tienen un solo pen
samiento: brindar a la bestia su fuerza y su poder» (Ap 17, 13). 
Combatirán con el Cordero, pero el Cordero los vencerá, porque 
él es el que tiene el título de Señor de señores y Rey de reyes, los 
mismos que la bestia quiere arrogarse (17, 14).

La explicación del ángel, que hasta ahora se ha concentrado 
en la bestia, desvela a continuación el sentido de las aguas junto 
a las que está sentada la mujer. Se trata de «pueblos, muchedum 
bres, razas y lenguas» (Ap 17, 15), es decir, las poblaciones va
sallas del imperio romano, las masas humanas sometidas a Roma, 
a la gran ciudad que actualm ente detenta la hegemonía sobre la 
ecum ene (17, 18). Y ahora se desvela también el destino de Ro
ma: la bestia que montaba se rebela contra ella llena de odio y la 
prostituta es despojada, devorada y quemada (17, 16). La mujer, 
Roma y su imperio, no coincide con la bestia, siendo tan solo una 
manifestación de ésta, una encarnación temporal: el poder totali
tario que ella ha encarnado sobrevivirá a su destrucción, pronto a 
manifestarse en otros instrum entos humanos, revelando siempre 
la misma sed de violencia y de sangre y la pretensión absolutista. 
Juan nos revela que aquel mismo poder (la bestia) al que se ha so
metido Roma, y que constituía su fuerza, es también el instru
mento de su destrucción, el principio de su fin. Es cierto que to
do esto conserva un valor histórico referido a las perturbaciones 
radicales, a las revoluciones que causarán la caída del imperio ro
mano, pero Juan barrunta en ello el dinamismo propio y típico del
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poder demoníaco: la división, que es la obra incesante del diablo, 
constituye a su vez su decreto de muerte (cf. Me 3, 23-26). La ló
gica del poder hace así que la condena del poder proceda de su 
mismo interior: el designio común de los diez cuernos de entregar 
su reino a la bestia (Ap 17, 17) pasa a través de la destrucción de 
la prostituta que cabalga a la bestia. La acción de Cristo se coloca 
en el lado opuesto: después de haber preparado un reino para Dios 
su Padre, se lo entrega sometiéndose a él (cf. 1 Cor 15, 28).

En este punto, Juan presenta directamente en el capítulo 18 el 
anuncio de la caída ya acontecida de Babilonia y las diferentes 
reacciones que este hecho suscita: reacciones de lamentación y de 
luto por parte de los detentadores del poder político y económico, 
que obtenían su fuerza y su riqueza del poder de la gran ciudad; 
reacciones de entusiasmo y alegría por parte de los elegidos de 
Dios, que reconocen en ese acontecimiento el cumplimiento de un 
decreto de Dios. «Después de esto vi otro ángel que bajaba del cie
lo con gran poder. La tierra quedó iluminada con su resplandor» 
(Ap 18, 1). El resplandor causado por la aparición de este ángel es 
semejante al que se desprende en las manifestaciones de Dios en 
su gloria en el Antiguo Testamento (cf. Ez 43, 2).

Juan había anunciado que el reino de la bestia había sido ab
sorbido por las tinieblas, pero ahora reaparece la luz que mani
fiesta el cumplimiento del juicio de Dios, y el ángel puede procla
mar solemnemente: «¡Cayó, cayó al fin la orgullosa Babilonia!» 
(Ap 18, 2). El lenguaje que encontramos en este anuncio y que re
corre todo el resto del capítulo 18 es el profético-apocalíptico del 
Antiguo Testamento. En particular son los capítulos 26-28 de Eze- 
quiel los que han inspirado, más que ningún otro texto, esta pági
na de Juan. Lo que en Ezequiel era un canto fúnebre, una lamen
tación sobre la caída de la rica y poderosa ciudad de Tiro, Juan lo 
retoma y lo refiere tipológicamente a la lamentación sobre la caí
da de Babilonia, que constituye la mayor parte de Ap 18. Babilo
nia conoce el destino de las ciudades entregadas a la destrucción 
y reducidas a ser cueva de demonios, guarida (cárcel) de bestias 
salvajes, de pájaros impuros y de espíritus inmundos (Ap 18, 2; cf. 
Is 13, 19-22; 34, 11-15; Jr 50, 39-40; S o f2 , 13-15). Ella, en efec
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to, ha arrastrado a «todas las naciones» en el furor de su prostitu
ción, y «los reyes de la tierra» y «los mercaderes de la tierra» se 
han hecho cómplices (Ap 18, 3; cf. Ez 27, 12-27). Juan desarrolla 
aquí su reflexión sobre el connubio entre el poder político y el po
der económico, los cuales sostienen y expresan a la vez el poder 
imperial romano: caída Roma, la prostituta, también entran en cri
sis aquellos que habían disfrutado de su prostitución, los detenta
dores del poder político (los reyes de la tierra) y económico (los 
mercaderes de la tierra).

Pero resuena otra voz del cielo, que en estilo profético pronun
cia un apremiante llamamiento a huir de Babilona, a no asociarse 
a su idolatría y sus pecados para no recibir parte de sus azotes, la 
condena que Dios mismo arroja sobre ella (Ap 18, 4-8). Resuena 
el eco del grito dirigido por Jeremías a los desterrados: «¡Huid de 
Babilonia! ¡Sálvese quien pueda! No perezcáis por su pecado, por
que el Señor va a vengarse de ella y a pagarle como se merece» (Jr 
51 ,6). Todo este párrafo está entretejido de referencias precisas y 
abundantes a textos proféticos veterotestamentarios, de modo que 
la caída de Babilonia es verdaderamente un juicio de Dios, una pa
labra de Dios que se cumple (cf. Ap 17, 17).

Cabe reseñar a continuación los textos más significativos del 
Antiguo Testamento que se hallan presentes en Ap 18, 4-8:

Ap 18, 4: Is 48, 20; 52, 11; Jr 50, 8; 51, 6 .9 .45
Ap 18, 5: Jr 51, 9; Gn 1 ,2
Ap 18, 6 Sal 1 3 7 ,8 ; Jr 50, 15.29; Is 40 , 2; Jr 16, 18
Ap 18, 7: Is 47 , 7-9; Ez 28, 2; S o f  2, 15
Ap 18, 8: Is 47 , 9; Jr 50, 31 -34; 51, 2 5 .30 .32 .58

Babilonia decía: «Estoy sentada en un trono como reina, no soy 
viuda ni vestiré de luto jam ás» (Ap 18, 7). Pues bien, sobre ella se 
abatirá el castigo que antes había infligido a los santos y a los tes
tigos de su tiempo, a Jerusalén. La destrucción de la ciudad santa 
por parte de Babilonia en el 587 a.C. había suscitado la lamenta
ción sobre Jerusalén: «¡Qué solitaria ha quedado la que era ciudad 
populosa! En viuda se ha convertido la que era grande entre las na
ciones» (Lam 1,1). Sin embargo, ahora el castigo se abate de im
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proviso sobre Babilonia y se eleva sobre ella una gran lamentación. 
Se trata de un lamento tripartito, pronunciado por tres categorías de 
personas, tres grupos humanos afectados gravemente en su poder 
y en sus intereses por la caída de la gran potencia: reyes (Ap 18, 9-
10), mercaderes (18, 11-17a), marinos (18, 17 b -19).

Las tres fórmulas de lamentación se expresan mediante frases 
estereotipadas, conscientemente repetidas y colocadas en paralelo:

¡Ay de ti, la gran ciu d ad ...!
¡En una h ora ...! (vv. 10 .16-17.19).

No obstante, en cada una de ellas se refleja un punto de vista 
particular: primero el de los políticos, después el de los com er
ciantes y finalmente el de los navegantes. La caída de Babilonia- 
Roma no es interpretada por ellos como juicio de Dios, sino que 
la consideran a partir de las nefastas consecuencias que ello su
pone para sus intereses.

Inspirándose constantemente en los capítulos 26-28  de Eze- 
quiel, Juan refiere en primer lugar la lamentación de quienes de
tentan el poder político, los cuales lloran la fuerza y el poder per
didos (vv. 9-10). A continuación describe el lujo y la descomunal 
riqueza que Roma ha acumulado gracias al impresionante volu
men de intercambios comerciales (vv. 11-13), y recoge la lamen
tación de quienes detentan el poder económico, que ven como en
tra en crisis su principal fuente de riquezas (vv. 14-17).

«Por ella lloran y gimen también los negociantes de la tierra, 
porque ya nadie com pra sus m ercancías» (Ap 18, 11). Los ob
jetos que se enumeran -o ro , plata, piedras preciosas, perlas, lino, 
púrpura, etc -  son los mismos que los profetas del Antiguo Testa
mento habían reprochado a los ricos de Israel, que los poseían en 
perjuicio de los pobres (cf. Am 6, lss; 8, 4ss.; etc.); no es casua
lidad que ese largo elenco (vv. 12-13) culmine con el tratamiento 
de las vidas humanas como cosas, como una mercancía en vistas 
al propio provecho. Se reafirm a aquí la grave denuncia profética 
según la cual el culmen de la idolatría y del orgullo humano con
siste precisamente en la opresión del hombre, en la desfiguración 
del rostro de aquel que es la imagen de Dios en la creación y en
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la historia4. Finalmente Juan, bien consciente de que el lujo y las 
riquezas acum uladas por la superpotencia de entonces mediante 
un intensísimo com ercio habían sido posibles gracias a los me
dios de transporte que garantizaban las conexiones por mar con 
las lejanas provincias asiáticas del imperio, refiere los lamentos 
de los marinos, que ven secarse la fuente del tráfico que los había 
enriquecido (vv. 17b-19). En este punto encontram os una invita
ción, expresada acaso por la voz del profeta, que divide el lamen
to de los marinos y muestra una vez más el acontecim iento de la 
caída de la gran ciudad, pero considerado ahora desde la perspec
tiva del cielo. Si para reyes, mercaderes y  marinos la destrucción 
de Babilonia constituye motivo de llanto, para los elegidos de Dios 
-santos, apóstoles y  profetas- es fuente de exultación (Ap 18, 20; 
cf. Dt 32, 43). Tenemos aquí el cumplimiento de las bienaventu
ranzas para los siervos del Señor, bienaventuranzas contrapuestas 
a los lamentos de cuantos se apartaron de su voluntad (cf. Is 65, 
13-14; Le 6, 20-26).

Entonces un ángel poderoso realiza un gesto simbólico, una de 
aquellas acciones tan queridas de los profetas para ofrecer una se
ñal comprensible para todos. Toma un gran peñasco y lo arroja al 
mar diciendo: «Así, de golpe, será arrojada Babilonia, la gran ciu
dad» (Ap 18,21).

Este gesto tiene también un trasfondo profético: en Jr 51, 59- 
64 el profeta envía a su siervo Serayas a Babilonia con el encargo 
de que lea allí los oráculos pronunciados por el profeta contra Ba
bilonia y de que realice un gesto simbólico. Dice Jeremías a Se
rayas: «Cuando llegues a Babilonia, encárgate de leer todos estos 
oráculos... Cuando termines de leer este libro, atarás a él una pie
dra y lo arrojarás al Eufrates, diciendo: ‘¡Así se hundirá Babilonia 
para no volver a rehacerse de las calamidades que voy a traer so
bre ella!’» (51, 63-64). El juicio sobre Babilonia es definitivo, su 
ruina es total y arrastra en su desaparición todo lo que en ella se 
encuentra, porque todo se halla contaminado por la idolatría. Con 
el final de la gran ciudad se acabará la descendencia de Caín, que

4. Cf. E. Bianchi, L afede e  g li idoli: B o z z e 6 (1 9 7 8 )  15-16.
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fue «el fundador de la ciudad» (cf. Gn 4, 17) y de cuya descen
dencia surgieron «los que tocan la cítara y la flauta» (Gn 4, 21; cf. 
Ap 18, 22a) y los artesanos, los forjadores «de herram ientas de 
bronce y de hierro» (Gn 4, 22; cf. Ap 18, 22b). Con el recurso a 
las consabidas imágenes proféticas se describe el paisaje de la ciu
dad en ruinas (cf. Jr 7, 34; 16, 9; 25, 10; Ez 26, 13; etc; también 
cf. Ap 18, 22-23). Su juicio es definitivo porque ha embaucado e 
inducido a la idolatría a «todas las naciones» (Ap 18, 23), y ha 
perseguido a los siervos de Dios dando muerte a los profetas y a 
los santos [creyentes], así com o a todas las víctim as de la histo
ria. Estos se le aparecen a Juan como «degollados» (verbo sphá- 
zo : Ap 18, 24), es decir, participantes de la degollación del Cor
dero (cf. 5, 6.9.12; 13, 8).

Ante el juicio de la prostituta se eleva una larga y articulada do- 
xología que celebra este acontecimiento como obra de Dios e in
vita a alabar al Señor (Ap 19, 1 -8). Una inmensa multitud en el cie
lo dice:

¡A leluya! La salvación, la gloria y el poder pertenecen a nuestro 
D ios, que juzga con verdad y con justicia (19 , 1 -2).

La gran prostituta ha sido juzgada y este juicio es eterno («el 
humo de su incendio sigue subiendo por los siglos de los siglos»: 
19, 3), pero hasta este m omento ningún hombre ha sido golpea
do: es condenada la mundanidad, pero los hombres no mueren.

En la alabanza participan los veinticuatro ancianos y los cua
tro seres vivientes, que se postran ante Dios y lo adoran diciendo: 
«¡Amén, aleluya!» (19, 4). Entonces

salió  del trono una voz que decía:
Alabad a nuestro D ios, 
todos sus siervos y fieles , 
hum ildes y poderosos (19, 5).

Estas expresiones se encuentran en los salmos, sobre todo en 
Sal 135, 1.20, el cántico que, según la tradición rabínica, fue ento
nado por el faraón cuando Israel salió de Egipto. Ante la muerte de 
los primogénitos -explica el Midrús- Moisés dijo al faraón: «Yo
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me iré, pero solo después de que tú hayas proclamado: ‘Ya no sois 
más mis siervos, sino siervos del Dios vivo’. Y en ese momento 
el faraón entonó: ‘Alabad a nuestro Dios, vosotros, todos sus sier
vos’». En esta redención, pues, participa también el faraón: la hu
manidad pagana que no ha conocido a Dios entona este canto y 
esta doxología. Por esa razón Juan dice que oye una voz como de 
una multitud inmensa, mucho más que todo Israel, mucho más que 
toda la iglesia: es la voz de toda la humanidad, revestida del ves
tido de las obras que le han entregado los mártires y los santos [los 
creyentes] (Ap 19, 8), voz que se asocia a la voz misma de Dios, 
impetuosa como el fragor de caudalosas aguas (Sal 29). La hu
manidad no tenía obras buenas: entonces los santos-creyentes, los 
mártires y los testigos le hacen un vestido, le ofrecen sus obras co
mo vestido incluso para el faraón, con el fin de que el éxodo sea 
posible para todos.

Dice el esposo del Cantar: «Yo te comparo a la yegua de la 
carroza del faraón (amada mía)» (Cant 1, 9). La esposa, que ha
bía sido llamada de Egipto, arrastra al faraón en el éxodo, se con
vierte en yegua de su carroza. La esposa, Israel, no es la única que 
realiza el éxodo. Los justos, los santos, los mártires arrastran a la 
humanidad entera a la salvación. ¡Este es el verdadero juicio del 
Apocalipsis! Los hombres habrían merecido solo el fuego, y sin 
embargo únicamente los pecados son vendimiados y arrojados en 
el lagar. Cristo, que ha sido hecho pecado, los ha pisado en sí mis
mo, y otros hombres, los santos, los mártires, han sido pisados co
mo corderos con Cristo. Aquellos que han vivido en la santidad y 
en el testimonio han confeccionado un vestido para la humanidad 
y se lo han entregado. Las bodas ya están próximas, porque la es
posa del Cordero, la humanidad toda, ya está preparada (Ap 19, 7). 
El Señor toma posesión de su reino (19, 6).



LAS SIETE VISIONES (Ap 19, 9 -2 2 ,  21)
13

1. L a s  s e is  p r im e r a s  v i s io n e s  (Ap 19, 11-20, 15)

Hemos llegado al último septenario, que supone no sólo la con
clusión del Apocalipsis, sino de toda la palabra de Dios, toda la re
velación de Dios, desde Abrahán hasta el último día, pasando por 
el acontecimiento fundamental: la encarnación, muerte y resurrec
ción del Señor. Es un mensaje extraordinariamente rico y también 
lleno de esperanza, una profecía de consolación definitiva, de con
solación en el sentido pleno del término, como obra del Espíritu, 
como confirmación de nuestra fe y como posibilidad de compren
dernos a nosotros mismos, la humanidad y la historia.

El septenario es introducido y preparado por una especie de 
prólogo: la visión del ángel que Juan quiso adorar y que le advir
tió: «No hagas eso, que yo soy un simple compañero de servicio 
tuyo y de tus hermanos, esos que se mantienen como fieles testi
gos de Jesús. Solo a Dios debes adorar» (Ap 19, 10). Los ángeles 
son meros instrumentos para el juicio, para la historia y para el rei
no; son criaturas de Dios y no están por encima de los hombres. 
Cuando el Hijo es introducido en el mundo, los ángeles lo adoran 
(cf. Heb 1, 6), y cuando el Hijo nos lleve a todos a su lado, tam 
bién nosotros seremos adorados por los ángeles junto a Dios.

Juan no se detiene a describir a este ángel, pero quiere dar un 
mensaje absoluto que se resume en estas palabras del ángel: «Di
chosos los invitados al banquete de bodas del Cordero» (Ap 19,
19). Aunque transmitido por el ángel, este anuncio procede de Dios 
mismo: «Palabras verdaderas de Dios son estas» (19, 9).
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En los banquetes hebreos de bodas, a la puerta de la sala se 
ofrecía a todos un vestido blanco, un talit, que todos vestían como 
señal de la alegría del banquete. En la parábola de Mateo (22, 1- 
14) aquel que entró sin el vestido fue arrojado afuera y condenado 
por no haber querido aceptar el don del vestido, que no debía com
prar, sino simplemente recibir como don y aceptar vestirlo.

Así, el vestido que la humanidad entera deberá recibir el día del 
juicio revela el significado profundo de la iglesia dentro de la his
toria humana: la iglesia sirve para revestir a la humanidad de las 
obras de justicia, para hacer de este modo que todos los hombres 
entren en la sala de las bodas. Con demasiada frecuencia a los cris
tianos les falta esta conciencia de la iglesia y piensan que su fun
ción es hacer todo lo posible para entrar en el reino de Dios y no, 
en cambio, la de hacer entrar en él a toda la humanidad. Precisa
mente en esto consiste el papel misionero, sacerdotal, de la iglesia: 
proporcionar un vestido blanco a la humanidad para que pueda en
trar en el reino. La victoria, en todo caso, no es mérito de la igle
sia: Cristo la ha obtenido ya para todos lavando los vestidos en su 
sangre; los cristianos la han recibido como don para ofrecerla a to
da la humanidad. La tarea que Dios asumió en relación con Adán 
y Eva (cf. Gn 3, 21) le toca ahora a la iglesia: revestir a la humani
dad no ya de túnicas de pieles, sino de obras de justicia. La iglesia 
no puede ser un gueto, una roca, sino que debe estar en compañía 
de los hombres, a la mesa de los pecadores, en medio de ellos, dán
doles su vestido. Es Israel quien permanece como una roca para 
poder sobrevivir en el desierto de la diáspora en espera del aconte
cimiento final: Israel no tiene una tarea misionera, y significativa
mente Jesús reprocha a los fariseos su proselitismo (cf. Mt 23, 15). 
En cambio, es tarea de la iglesia desarrollar en lugar de Israel este 
mandato sacerdotal y regio para con toda la humanidad.

Los últimos capítulos del Apocalipsis son, como los primeros 
del Génesis, una historia de la humanidad: mientras que allí los 
hombres se vieron forzados a dispersarse por la imposibilidad de 
entenderse, aquí el movimiento se invierte y la humanidad cami
na hacia la comunión plena: «Dichosos los invitados al banquete 
de las bodas del Cordero». Para Juan este banquete es ya una rea
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lidad presente: es el banquete en torno a Jesús, que encuentra en 
la celebración eucarística una epifanía de la llamada al banquete 
escatológico del final de los tiempos.

«Dichosos los invitados»: es la bienaventuranza suprema de la 
que ninguno queda excluido. En el septenario que se abre con ella 
solo podemos esperar la parusía, al Señor que viene. Sin embargo, 
como siempre para Juan existe un ya y un todavía no: no vemos al 
Hijo del Hombre venir sobre las nubes para el juicio, lo vemos ve
nir sobre la tierra, combatir y cumplir su obra. Es «el que viene», 
pero el combate que llevará a cabo ya ha sido situado dentro de la 
historia con su muerte y resurrección.

En Ap 19, 11 com ienza el septenario de las visiones, donde 
no encontram os una sucesión cronológica, sino una revelación 
concentrada de elem entos, aspectos del único misterio del cum 
plimiento final de la historia a la luz de Cristo, rasgos del acon
tecim iento único de la venida del Señor. Cesan ya las continuas 
suspensiones del cumplimiento y del juicio que habían caracteri
zado la progresión de la narración, la profundización de la reve
lación: ahora todo está cumplido.

a) Primera visión: Ap 19, 11-16

Al comienzo de las visiones proféticas (Ap 4, 1) Juan había vis
to una puerta abierta en el cielo, solo una rendija; más tarde apa
recen en el cielo el santuario abierto y el arca (11, 19); después, en 
Ap 15, 5, anota nuevamente que el templo se abre conteniendo la 
tienda del testimonio. Pero ahora todo el cielo está abierto, la reve
lación es plena: lo que se muestra ya no es el modelo celestial de 
una realidad terrena, sino la plenitud misma del cielo.

Aparece un caballo blanco: es el mismo que hemos encontra
do como uno de los com ponentes de la historia (cf. Ap 6, 2). El 
que lo monta se llama «Fiel» y «Veraz», dos atributos propios de 
Dios en el Antiguo Testamento, y juzga y combate en justicia (19,
11). Esta expresión nos remite al salmo 45, el salmo de las bodas 
del Mesías, donde éste avanza hacia sus bodas como un guerrero 
que cabalga sobre la verdad y la justicia. Dice el texto:
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Cíñete al flanco, valiente, tu espada, 
que es tu gloria y tu esplendor.
Cabalga invicto a favor de la verdad y la justicia  (Sal 45 , 4-5).

Proclamadas ya las bodas del Cordero (Ap 19, 9), aparece el 
Mesías, el Esposo. El que viene tiene la cabeza adornada con «múl
tiples diademas» (19, 12), anotación que una vez más no designa 
solo la cualidad mesiánica (cf. Sal 21, 4) del que cabalga en el ca
ballo blanco, sino que revela que tiene un poder muy superior al de 
la bestia, la plenitud del poder. Lleva escrito en su manto y en su 
muslo el nombre «Rey de reyes y Señor de señores» (Ap 19, 16), 
su nombre es «Palabra de Dios» (19, 13), pero a la vez tiene un 
nombre que nadie, excepto él mismo, puede conocer (19, 12). Juan 
sabe que Dios se había revelado por medio del tetragrama, la pala
bra impronunciable que solo el sumo sacerdote conocía y pronun
ciaba el día de la expiación, Yom Kippur, cuando todos los peca
dos de Israel eran perdonados. Con la destrucción del templo, este 
nombre, que era la realidad más íntima de Dios, se perdió e Israel 
nunca más lo ha conocido. También a la iglesia le ha sido revelado 
solo con el nombre de «El Señor salva», Jehoshua', a través de la 
historia de Jesús: el caballero fiel y veraz conoce este nombre que 
al final será manifestado también a Israel.

El texto veterotestamentario de Sab 18, 14-15 parece haber ins
pirado particularmente esta primera visión de Juan:

Cuando un silen cio  apacible lo envolvía todo, 
y la noche llegaba a la mitad de su ve loz  carrera, 
tu om nipotente palabra se lanzó desde el cielo , 
desde el trono real, cual im placable guerrero, 
sobre aquella tierra destinada al exterm inio.
Traía com o aguda espada tu decreto irrevocable.

Esta imagen bellísima del libro de la Sabiduría -u n  libro del 
tiempo intertestamentario- narra la intervención de Dios en el éxo
do: un silencio profundo reina sobre la tierra y entonces viene la 
palabra de Dios. Juan retoma la misma imagen: se hizo silencio en 
el cielo duramente cerca de media hora (Ap 8, 1), y mientras todo 
está en suspenso y calla a la espera del juicio de Dios, el cielo se
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abre y el Verbo de Dios viene, pero envuelto en un manto teñido 
de sangre y llevando las señales de la pasión. Como en la apari
ción inicial el Hijo del Hombre que viene sobre las nubes es el 
Traspasado (1 ,7 ) , así «el que viene victorioso» está envuelto en 
un manto empapado de sangre (19, 13; cf. Is 63, lss). Lo que ha 
ocurrido en la pasión, en la historia, no se ha olvidado ni desm en
tido en la visión final. Aquel que aparece es el Cristo de la gloria, 
pero lleva aún los signos de la pasión. Es seguido por las tropas 
del cielo; es el Dios de los ejércitos, Adonai Seba ’ot, y es también 
el mismo Jesús que en la pasión había dicho a Pedro: «Guarda tu 
espada... ¿O crees que no puedo acudir a mi Padre, que pondría 
a mi disposición en seguida más de doce legiones de ángeles?» 
(Mt 26, 53). Hay una correspondencia entre la primera y la segun
da venida, entre la entrada humilde en Jerusalén, sobre un asno, 
rechazando el auxilio de los ejércitos celestiales, y la venida so
bre un caballo victorioso, en medio de los ejércitos del cielo. La 
espada que sale de la boca del caballero, la única arma del Señor, 
es la palabra de Dios.

Los atributos de este caballero ofrecen elementos que Juan ya 
ha recordado: el cetro de hierro de la ceremonia de entronización 
del Hijo (cf. Sal 2, 9; Ap 2, 27), la acción de pisar en el lagar el vi
no de la ira de Dios omnipotente (cf. Is 63, 3; Ap 14, 19), su cuali
dad de vencedor que debe vencer aún (Ap 6, 2). El caballero es Je
sús, el Verbo de Dios, su 1 lijo, que ha sido pisado en el lagar y tiene 
los vestidos manchados de sangre, que ha vencido ya la batalla en 
la cruz y se dispone a vencer también en el combate escatológico. 
El título que se le atribuye, Rey de reyes y  Señor de señores (Basi- 
leüs basiléon kai Kyrios kyríon: Ap 19, 16), indica la proclamación 
máxima de su señorío, la plenitud de la revelación.

Aquel por el cual todas las cosas han sido creadas es también 
aquel con el cual y por el cual todas las cosas han sido salvadas, re
dimidas. En 1 Cor 15 hallamos una relectura de los mismos acon
tecimientos por parte de Pablo:

Después tendrá lugar el fin, cuando destruido todo principado, to
da potestad y todo poder. Cristo entregue el reino a D ios Padre.
Pues es necesario que Cristo reine hasta que D ios ponga a todos sus
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enem igos bajo sus pies. El últim o enem igo a destruir será la muer
te, porque él ha puesto todas las cosas bajo sus p ie s ... Y cuando le 
estén som etidas todas las cosas, entonces el m ism o Hijo se som e
terá también al que le som etió todo, para que D ios sea todo en to
das las cosas (1 Cor 15, 24-28).

Ya en esta primera visión la victoria de la palabra de Dios apa
rece como lina victoria para toda la humanidad, para que Dios 
sea todo en todos.

b) Segunda visión: Ap 19, ¡7-18

Frente a esta visión, así como frente a las sucesivas, conviene 
una vez más estar alerta contra la interpretación que descubre en 
ella una sucesión cronológica de acontecimientos, olvidando da
tos esenciales para la correcta inteligencia del mensaje de Juan.

1. En el Apocalipsis hay acciones de guerra, pero éstas nunca 
son realizadas por los creyentes: el Apocalipsis es verdaderam en
te el libro de la no violencia de los creyentes, los cuales constan
temente remiten el juicio a Dios y exigen su justicia a través de la 
voz de su oración y de su sangre de víctimas.

2. Juan subraya que quien combate en esta lucha escatológica 
es la «Palabra de Dios» (Ap 19, 13), la espada afilada que sale de 
la boca del caballero (19, 15) y que es símbolo de la palabra divi
na (cf. Sal 149, 6; Heb 4, 12), aquella palabra (memra’) a la que 
ya el judaism o atribuía un papel determ inante en el ju icio  esca- 
tológico. Por eso, si la que golpea y mata es la palabra de Dios, se 
nos remite no a una muerte física, sino a una separación entre el 
bien y el mal: la palabra de Dios mata con el juicio.

3. Finalmente, esta espada de la Palabra juzga y separa de una 
manera clara, por un lado, a la bestia y al falso profeta, y por otro, 
a los seres humanos. Hasta ahora hemos asistido a la destrucción 
de las obras de los hombres: únicamente los pecados han sido se
gados y pisados. Para los hombres hay a lo sumo úlceras, sufri
mientos y pruebas, es decir, advertencias de parte del Señor, pe
ticiones de conversión, pero no la aniquilación ni la condenación 
definitiva.
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En la segunda visión Juan utiliza una imagen extraña: un án
gel que está de pie sobre el sol (literalmente, «en el sol») llama a 
todos los pájaros que vuelan por el cielo, pero no se especifica si 
se trata de águilas o buitres, figuras típicas del imaginario apoca
líptico (cf. Mt 24, 28). Éstas reciben la orden de reunirse para co
mer las carnes de los reyes, de los capitanes, de los héroes, de los 
caballos y de los caballeros, y de todos los hom bres, esclavos y 
libres, pequeños y grandes. Estas im ágenes están directam ente 
tom adas del capítulo 39 de Ezequiel, que contiene las profecías 
sobre el combate escatológico del Señor contra Gog y Magog, las 
fuerzas de la anti-salvación. Allí se dice:

H ijo de hombre, profetiza contra G o g ... Di a las aves de todas las 
c lases y a todas las bestias salvajes: R eunios y venid; reunios de 
todas partes en torno al sacrificio  que os voy a ofrecer, un sacrifi
c io  inm enso sobre los m ontes de Israel. Com eréis carne y beberéis 
sangre, carne de valientes guerreros y sangre de prín cip es... Os 
hartaréis a mi m esa de caballos y jinetes, de valientes y de toda 
clase de guerreros. O ráculo del Señor (E z 39, 1-20).

Juan testifica que esta palabra de Dios se cumple ahora; y no 
describe ninguna guerra, pero anuncia el éxito que supone la des
trucción de la m undanidad de la carnalidad de la humanidad ente
ra. En efecto, se insiste en la palabra «carne» (sárx), término téc
nico que indica el pecado y las obras del pecado: estos pájaros por 
tanto no realizan una obra de condenación, sino de consumición de 
los pecados de los hombres, de sus obras perversas.

c) Tercera visión: Ap 19, 19-21

En este punto, Juan muestra a la bestia y a los reyes de la tierra 
dispuestos para la batalla contra «el que montaba sobre el caballo 
y su ejército» (Ap 19, 19), contra el Mesías, «el Verbo de Dios». 
Pero, una vez más, no se narra ninguna batalla; únicamente se pro
clama la victoria de Cristo no solo sobre los hombres, sino también 
sobre las Potencias que los han esclavizado. En efecto, solo la bes
tia y el falso profeta, por tanto la primera y la segunda bestias de
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Ap 13, son capturados y arrojados (pasivo divino: Ap 19, 20) al es
tanque ardiente de fuego y azufre: la perdición es solo para ellos. 
Los que habían recibido la marca de la bestia y habían adorado su 
estatua (19, 20) conocen la muerte física, pero no la perdición. Sus 
carnes, aquello que es corruptible y no puede heredar el reino de 
Dios (cf. 1 Cor 15, 50), son devoradas y destruidas. Con la llegada 
del juicio viene la muerte de todos; la Palabra de Dios, la espada 
que sale de la boca del caballero, que golpea y destruye las obras 
de la carne (Ap 19, 21), es la que lleva a cabo el juicio.

d) Cuarta y  quinta visiones: Ap 20, 1-3.4-10

Estas visiones presentan el aniquilamiento del dragón, Satanás, 
en dos tiempos: el encadenam iento por mil años (Ap 20, 3) y la 
condena definitiva, cuando sea arrojado al estanque de fuego y 
azufre donde ya están la bestia y el falso profeta (20, 10).

La primera parte del último septenario del Apocalipsis m ues
tra una progresión significativa:

Ap 19, 20: Aniquilación de la bestia y del falso profeta
Ap 20, 10: Aniquilación del dragón
Ap 20, 14: Aniquilación de la muerte y de los infiernos.

En este momento ya solo queda que comience la segunda par
te del septenario, es decir, la visión última, la visión del reino, de 
la Jerusalén celestial, de la nueva creación (Ap 21-22). Por tanto, 
el Apocalipsis es muy claro: no hay aniquilación de los hombres, 
sino solo de la bestia, del anti-mesías, del dragón y, al final, de la 
muerte. Todas estas «potencias» son sometidas por la acción vic
toriosa de Cristo que destruye incluso la muerte, la cual, según Pa
blo, «será el último enemigo a destruir» (1 Cor 15, 24-26).

La cuarta visión muestra un ángel que apresa al dragón, lo en
cadena durante mil años, lo arroja al abismo y lo recluye allí hasta 
el cumplimiento de los mil años. Juan se preocupa de subrayar que 
el dragón es «la antigua serpiente (que es el Diablo y Satanás)» 
(Ap 20, 2); tal identificación ya había sido indicada en 12, 9 al des
cribir la derrota del dragón en relación con la primera venida de
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Cristo, cuando el autor del Apocalipsis escribe: «El gran dragón, 
que es la antigua serpiente, que tiene por nombre Diablo y Satanás 
y anda seduciendo a todo el mundo, fue precipitado a la tierra».

Además, tanto aquí como allí se afirm a que al dragón ya le 
queda poco tiempo (cf. Ap 12, 12; 20, 3). Estas referencias perm i
ten entender mejor el significado de los dos tiempos en que Juan 
ve llegar el aniquilamiento definitivo de Satanás. El primer tiem
po de la victoria sobre Satanás, el encadenamiento, se ha cumpli
do ya en la muerte del Señor: Cristo baja al infierno, encadena a 
Satanás, lo arroja al abismo y desde ese momento el diablo tiene 
marcados unos límites precisos. Ya no puede seducir totalmente a 
las naciones de la tierra: contra su fuerza se levanta la fuerza del 
Mesías vencedor, muerto y resucitado. La derrota de Satanás ya ha 
acontecido, ya es plena, aunque todavía deba estar suelto durante 
algún tiempo, hasta el cumplimiento de los mil años. Juan insiste 
en esta cifra de mil años, llegando a repetirla seis veces en pocos 
versículos (20, 2.3.4.5.6.7); este detalle, que debe ser interpretado 
a la luz del mensaje global del Apocalipsis y de su visión teológi
ca, ha dado origen, desde la antigüedad hasta hoy, a interpretacio
nes milenaristas, a comprensiones literales y fundamentalistas que 
han caído en el error histórico-cronológico. ¿Qué significan real
mente los mil años de prisión de Satanás?

En primer lugar, mil años son un tiempo largo, pero tiene un fi
nal, un límite: designan, pues, una época de duración extensa pe
ro limitada. Además, esta cifra, como las que hemos encontrado 
de tres años y medio, cuarenta y dos meses, mil doscientos sesen
ta días, no se entiende como una indicación cronológica precisa, 
sino como una cifra simbólica con sentido teológico.

Los mil años designan también el tiempo del reino del Mesías 
(Ap 20, 6): esta afirm ación hunde sus raíces en las concepciones 
judías del siglo 1 d.C., que distinguían entre la instauración de un 
señorío del Mesías preparatorio (el reino -lo s  d ías- del Mesías de
limitado en el tiempo) y el reino final, el mundo por venir (olam  
ha-ba’), de duración eterna.

Eran múltiples las opiniones rabínicas sobre la duración de es
te reino mesiánico, pero las cifras se entendían siempre como al
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go simbólico, remitiendo a la experiencia del éxodo o las esperan
zas de los profetas.

Así, en el Talmud de Babilonia (bSanedrín 99a) encontramos 
que rabí Eliezer ben Hyrkanus (ca. 90 d.C.) dijo: «Los días del Me
sías durarán cuarenta años, como está escrito en Sal 95, 10: ‘Cua
renta años estuve disgustado con aquella generación’». Y un po
co más adelante se aduce otra afirmación del mismo rabino: «Los 
días del Mesías durarán cuarenta años porque en un lugar está es
crito: ‘Te ha humillado y te ha hecho pasar hambre; te ha alim en
tado con el m aná’ (I)t 8, 3; en los cuarenta años del desierto: 8, 2).
Y en otro lugar está escrito: ‘Alégranos tantos días como nos afli
giste, tantos años como conocimos desgracias’ (Sal 90, 15)». En 
ambos casos, y esto es un principio casi constante en los rabinos 
para designar la duración del reino mesiánico1, una profecía atribu
ye al reino mesiánico una duración idéntica a la de un periodo de 
prueba y aílicción; en otros casos, igual a la de un periodo de ben
dición y felicidad. Así como Israel después de salir de Egipto había 
permanecido en el desierto durante cuarenta años, también el Me
sías habría de realizar el tercer éxodo, haciendo permanecer al pue
blo durante cuarenta años en el desierto antes de introducirlo en la 
tierra prometida, en el sábado eterno, en el reino.

El Midrás Tehillim a Sal 90, 4 afirm a que los días del Mesías 
durarán mil años, como está escrito: «Mil años son para ti como 
un día, un ayer que ya pasó» (Sal 90, 4). Sin embargo, la afirm a
ción de que ante Dios mil años son como un único día, leída a la 
luz de Zac 14, 7 donde el juicio, el combate escatológico, sucede
rá en el «día único» (yom ehad), inclina a comprender los mil años 
como el día único del juicio.

Esta parece ser la perspectiva de Juan, para quien los dos tiem
pos del aniquilamiento de Satanás, separados por la cifra simbóli
ca de mil años, constituyen, a los ojos de Dios, el acontecim ien
to único del juicio. Es decir, para Juan, los mil años sim bolizan 
el tiempo presente, la época inaugurada por la primera venida de 
Cristo, entre la pascua y la parusía. En particular, para el Apocalip

1. Cf. P. Prigent, L'Apocalypse de saint Jean, 304.
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sis la duración del reino mesiánico computada en mil años parece 
estar en estrecha relación con la tradición judía, según la cual la du
ración de la estancia en el paraíso habría durado mil años2.

En Is 65 -donde se anuncia la creación de «unos cielos nuevos 
y una tierra nueva» (v. 17; cf. Ap 21, 1) y la renovación escatoló
gica de Jerusalén (vv. 18-19) en la que reposará la plenitud de las 
bendiciones mesiánicas (vv. 19-25; cf. Ap 21, 4 ) -  se dice: «Mi 
pueblo vivirá tanto como los días de los árboles» (v. 22). Esos días 
serán los días del Mesías, y en el Midrás Tehillim, como se ha vis
to, rabí Eliezer lee en sentido mesiánico el salmo 90 establecien
do en mil años la duración del reino del Mesías, mil años que, a los 
ojos de Dios, en realidad son como un solo día, el día único. Es im
portante subrayar que los LXX han leído Is 65, 22 como una refe
rencia precisa al paraíso, al jardín del Edén, pues el texto griego de 
Is 65, 22 suena así: «Como los días del árbol de la vida así serán 
los días de mi pueblo».

El Libro de los Jubileos afirm a claramente que la duración de 
la vida de Adán en el paraíso debía ser de mil años: «Adán murió 
setenta años antes de haber alcanzado el milenio. Porque ‘mil años 
son como un solo d ía’ (Sal 90, 4)». Por esto, a propósito del árbol 
del conocimiento está escrito: «El día en que comas de él morirás 
sin remedio» (Gn 2, 17). Así pues, Adán murió antes de haber 
cumplido los años de tal día «porque murió en ese mismo día» 
(Jub 4, 29-30). Este texto interpreta Gn 2, 17 a la luz de Sal 90, 4: 
Adán muere el día en que come el fruto prohibido (Gn 2, 17), pe
ro aquí «día» significa mil años (Sal 90, 4) y, en efecto, Adán fa
lleció a los novecientos treinta años (Gn 5, 5), antes de cumplir los 
mil. Adán murió el mismo día en que comió del fruto: en un día 
Adán pecó, fue juzgado y murió.

Esta duración de mil años de la vida paradisíaca está atestigua
da también en el cristianismo primitivo, y se subraya especial
mente en el ambiente del Asia Menor en el que se mueve Juan3. 
Escribe Ireneo comentando Gn 2, 17:

2. Ibid., 300-307.
3. J. Daniélou, La teología del judeocristianismo, Madrid 2004, 390-396.
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Recapitulando, pues, este día en sí m ism o, el Señor padeció la v ís
pera del sábado, o sea, el sexto día de la creación, aquel en que el 
hombre fue plasm ado, para darle, a través de la pasión, la segun
da plasm ación, la que llega a partir de la muerte. Otros, sin em 
bargo, ligan la muerte de Adán con el m ilenio, puesto que «un día 
del Señor es com o mil años» (Sal 9 0 ,4 ) ,  y Adán no superó los mil 
años, sino que murió durante e llo s, cum pliendo el ju ic io  dado so 
bre la transgresión (Adv. Haer. 5, 23, 2).

También Justino conoce esta tradición y ve en la promesa de Is 
65, 17-25 una profecía de los mil años de felicidad que esperan a 
los cristianos antes del final, tiempo que pasarán en Jerusalén en 
compañía de Cristo, los patriarcas y los profetas (cf. Dial 80-81).

En el Apocalipsis el Mesías aparece como aquel que restable
ce las condiciones del paraíso: los mil años no vividos plenamen
te por Adán serán los mil años del Mesías; lo que se anunciaba al 
principio se cumple en la realidad, pero se sitúa al final. La veni
da de Cristo trae consigo el juicio de la «antigua serpiente» (Ap 
12, 9; 20, 2; cf. Gn 3, 1), pone un límite a su acción de seducción 
(Ap 12, 9; 20, 3) y ofrece de nuevo a los creyentes el fruto del ár
bol de la vida (22, 14). Este tiempo, definido en referencia a Cris
to, es a los ojos de Dios un solo día, el día único del juicio, pero a 
los ojos del hombre es un periodo que en la historia se extiende en
tre la Pascua y la Parusía, entre el encadenamiento de Satanás y su 
destrucción definitiva, entre el ya y el todavía no. Hundiendo sus 
raíces en la comprensión judía contemporánea, Juan afirm a que 
los mil años y el tiempo en que se cumple el juicio son el mismo 
tiempo, el tiempo final, durante el cual el demonio ya ha sido en
cadenado y arrojado afuera (cf. Le 10, 18; Jn 12, 31).

La quinta visión (Ap 20,4-10) muestra la realización de la pro
mesa de Jesús a los apóstoles: «Os aseguro que vosotros, los que 
me habéis seguido, cuando todo se haga nuevo y el Hijo del hom
bre se siente en su trono de gloria, os sentaréis también en doce 
tronos, para juzgar a las doce tribus de Israel» (Mt 19,28). Dice, en 
efecto, Juan: «Vi unos tronos y a los que se sentaron en ellos se 
les dio poder para juzgar» (Ap 20, 4). Pablo, en 1 Cor 6, 2-3, se di
rige a los cristianos diciéndoles: «¿No sabéis que son los creyen
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tes quienes juzgarán al m undo?... ¿No sabéis que hemos de juzgar 
a los ángeles? ¡Pues mucho más las cosas de esta vida!». Este ju i
cio -m a tiza -  no será solo sobre los hombres, sobre las doce tribus 
de Israel, sino sobre toda la creación, incluidos los ángeles: el po
der de juzgar que reciben los bienaventurados es pleno.

Los que han muerto en Cristo ya viven, reinan, interceden y 
juzgan con él. Esta es una certeza que tenem os en la fe y que la 
palabra de Dios nos confirm a con toda claridad. Los que creen en 
Cristo viven por medio de él y son asociados a este poder de ju z 
gar testimoniado ya por Sal 149, 9 -según éste los creyentes apli
carán «la sentencia escrita, lo cual será un honor para todos sus fie
les»- y que a su vez es revalidado por el libro de la Sabiduría:

En el ju ic io  de D ios aparecerá su resplandor (de los justos), 
y se propagarán com o chispas en un rastrojo.
Y juzgarán sobre naciones, gobernarán pueblos 
y su Señor reinará sobre e llo s para siem pre (Sab 3, 7-8).

En el evangelio de Juan anuncia Jesús:

Os aseguro que está llegando la hora, mejor aún, ha llegado ya, en 
que los m uertos oirán la voz del Hijo de D ios, y todos los que la 
oigan vivirán. El Padre tiene el poder de dar la vida, y  ha dado al 
Hijo ese  m ism o poder. Le ha dado también la autoridad para ju z 
gar, porque es el Hijo del hombre (Jn 5, 25-27).

Es Cristo, el Hijo, el que ha recibido la vida en sí mismo y el 
poder de juzgar, pero todo esto se ha extendido a los cristianos, a 
los creyentes en él. Dice también Jesús en Jn 6, 51: «Yo soy el pan 
vivo bajado del cielo. El que come de este pan vivirá eternam en
te», y en Jn 11, 25: «Yo soy la resurrección y la vida. El que cree 
en mí, aunque haya muerto, vivirá». Esto significa, ante todo, que 
desde su muerte, desde su descenso a los infiernos, desde el m o
mento en que el dragón ha sido encadenado, hasta el final, todos 
los muertos en Cristo, los santos, reinan con él, juzgan con él, han 
muerto pero viven. Por eso Juan ahora dice: «Vi a los que habían 
sido degollados por dar testimonio de Jesús y por anunciar la pa
labra de Dios: los que no habían adorado a la bestia ni a su esta



236 El Apocalipsis

tua, los que no se habían dejado marcar ni en su frente ni en sus 
manos. Todos ellos vivieron (no ‘revivieron’) y reinaron con Cris
to mil años» (Ap 20, 4; cf. también Sab 3, 8; 5, 15-16).

Pero este texto no se refiere solo a los mártires o a cuantos han 
muerto en Cristo, sino también a los cristianos, a aquellos creyen
tes en Cristo que se mantienen fieles en la historia y confiesan su 
fe en medio de las persecuciones. Ya desde ahora, desde hoy, el 
que cree en aquel que es «la vida» (cf. Jn 11,25; 14, 6) puede par
ticipar de esta vida que es comunión con Cristo.

Durante todo el tiempo de la iglesia los cristianos, ya ahora, ya 
en la historia, hic el nunc, participan del señorío y de la realeza de 
su Señor, inmersos ya en su vida, que es vida para siempre. Juan 
mismo se presenta al comienzo del Apocalipsis como «hermano y 
com pañero vuestro de la tribulación, del reino y de la paciencia 
en Jesús» (Ap 1, 9). Este mensaje es anunciado varias veces tam 
bién por Pablo, que en Col 3, lss recuerda a los cristianos su esta
tuto de personas «ya resucitadas con Cristo», cuya vida «está es
condida con Cristo en Dios», y en E f 2, 4-6 afirma: «Dios, que es 
rico en misericordia y nos tiene un inmenso amor, aunque estába
mos muertos por nuestros pecados, nos volvió a la vida junto con 
Cristo -¡p o r pura gracia habéis sido salvados!-, nos resucitó y nos 
sentó con él en el cielo».

Para Pablo, la resurrección y la ascensión no son solo de Cris
to, sino también nuestras, y tienen lugar ya ahora, aquí en la tierra: 
solo esta fe puede hacer de la vida de los cristianos una vida de co- 
resucitados con Cristo, una vida partícipe ya de las energías del 
Resucitado, convirtiendo a la iglesia en un pueblo «regio».

En este momento Juan afirm a: «Esta es la primera resurrec
ción. ¡Dichosos los elegidos para tomar parte en esta resurrección 
primera!». (Ap 20, 5-6). Esta «primera resurrección» es posible 
ya aquí y ahora, pues sigue a aquella «primera muerte» que para 
el cristiano es el bautismo, el acontecimiento con el que hemos si
do sepultados con Cristo en su muerte (cf. Rom 6, 3-4; Col 2, 12) 
y de la que hemos sido sacados como co-resucitados con él (cf. 
Col 2, 12). Sin embargo, para quienes no han realizado la prime
ra muerte en el bautismo, para los no creyentes, la «primera muer
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te» coincidirá con la muerte física. Para los santos la muerte física 
es la resurrección, es reinar plenamente y para siempre con Cristo, 
porque han vivido ya la muerte en el bautismo y han sido estable
cidos como sacerdotes y reyes, como pueblo regio y sacerdotal en 
la historia: «Serán sacerdotes de Dios y de Cristo, con quien reina
rán los mil años» (Ap 20, 6).

Cuando los mil años, el tiempo de la iglesia, se hayan cumpli
do, Satanás será liberado y saldrá para seducir a las potencias me- 
tahistóricas, Gog y Magog, y reunirías para la guerra. Habrá un 
combate final, el «aprieto» profetizado, que no será sino la epifa
nía de cuanto ya se ha cumplido en la muerte y resurrección de 
Cristo (cf. Ap 20, 7-10). En el último combate estas potencias se
rán aniquiladas: «Bajó fuego del cielo y los devoró» (20, 9). En
tonces el Diablo que las sedujo será arrojado al estanque de fuego 
donde ya están la bestia y el falso profeta (20, 10). En el segundo 
juicio, pues, habrá una aniquilación del dragón, pero tampoco en 
esa ocasión los hombres serán aniquilados. Al contrario, Juan anun
cia ahora que cuantos perseveran con Cristo pueden participar 
ya de la vida, la realeza y la resurrección de Cristo, y cuantos han 
muerto en Cristo conocen inmediatamente después de la muerte la 
plenitud de su ser co-señores con Cristo para siempre.

Juan introduce en esta visión el tema de la «segunda muerte», 
ampliamente atestiguado en el judaism o y del cual encontramos 
vestigios significativos en los Targumim.

En el Targum a Jr 51, 39 (un pasaje que trata del castigo que 
Dios reserva a Babilonia) se dice: «Morirán de la segunda muerte 
y no vivirán en el mundo futuro»; en el Targum Neofiti a Dt 33, 6, 
la bendición de Rubén se parafrasea de esta manera: «Viva Rubén 
en este mundo y no muera de la segunda muerte de la que mueren 
los impíos del mundo que ha de venir»; en el Targum a Is 65, 5-6 
se afirma la identificación de la segunda muerte con la Gehenna, el 
castigo eterno reservado a los impíos. El judaismo, pues, conside
ra la segunda muerte como muerte eterna, muerte reservada a los 
impíos, cuya muerte física es la primera muerte, la cual no coinci
de todavía con el juicio. De esta segunda muerte son sustraídos los 
creyentes, los santos, los justos (cf. Ap 20, 6).
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Este trasfondo judío se manifiesta en el Apocalipsis, donde sin 
embargo la primera muerte se ha transferido en el caso del creyen
te al momento del bautismo, que es arra y fundamento de la espe
ranza de no ser afectados por la segunda muerte, la muerte eterna.

e) Sexta visión: Ap 20, 11-15

Inspirándose en las imágenes de Dn 7 (que se presuponen en 
todo este capítulo 20), en la sexta visión Juan presenta el juicio ya 
completo: «Vi luego un trono grande y resplandeciente [blanco]» 
(Ap 20, I la; cf. Dn 7, 9). «Tierra y cielo se desvanecieron ante la 
presencia del que estaba sentado sobre el trono y desaparecieron 
sin dejar rastro» (Ap 20, 11). El juicio ya se ha consumado: el cie
lo y la tierra ya no existen, el mundo se ha terminado. El mar, la 
muerte, los infiernos restituyen los muertos que guardaban y cada 
uno es juzgado (v. 13). Cuantos habían sido presa de la muerte y no 
habían participado en la primera resurrección, son ahora restitui
dos por la muerte para la primera resurrección, que en realidad es 
la única resurrección, hasta el punto de que Juan habla sólo de pri
mera resurrección y nunca de segunda resurrección.

Se lleva a cabo, por tanto, el juicio en virtud del cual cada uno 
es juzgado «según sus obras» (v. 12). Juan conoce bien lo que Je
sús enseñó sobre el juicio final:

Entonces dirá el r ey ... «Venid, benditos de mi Padre, tomad pose
sión del rein o ... Apartaos de m í, m alditos, id al fuego eterno pre
parado para el diablo y sus ángeles»  (M t 25, 34 .41).

Juan sabe también que ninguno de nosotros puede conocer si 
alguien ha sido de hecho condenado: se limita a describir en un 
crescendo la aniquilación de la bestia, del falso profeta, del dragón 
y, por último, de la muerte. Cuando la muerte y los infiernos son 
arrojados al estanque de fuego, «la segunda muerte» (v. 14), todo 
está cumplido. Frente a la aniquilación de la muerte y de los in
fiernos, ¿qué pasa con los hombres? Juan lo deja en suspenso; el 
juicio es: «si alguno (y no: ‘el que’) no estaba inscrito (literalmen
te, ‘no fue encontrado’) en el libro de la vida, fue arrojado al están-
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que de fuego» (cf. Ap 20, 15). De todos modos, para un judío, en 
el libro de la vida estaba inscrito todo hombre que venía al mundo. 
Este libro es aquel del que se habla en el salmo 87:

El Señor inscribe en el registro de los pueblos:
«Este ha nacido allí».
Y cantarán y danzarán todos los que viven en ti (Sal 87, 6-7).

Dios tiene en su mano el libro de los pueblos y registra en él, 
como en un censo, a cuantos llama a la existencia, emitiendo una 
palabra, pronunciando un nombre. Todos los hombres han nacido 
en Jerusalén, todos tienen la ciudad santa de la paz como madre 
y todos están inscritos en el libro de la vida: solo la bestia, el fal
so profeta, el dragón y la muerte no podían ser inscritos en él.

Juan abre aquí el camino para la teología de la recapitulación 
de todas las cosas en Cristo: lo que ha sido creado por él, con él 
y en él (cf. Col 1, 15-20), todo está escrito en el libro de la vida y 
camina hacia la bienaventuranza. El Señor ha quitado verdadera
mente todos los pecados del mundo y ha redimido en su sangre a 
cada ser humano. Juan, sin embargo, lanza una advertencia, deja la 
posibilidad de un rechazo de la vida en Dios por nuestra parte: «Si 
alguno no estaba inscrito en el libro de la v ida...» . Pero ahora, tras 
la condena de la muerte, solo resta la visión del reino.

2. La s é p t i m a  v i s i ó n  (Ap 21, 1-22, 21)

a) Un cielo nuevo y  una tierra nueva (Ap 21, l-S)

En esta visión Juan contem pla el cumplimiento de la profecía 
de Is 65, 17: «Voy a crear un cielo nuevo y una tierra nueva; lo pa
sado no se recordará ni se volverá a pensar en ello» (cf. también 
Is 66, 22), y dice: «Vi un cielo nuevo y una tierra nueva. Habían 
desaparecido el prim er cielo y la primera tierra y el mar ya no 
existía» (Ap 21, 1). Juan ve, por fin, un cielo nuevo y una tierra 
nueva, una creación nueva o, mejor dicho, transfigurada: no es al
go com pletam ente nuevo, porque se trata del cielo y de la tierra. 
Hay, por tanto, una continuidad, aunque se produzca una ruptura,
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pues este mundo debe pasar (cf. Me 13,31; Mt 24, 35; Le 21, 33). 
Se trata de una transfiguración profunda, hasta el punto de que el 
mar -sím bolo  del mal, de la fuerza que se había opuesto al éxo
do y fue vencida por la vara de M oisés- ya no existe: ha desapa
recido la posibilidad de parar el éxodo4.

Juan añade después el tema de la nueva creación, identificada 
de hecho con la «nueva Jerusalén» (Ap 21 ,2 ), la morada definiti
va de Dios en medio de su pueblo, que ahora, en Ap 21-22, se ex
tiende a toda la humanidad. El v. 3 de Ap 21 se presenta, en efecto, 
como un eco preciso de algunos textos del Antiguo Testamento, el 
primero de todos Lv 26, 11-12: «Yo pondré mi morada en medio de 
vosotros... seré vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo»5. Asi
mismo, en Ez 37, 27 se dice: «Pondré en medio de ellos mi mora
da, yo seré su Dios y ellos serán mi pueblo» (cf. Zac 8 ,  8  l x x ) .

Por otro lado, la profecía veterotestamentaria asociaba la pro
mesa de la habitación de Dios en medio de su pueblo a la venida 
del Mesías, cuyo nombre es Emmanuel, que significa «Dios-con- 
nosotros» (Is 7, 14; 8, 8.10). Sin embargo aquello que en el Anti
guo Testamento era una promesa a Israel, Juan lo refiere ya a toda 
la humanidad: «Esta es la tienda [morada] que Dios ha montado 
entre los hombres» (Ap 21 ,3 ), con todos los hombres, no con Is
rael solo. «Habitará con ellos; ellos serán su pueblo y Dios mismo 
estará con ellos [Dios-con-ellos] (21, 3): no ya el «Dios-con-noso- 
tros», el Dios con Israel solo, sino con toda la humanidad. Y en
tonces él «enjugará las lágrimas de sus ojos» (21 ,4 ; cf. Is 25, 8) y 
«no habrá ya muerte, ni luto, ni llanto ni dolor, porque todo lo vie
jo  se ha desvanecido [ha pasado]» (21, 4). Dice Pablo en 2 Cor 5, 
17: «Si alguien vive en Cristo es una nueva criatura; lo viejo ha 
pasado y ha aparecido algo nuevo»; pero lo que Pablo refería a 
la existencia personal, Juan lo extiende al cosmos entero, a toda la 
creación, y por eso aduce la voz misma de Dios que afirma: «He

4. Este tema figura también en la apocalíptica judía: «Aquel día pondré en 
medio de ellos a mi Elegido, y transformaré el cielo y lo convertiré en bendición y 
luz eterna. Y transformaré la tierra y la convertiré en bendición» (Hen et 45 ,4 -5 ).

5. Este texto es citado también por Pablo en un pasaje enormemente cerca
no al de Ap 21, 3-8: 2 Cor 6, 16-18.
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aquí que hago nuevas todas las cosas» (2 1 ,5 ; cf. Is 43, 18-19). Y 
esta misma voz induce a Juan a escribir «que estas palabras son 
verdaderas y dignas de crédito ... ¡Ya está hecho!» (21, 5-6). Este 
grito nos recuerda la última palabra de Jesús en la cruz según Juan: 
«Todo está cumplido» (Jn 19, 30), pero aquí el cumplimiento com 
prende plena y definitivamente a toda la creación, toda la historia, 
a todos los hombres.

Entonces Dios se proclama «el Alfa y la Omega, el principio y 
el fin» (Ap 2 1 ,6 ), el que está en el comienzo de la creación y en 
su final, antes del tiempo y después del tiempo, aquel del cual, por 
el cual y gracias al cual son todas las cosas (cf. Rom 11, 36). Pero 
a esta revelación sigue la promesa: «Al que tenga sed le daré a be
ber gratis de la fuente del agua de la vida» (21 ,6 ; cf. Is 55, 1) y al 
final «el vencedor recibirá esta herencia, pues yo seré su Dios y 
él será mi hijo» (Ap 21, 7). La gran promesa es que cada uno de 
nosotros será el Hijo mismo de Dios. La promesa de Dios a David 
por medio del profeta Natán (2 Sm 7, 14) se ha extendido ya a to
do creyente. Sin embargo, Juan no olvida las comunidades cristia
nas para las que escribe y añade una anotación que sirve de reve
lación y amonestación: «En cuanto a los cobardes, los incrédulos, 
los depravados, los criminales, los lujuriosos, los hechiceros, los 
idólatras y los embusteros todos, están destinados al lago ardiente 
de fuego y azufre, que es la segunda muerte» (Ap 21, 8). Esta lista 
de vicios, de la que tenemos ejemplos análogos en Pablo y que pro
bablemente se incorporaba en la catequesis bautismal (cf. 1 Cor 6,
9-11; Gal 5, 19-23), parece en realidad sintetizarse en la «idola
tría» y la «mentira» (cf. Ap 22, 15) y atestigua la condena de estas 
obras y de quienes las cumplen «si no está inscrito en el libro de la 
vida» (cf. 20, 15). Para Juan se sintetizan en el rechazo del don que 
viene de Dios, del agape; mas ¿es posible estar inscrito en el libro 
de la vida de aquel que es el Agape y después rechazar el amor de 
Dios? Juan no lo afirm a, pero tampoco lo niega: si sucediera, en
tonces nos encontraríamos con la segunda muerte.

Después de esta primera lectura de Ap 21, 1 -8 es oportuno re
cordar que este texto está colocado dentro de aquellos capítulos 
finales del Apocalipsis y de toda la Biblia que nos remiten al prin
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cipio de la Biblia, a los primeros capítulos del Génesis (cf. supra 
el apartado «Principio y fin de la Biblia», p. 45-51).

También en estos primeros versículos de Ap 21 es posible indi
viduar un esquema que recoge e ilumina los acontecimientos na
rrados en Gn 1-3. Al comienzo del Génesis el hombre y la mujer 
se esconden y huyen de Dios (cf. Gn 3, 8-10); todo el Antiguo Tes
tamento se presenta desde entonces como una espera por parte de 
Dios de que el hijo pródigo vuelva para no volver a escapar nunca 
más de él; en Ap 21, 2 la humanidad, la ciudad de los hombres y de 
las mujeres, es la esposa que desea la cercanía de Dios, y Dios se 
le hace próximo. En Gn 3, 23-24 el hombre y la mujer son arroja
dos de la presencia de Dios, pero ahora en la nueva creación Dios 
mismo establece su presencia (Shekiná) en medio de ellos para 
siempre. En Gn 3, 16-19 las consecuencias de la culpa eran el do
lor, el llanto, la aflicción y la muerte; en Ap 21, 4 estas realidades 
del sufrim iento y de la muerte son elim inadas para siempre. La 
promesa de Gn 3, 15 de que la descendencia de la mujer triunfará 
sobre la serpiente se cumple, y en Ap 21, 6 la voz misma de Dios 
atestigua el cumplimiento, realizado ya, de la derrota del dragón en 
Cristo. Pero esta victoria obtenida por Cristo es participada por el 
que cree en él, «el vencedor» (21, 7), que es proclamado por Dios 
«mi hijo» (21, 7), realizando aquella que era la vocación de Adán. 
En Adán, en efecto, Dios veía a Cristo, en cada hombre él ve al Hi
jo. Todo, pues, en estos capítulos conclusivos del Apocalipsis nos 
orienta hacia el plano creacional, m ostrándonos su cum plim ien
to en un progresivo avance de la bendición que se opone al creci
miento de la maldición provocada por el pecado de Adán.

b) La nueva Jerusalén (Ap 21, 9-27)

Juan describe a continuación la ciudad santa que ha visto des
cender de junto a Dios, la Jerusalén que tiene las dimensiones de 
la humanidad. Uno de los ángeles que tenía las siete copas de la 
comunión entre Dios y los hombres lo lleva a contem plar a la hu
manidad redimida, la Jerusalén escatológica, la esposa del Cor
dero (Ap 21 ,9 ).
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Esta frase nos remite inm ediatam ente a Ap 17, 1, donde uno 
de los ángeles que tiene las siete copas m uestra a Juan la gran 
prostituta, la ciudad de Babilonia; los dos textos se evocan y a la 
vez se oponen fuertemente: a la visión de la prostituta se contra
pone ahora la visión de la esposa, a Babilonia se opone Jerusalén. 
Si en la visión de Ap 17 Juan era transportado en espíritu al de
sierto (17, 3) ahora es llevado en espíritu «a un monte grande y 
alto» (21, 10), es decir, al monte de las revelaciones, de las teofa- 
nías, donde ahora ve a Dios. Pero Juan se inspira también en la 
profecía de Ezequiel (Ez 40^48), en la que se describe con deta
lle el templo nuevo puesto en la Jerusalén escatológica, la ciudad 
cuyo nombre ahora es «el Señor está aquí» (48, 35). Dice, en efec
to, Ezequiel: «El Señor me invadió con su fuerza y me trasladó en 
visión a la tierra de Israel, y me dejó sobre un m onte altísim o, 
en cuya cima, mirando al sur, se levantaban edificios que parecían 
configurar una ciudad» (40, 2). Pues bien, al vidente del Apoca
lipsis le es mostrada «la ciudad santa, Jerusalén, que bajaba del 
cielo enviada por Dios, resplandeciente de gloria» (Ap 21, 10): Je
rusalén está en la gloria de Dios, es la gema preciosísima (cf. Is 
62, 3) que Dios tiene en su mano y en la que todas las promesas se 
cumplen. Aquí tenemos el cumplimiento de la promesa de Isaías 
dirigida a Jerusalén:

Levántate y brilla, Jerusalén, 
que llega tu luz;
la gloria del Señor am anece sobre t i...
Sobre ti am anece el Señor 
y se m anifiesta su gloria (Is 60, 1-2).

Al igual que la Jerusalén escatológica vislumbrada en Ezequiel 
(48, 30-34), también ésta aparece dotada de doce puertas, tres en 
cada lado, donde están escritos los nombres de las doce tribus de 
Israel (Ap 21, 12-13). El pueblo de Israel es nombrado aquí, den
tro de una visión que com prende a la humanidad entera, porque 
sigue siendo verdad aquello que Jesús dijo a la samaritana: «La 
salvación viene de los judíos» (Jn 4, 22). La redención de la hu
manidad, su asunción en Dios, no puede acontecer sin pasar por
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Israel, por Jerusalén, por las doce puertas de las doce tribus que 
están en los cuatro lados del mundo, en los cuatro puntos cardina
les (Ap 21, 13). Toda la humanidad, hasta los confines de la tie
rra, pasa a través de la revelación hecha a los judíos; también la 
iglesia debe pasar por Israel. Jerusalén se abre sobre el mundo, se 
apoya sobre doce columnas que llevan los nombres de los doce 
apóstoles (21, 14; cf. E f 2, 20).

La ciudad es medida (Ap 21, 15; cf. Ez 40, 3); su planta es 
cuadrada («su longitud era igual a su anchura»: 21, 16a) y sus la
dos miden doce mil estadios (más de dos mil kilómetros): las m e
didas simbólicas utilizadas por Juan aseguran que sus dim ensio
nes son las de la perfección y la totalidad. Más aún, al indicar una 
tercera dim ensión, la altura, igual a la longitud y a la anchura 
(21, 16b), ofrece la forma de un cubo, cuyas enorm es dim ensio
nes dan a entender que se extiende sobre toda la tierra y abarca 
a la humanidad entera. El Antiguo Testamento nos revela que la 
forma cúbica era propia del Santo de los santos en el interior del 
templo (cf. 1 Re 6, 20), pero aquella presencia y gloria de Dios 
que estaban escondidas en el Santo de los santos se ven ahora di
latadas a la medida del cosmos y hacen de toda la Ciudad santa la 
morada de Dios. Asimismo, las dim ensiones de los muros, que 
«resultaron ciento cuarenta y cuatro codos» (Ap 21, 17), tienen 
un valor simbólico, designando igualmente la plenitud, la perfec
ción, la totalidad.

Los pilares de este muro «estaban adornados de toda clase de 
piedras preciosas» (Ap 21, 19), y Juan enumera doce de esas va
riadas piedras preciosas, una para cada pilar (21, 19-20). Son las 
doce piedras preciosas que estaban engastadas en el pectoral del 
sumo sacerdote en el Antiguo Testamento (cf. Ex 28, 17-20; 39,
10-13) y que remitían a las doce tribus y a la unidad de todo Is
rael (cf. Ex 28, 21; 39, 14). El pectoral del sumo sacerdote indi
caba su capacidad para la absolución y la mediación sacerdotal en 
relación con Israel. La nueva Jerusalén se apoya sobre los após
toles y sobre las doce tribus de Israel, y las dos economías apare
cen unificadas en el único m inisterio sacerdotal de perdón y de 
purificación referido a toda la humanidad.
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El esplendor de la ciudad, que «es de oro puro, semejante a pu
ro como el cristal» (Ap 21, 18), cuyos muros tienen pilares «ador
nados de toda clase de piedras preciosas» (21, 19), cuyas doce 
puertas «son doce perlas» (21, 21a) y cuya plaza es «de oro puro, 
transparente como el cristal» (21 ,21b), quiere traducir a lenguaje 
humano la inefable realidad de la gloria de Dios presente en ella, 
tomando los datos de la descripción de la Jerusalén escatológica 
de Is 54, 11-12.

En esta ciudad, que representa todo el cosmos y no solo la igle
sia, ya no hay templo: «No vi templo alguno en la ciudad, pues el 
Señor Dios todopoderoso y el Cordero son su templo» (Ap 21,
22). ¡El «signo» de la presencia es sustituido por la realidad de la 
presencia misma, directa y eterna, de Dios! Se cumple aquí la pro
mesa de Jesús: «Destruid este templo y en tres días yo lo levanta
ré ... El templo del que hablaba Jesús era su propio cuerpo» (Jn 2, 
19-21). La ciudad santa que viene de Dios se llama Jerusalén, pe
ro es el cuerpo de Cristo, por tanto, es Dios mismo, porque Cristo 
es identificado con Dios. Aquí Cristo verdaderamente ha sometido 
a sí todas las cosas, se ha sometido él al Padre, y Dios es definiti
vamente todo en todos (cf. 1 Cor 15, 28).

«Tampoco necesita (la ciudad) sol ni luna que la alumbren; la 
ilumina la gloria de Dios y su antorcha es el Cordero» (Ap 21,
23). Se cumple así la profecía de Is 60, 19 mediante aquel que ha
bía proclamado «Yo soy la luz del mundo» (Jn 8, 12). El capítulo 
60 de Isaías (sobre todo los vv. 3-11) resuena en los versículos fi
nales de este capítulo del Apocalipsis (vv. 24-27), en el que se 
afirm a que las puertas de la ciudad santa no se cierran nunca por
que ya no hay noche ni peligro de invasión por parte del adversa
rio (cf. Sal 144, 14); los paganos cam inan a su luz y los reyes 
de la tierra traen a ella su gloria. En la Jerusalén escatológica en
tran todas las obras buenas, todo lo que de bueno han realizado 
los hombres, pero no entran la impureza, las abominaciones ni las 
mentiras (Ap 21, 27). La visión es escatológica, pero com prom e
te directam ente a los creyentes en su «hoy» histórico, y la a fir
mación del v. 27 (cf. también 2 1 ,8 ) aparece como una am onesta
ción orientada a poner en guardia a los cristianos.
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Juan ve después «un río de agua viva» (Ap 22, 1): es el río que 
se encontraba en el Edén (Gn 2, 10), el mismo que Ezequiel había 
visto saliendo del templo (Ez 47, lss), que Zacarías había anun
ciado (Zac 14, 8) y que Jesús había prometido: «Si alguien tiene 
sed, que venga a mí y beba. Como dice la Escritura, de lo más pro
fundo [de su seno] brotarán ríos de agua viva» (Jn 7, 37).

Una vez más la ciudad es Cristo, de cuyo seno brota un río de 
agua viva, limpia como el cristal. En la Jerusalén terrena estaba la 
fuente de Guijón, cuya agua, a través del canal de Ezequías, llega
ba a la piscina de Siloé y permitía sobrevivir durante los asedios. 
En la nueva ciudad santa la fuente se convierte en un río que se di
vide en torno al árbol de la vida (cf. Gn 2, 9), cuyas hojas sirven 
para curar a los paganos (Ap 22, 2). Ya no existe la maldición de 
Gn 3, 22: ahora la bendición es plena (Ap 22, 3). El trono de Dios 
y del Cordero, un único trono, está en medio de la ciudad santa, sus 
servidores adoran a Dios y ven su rostro (22, 3-4). El gran deseo de 
Moisés, no realizable en la primera alianza porque ningún hombre 
puede ver a Dios y seguir vivo (cf. Ex 33, 18ss), y la petición de 
Felipe («muéstranos al Padre y eso nos basta»: Jn 14, 8), a la que 
Jesús había respondido que «quien me ha visto a mí ha visto al Pa
dre» (Jn 14, 9), quedan finalmente satisfechas.

Juan ve aquí el cumplimiento de la fiesta de las Tiendas, en la 
que todos los hebreos subían a Jerusalén para ver el rostro de Dios, 
y que en Zac 14 asume rasgos escatológicos, vislumbrando una su
bida de todos los gentiles (Zac 14, 16) en el «día único, solo co
nocido por el Señor, en el que no se distinguirá el día de la noche» 
(14, 7), día en que «el Señor será el único y único será su nom 
bre» (14, 9). Zacarías afirmaba que «el Señor reinará sobre toda la 
tierra» (14, 9) y Juan añade: «(Sus siervos [moradores]) reinarán 
por los siglos de los siglos» (Ap 22, 5). ¡Es el Reino!

Ya hemos visto cómo Gn 1-3 y Ap 21-22 se corresponden per
fectamente y constituyen el principio y el final de la revelación. No 
se puede olvidar que entre este va del «en el principio» y el toda
vía no de la realización final Juan ve en la iglesia un anticipo y una

c) El reino (Ap 22, 1-5)
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garantía del cumplimiento. Aquello que se cumplirá plenamente en 
el reino está ya realizado en la economía sacramental.

De la historia de la humanidad hemos pasado a la historia de 
la iglesia (Ap 2 -3 ) y al Reino (Ap 21-22).

La historia entera está contenida en estos dos últimos capítu
los de la revelación, colocados en paralelism o con el septenario 
de las iglesias al comienzo del Apocalipsis y con el comienzo de 
toda la Biblia (cf. supra el esquema de las p. 50-51).

d) Epílogo (Ap 22, 6-21)

Hemos llegado así al epílogo del Apocalipsis; Juan nos m ues
tra un ángel que certifica que «estas son palabras verdaderas y dig
nas de crédito» (Ap 22, 6): todo el Apocalipsis es palabra de Dios 
digna de crédito y eficaz. Si al principio las palabras eran «revela
ción que Dios confió a Jesucristo, para que mostrara a sus siervos 
lo que está a punto de suceder» y «que (él) se lo hizo saber a Juan, 
su siervo, por medio del ángel que le envió» (1, 1), ahora la con
clusión se abre con las palabras: «El Señor Dios que inspiró a los 
profetas ha enviado a su ángel para mostrar a sus servidores lo que 
ha de ocurrir en breve» (22, 6). Esto que ha de ocurrir en breve es 
la venida del Señor: «Mira que estoy a punto de llegar» (22, 7a). 
Este es el anuncio central del Apocalipsis, repetido varias veces en 
esta conclusión: vv. 7 .12.17(2 veces).20.

La bienaventuranza del comienzo: «Dichoso el que lea y di
chosos los que escuchen este mensaje profético» (Ap 1, 3), se re
pite aquí referida a quien guarda y recuerda todas las palabras pro- 
féticas de este libro (22, 7b). Juan atestigua la palabra de Dios y 
el testimonio de Jesús, por lo que querría dar gracias al ángel me
diador de las visiones postrándose para adorarlo (como en 19, 10). 
Pero el ángel lo amonesta una vez más: «No hagas eso, que yo soy 
un simple compañero de servicio tuyo y de tus hermanos los pro
fetas, y de todos los que prestan atención a las palabras de este li
bro. ¡Sólo a Dios debes adorar!» (22, 9).

Juan recibe entonces la orden de no mantener en secreto las pa
labras proféticas de su libro porque el tiempo se acerca (Ap 22, 10;
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cf. 1, 3). El libro sellado, el Antiguo Testamento, que sólo el león 
de Judá podía abrir, ha sido abierto definitivamente por el Corde
ro. Nada debe permanecer escondido, y lo que ha sido oído en el si
lencio es proclamado ahora desde los tejados (cf. Mt 10, 17). Tam
poco la profecía de este libro debe quedar sellada, sino que ha de 
ser gritada, porque es una doble interpelación: para los perversos e 
impuros, a fin de que practiquen la justicia, y para el justo y el san
to, a fin de que persevere y se santifique aún más (Ap 22, 11).

Sigue la autorrevelación de Cristo, que anuncia nuevamente 
que va a llegar de forma inminente «con mi recom pensa y voy a 
dar a cada uno según sus obras. Yo soy el Alfa y la Omega, el pri
mero y el último, el principio y el fin» (Ap 22, 12-13). Frente a la 
revelación cristocéntrica, aparecen las consecuencias para los 
cristianos en la historia, expresadas bajo la forma de la antítesis 
recompensa-castigo, promesa-admonición. La bienaventuranza es 
promesa para aquellos que -e n  el agua del bautismo o en la san
gre del m artirio- lavan sus vestidos, pues éstos tienen «derecho al 
árbol de la vida y a poder entrar en la ciudad por sus puertas» (22,
14). Frente a ella, sin embargo, está la amenaza dirigida a aque
llos que se declaran cristianos pero continúan cayendo en pactos 
con la idolatría (22, 15).

El v. 16 repite el anuncio del v. 6, pero poniendo a Jesús como 
sujeto del envío del ángel y de las revelaciones, es decir, especifi
cando en sentido cristológico aquello que el v. 6 refería a Dios. 
Además, subraya que las cosas reveladas en el Apocalipsis se re
fieren a las iglesias, a los cristianos que perseveran en la fidelidad 
a Cristo en la historia, en el hoy. El v. 17 -igual que los vv. 20-21- 
tiene una estructura dialogal, antifonal, que remite a un contexto li
túrgico -que  enseguida exam inarem os- en el que se insertan tam
bién las fórmulas de amenaza expresadas en los vv. 18-19. Tales 
fórmulas de amenaza aparecen como la contrapartida negativa de 
aquello que ha sido anunciado positivamente en el v. 14 y revalidan 
el carácter revelado de las palabras del Apocalipsis, las cuales 
transmiten eficazmente la bendición a aquellos que las guardan y 
observan (cf. Ap 22, 7), mientras se convierten enjuicio  para quie
nes no se atienen a ellas (cf. Dt 4, 2).
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Al contexto litúrgico de la última parte del Apocalipsis nos re
mite ante todo la súplica: «¡Amén! ¡Ven, Señor Jesús!» (Ap 22,
20), que constituye la respuesta al anuncio de la venida de Cristo. 
Esta invocación se asemeja a aquella antigua fórmula aramea Ma
raña tha, «Ven, Señor», que se encuentra en la liturgia eucarística 
de la iglesia primitiva. La conclusión del Apocalipsis es una gran 
doxologia que se identifica de hecho con una liturgia eucarística. 
Las fórmulas litúrgicas y las frases dialogadas que se encuentran 
en el epílogo del Apocalipsis nos remiten a la estructura de la ce
lebración eucarística.

En la Didaché (10, 6) se reproduce el diálogo que se establecía 
entre el celebrante y la asamblea en la celebración eucarística:

Celebrante: ¡Venga la gracia y pase este mundo!
Asamblea: ¡Hosanna al Hijo de David!
Celebrante: ¡Si uno es santo, venga!

¡Si no lo es, que se convierta! \Marana tha\ 
Asamblea: Am én.

A esto seguía la comida eucarística propiamente dicha.
Dentro del Nuevo Testamento, en la conclusión de la primera 

Carta a los corintios, Pablo envía sus saludos a las comunidades de 
Asia y en particular a la comunidad que se reúne, ciertamente pa
ra celebrar la eucaristía, en la casa de Aquila y Priscila, y dice:

Os saludan todos los hermanos; saludaos unos a otros con el beso  
san to ... Si alguno no ama al Señor, sea maldito. \Marana thal [Ven, 
Señor], Que la gracia de Jesús, el Señor, esté con vosotros (1 Cor
16, 20-23).

El beso santo aquí recordado por Pablo formaba parte de la 
celebración eucarística y los demás elem entos se corresponden 
con precisión con el texto de la Didaché, de manera que, com pa
rándolos, es posible remontarse a un esquema litúrgico eucarísti- 
co com ún6. Los elem entos más importantes de este paralelism o 
son los siguientes.

6. G. Bornkamm, Das Anatherna in der urchristlichen Abendmahlsliturgie, 
en Id., Das Ende des Gesetzes: Paulusstudien, München 51966, 123-132.
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I n v i t a c i ó n

Didaché 1 Cor 16, 22

«¡Si uno es santo, venga!». La fórmula negativa: «Si alguno no
ama al Señor...» , presupone la con
traparte positiva, que podría ser: 
«Si alguno ama al Señor, venga».

A d v e r t e n c i a  

Didaché 1 Cor 1 6 ,2 2

«Si alguno no es santo, «Si alguno no ama al Señor,
¡que se convierta!». ¡sea m aldito [anatema]!».
¡Maraña tha\ \ Maraña tha\

I n v o c a c i ó n  d e  l a  g r a c i a  
Didajé 1 Cor 16, 23

«Venga la gracia». «Q ue la gracia del Señor Jesús
esté con vosotros».

Este esquema aparece en Apocalipsis 22, 17-21.

Invitación: «Si alguno tiene sed, venga» (v. 17).
Advertencia'. vv. 18-19.
«Maraña tha»: «¡Ven, Señor Jesús!» (v. 20).
Invocación de la gracia: «Q ue la gracia de Jesús, el Señor, esté 

con vosotros» (v. 21).

Tenemos, pues, la misma estructura en la liturgia eucarística de 
la Didaché, en la conclusión de la primera Carta a los corintios y 
en la conclusión del Apocalipsis. Después de la promesa: «Estoy 
a punto de llegar» (Ap 22, 12), la liturgia de los catecúmenos ter
mina despidiendo a quienes no han recibido el bautism o (v. 15). 
Se quedan aquellos que han lavado sus ropas en la sangre del Cor
dero, los que han sido revestidos de la túnica blanca en el bautis
mo, y puede com enzar la liturgia eucarística. El Espíritu es invo
cado sobre las ofrendas; el Espíritu y la esposa, la iglesia, dicen: 
«¡Ven!», y con ellos la asamblea grita: «¡Ven!». «Si alguno tiene 
sed, venga y beba de balde, si quiere, del agua de la vida» (v. 17): 
es la invitación eucarística que todavía hoy se hace en la liturgia: 
«Dichosos los invitados a la mesa del Señor». Quien tenga sed que
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venga a beber el cáliz (Jn 7, 37), pero «examínese t ula uno . 1 sí 
m ism o... porque quien come y bebe sin discernir el cuerpo, come 
y bebe su propio castigo» (cf. 1 Cor 11, 28-29).

En la Didaché la invitación suena así: «Si uno es santo (fiel), 
venga. Si alguno no es santo, que se convierta», y en las Constitu
ciones Apostólicas, a la invitación: «Las cosas santas para los san
tos», la asamblea responde:

Un solo  santo, un solo Señor, Jesucristo, para gloria de D ios Padre 
en el Espíritu Santo. Tú eres bendito por los sig los. Am én. Gloria 
a D ios en lo más alto del c ic lo  y paz en la tierra, benevolencia a los 
hombres. Hosanna al Hijo de David, bendito el que viene en el 
nombre del Señor. El Señor es D ios y se ha manifestado a nosotros. 
¡Hosanna en lo más alto del cielo! (ConstApost 8, 13, 12-13)7.

Tras la advertencia (Ap 22, 18-19), en el v. 20 tenemos la con
clusión: «Dice el que atestigua todo esto: Sí, estoy a punto de lle
gar». La asamblea responde: «¡Amén, es verdad!», y repite: «¡Ven, 
Señor Jesús!». Sigue a continuación el saludo del celebrante (cf.
1 Cor 16, 23) y la respuesta de todos: «¡Amén!» (v. 21).

22, 12: Estoy a punto de llegar con mi recom pensa.
22, 14: Liturgia de los catecúm enos.
22, 15: ¡Fuera los que no han recibido el bautismo!
22, 17b: Los que escuchan repitan: ¡Ven!

Si alguno tiene sed, venga a beber el cáliz.
22 , 18-19: Advertencia.
22 , 20a: Sí, vengo enseguida.
22, 20b: \Marana tha\
2 2 ,2 1 : Bendición.

¡Amén!

Juan, al concluir las visiones del Apocalipsis, quiere confir
mar que cuanto ha descrito se resume en la liturgia eucarística. A 
la vez, al final de la Biblia coloca una eucaristía cósmica: toda la 
creación va con Cristo, por Cristo y en Cristo hacia Dios.

7. En las Constituciones Apostólicas (7, 26, 5-6), en la bendición después de 
la comunión, se lee: «Maranathá. Hosanna al Hijo de David, bendito el que viene 
en el nombre del Señor. El Señor Dios se nos ha manifestado en la carne. Si algu
no es santo, venga; quien no lo sea, que llegue a serlo mediante la conversión».
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Eucaristía es dar gracias recapitulando toda la historia de la sal
vación en el cuerpo y en la sangre de Cristo. Juan, en esta conclu
sión, tiene una intención parenética, además de estar preocupado 
por que toda la revelación sea conservada. Por eso, sitúa la conclu
sión dentro de una liturgia eucarística, que es el momento del ju i
cio y de la venida del Señor ya ahora en la vida de la iglesia.

El paso a través de la muerte y resurrección del Señor, el bau
tismo que encontramos aquí igual que en Ap 2 -3 , nos hace dignos 
de la eucaristía, convirtiendo al juicio en bienaventuranza.

El Espíritu y la esposa dicen: «¡Ven!». Viene al final de los 
tiempos, viene para el fin, para llevar a cumplimiento la historia, 
aunque la venida del Señor es ya realidad en la liturgia eucarística8. 
A los que leen, a nosotros, se nos da ahora el participar en los sa
cramentos, en los que se vive dicha venida; se nos permite partici
par en el pan y el vino junto con toda la creación, que suspira es
perando la manifestación de los hijos de Dios (cf. Rom 8, 19-20).

Llega un momento en que no veremos como en un espejo, en 
que cesan la fe y la esperanza, y permanece el ágape (cf. 1 Cor 13, 
8-13). Dios todo en nosotros y nosotros todos en Dios; esto acon
tece ya en la eucaristía, donde los elementos de la creación son di
vinizados y Dios está en medio de ellos. Esta es, para Juan, la con
clusión de la profecía y de toda la revelación. Dicha conclusión es 
mantenida, leída, escrutada, conservada en el corazón, pero sobre 
todo revivida eucarísticamente en la iglesia y en la historia.

Jesús, el Señor, la noche en que iba a ser entregado, tom ó pan, y 
después de dar gracias lo partió y dijo: «Esto es mi cuerpo, entre
gado por vosotros; haced esto en m emoria mía». Igualm ente, d es
pués de cenar, tom ó el cáliz  y dijo: «Este cá liz  es la nueva alian
za sellada con m i sangre; cuantas v eces bebáis de él, hacedlo en 
m em oria m ía». A sí, pues, siem pre que com éis de este pan y be
béis de este cáliz , anunciáis la muerte del Señor hasta que él ven
ga (1 Cor 1 1 ,2 3 -3 0 ).

8. La fórmula Maranatha puede ser entendida ya com o invocación: «¡Ven, 
Señor!» (Maraña ’th a '), ya com o confesión: « t i  Señor ha venido» (Mamn a tha '), 
y esta segunda interpretación es corriente entre los Padres tanto orientales com o 
occidentales. En este segundo caso la fórmula supone reconocer que el Señor ha 
venido precisamente en la celebración del misterio eucarístico.
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