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II1. SEGUNDA PARTE: VISIONES DE LA HISTORIA (6:1-16:21)
- En Cristo, cielo y tierra se tocan
A. Los siete sellos (6:1-8:5)
- Si el Cordero abre los sellos,
la historia estd en buenas manos
- De nuevo, creacion y redencion van de la mano
1. Los cuatro jinetes (6:1-8)
a. Primer sello: el caballo blanco (6:1-2)
- Una nota hermenéutica: ;como entender hoy
pasajes de sentido ambiguo?
- Los cristianos vivimos desde la victoria
que ya gano Cristo
b. Segundo sello: el caballo rojo (6:3-4)
- El caballo rojo sigue corriendo... ;al galope!
- La industria armamentista se declara...
jamenazada por la paz!
- Detrds de tanto odio y violencia
tiene que haber fuerzas diabdlicas
- El caballo rojo cree en la guerra justa
(las suyas, por supuesto)
- /En el caballo rojo nunca anda montado Cristo!
- No debemos confiar en caballos: ;La cruz
ha revolucionado los esquemas de poder!
c. Tercer sello: el caballo negro (6:5-6)
- Especular con la necesidad humana
es pecado grave
- No cabe duda: en el mercado se mueven
fuerzas muy oscuras
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y los pies en la tierra
d. Cuarto sello: el caballo verdoso amarillento (6:7-8)
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a. Una teologia del martirio (6:9)
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PRESENTACION

Hace algtn tiempo Editorial Caribe emprendio el ambicioso proyecto del
Comentario Biblico Hispanoamericano (( ‘BI1). 1a intencion era publicar un
comentario que arrojara “la luz de la Palabra sobre los dsperos caminos por
los que transita el pueblo de habla hispana cn todo este vasto hemisferio”.
Lamentablemente, por razones ajenas al € ‘onscjo Editorial, el proyecto quedod
trunco con la publicacion de nueve de los cuarenta y ¢inco tomos que s
habian planeado.

Ediciones Kairds, con el respaldo de la Fraternidad Teoldgica Latino-
americana, se ha propuesto llenar ese vacio con la publicacion del Comentario
Biblico Iberoamericano (CBI), basado en la Nueva Version Internacional (NVI)
de la Biblia en castellano (1999). Por el permiso para usar esta nueva version que
promete ocupar en el mundo hispanoparlante un lugar de predileccion entre las
traducciones de la Biblia, agradecemos de todo corazén a la Sociedad Biblica
Internacional.

La NVI es el fruto de una década de labores por parte de un grupo de
estudiosos evangélicos de la Biblia, de varios paises del continente. A lo largo
de los diez afios de trabajo los traductores fueron acumulando una cantidad
considerable de materiales exegéticos que posteriormente podrian usarse en
diferentes proyectos literarios. Esperamos que esta serie de comentarios,
varios de cuyos tomos serdn escritos por los traductores de la NVI, sirva para
difundir los resultados de esos estudios y su profundizacién enel texto biblico.

Cabe sefialar, sin embargo, que los comentarios de esta serie, como los de
la serie que la precedi, no quieren tratar s6lo el texto biblico en su situacion
histérica, sino también el texto dentro de nuestro contexto actual, con todos
los desafios que éste nos plantea como discipulos de Cristo. Sila Escritura fue
inspirada por Dios “a fin de que el siervo de Dios esté enteramente capacitado
para toda buena obra”, es 16gico esperar que los comentarios biblicos sc¢
orienten hacia el mismo fin. De ahi que el CBI se caracteriza por este esfuerzo
constante por combinar la exégesis con la homilética, y lo académico con lo
practico.

Hoy mds que nunca hace falta que el pueblo evangélico profundice sus
raices en la Palabra de vida. Esperamos que este comentario contribuya aeste
propésito, para alegria de los escritores y los editores de la serie, y para la
gloria de Dios.

Loy editores
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II1. SEGUNDA PARTE: VISIONES DE LA HISTORIA (6:1-16:21)

A. Los siete sellos (6:1-8:5)
1. Los cuatro jinetes (6:1-8)
a. Primer sello: el caballo blanco (6:1-2)
b. Segundo sello: el caballo rojo (6:3-4)
c. Tercer sello: el caballo negro (6:5-6)
d. Cuarto sello: el caballo verdoso amarillento (6:7-8)
2. Quinto sello: mdrtires bajo el altar celestial (6:9-11)
~ a.Una teologia del martirio (6:9)
b. El reclamo de los martires (6:10)
c. La respuesta al reclamo de los martires (6:11)
3. Sexto sello: el terremoto escatolégico-césmico.
Se sacuden los cimientos (6:12-17)
a. Las catéstrofes cosmicas (6:12-14)
1. Un gran terremoto (6:12a)
ii. El sol se oscurecid (6:12b)
iii. La luna entera se torné roja (6:12¢)
iv. Las estrellas cayeron como higos (6:13)
v. El firmamento desaparecié como cuando
se enrolla un pergamino (6: 14a)
vi. Todas las montafas y las islas fueron removidas (6:14b)
b. El panico de los poderosos (6:15-17)
i. Una lista de siete grupos (6:15a)
ii. Actitudes de los poderosos frente
al juicio de Dios (6:15b-17)
4. Un doble interludio: Dios protege a los fieles (7:1-17)
a. Primer interludio: los 144.000 sellados (7:1-8)
i. Escenario introductor (7:1-3)
ii. El censo de los sellados del Sefior (7:4-8)
b. Segundo interludio: la multitud innumerable (7:9-17)
i. La vision de una multitud multicultural (7:9-10)
ii. La adoracion de los angeles (7:11-12)

ii. El didlogo con el anciano (7:13-17)




18 APOCALIPSIS

5. Séptimo sello: silencio en el cielo (8:1-5)
a. Media hora de silencio (8:1)
b. Los siete dngeles de la presencia (8:2)
c. El otro angel (8:3-5)
B. Las siete trompetas (8:6—11:19)
1. Las cuatro primeras trompetas (8:6-12)
a. La primera trompeta (8:7)
b. La segunda trompeta (8:8-9)
c. La tercera trompeta (8:10-11)
d. La cuarta trompeta (8:12)
2. Un aguila ominosa anuncia tres ayes (8:13)
3. Los tres ayes (las tres dltimas trompetas) (9:1-11:19)
a. Primer jAy! (quinta trompeta): langostas demonifacas (9:1-12)
i. El origen de las langostas (9:1-2)
ii. Las langostas-escorpiones (9:3)
iii. Control divino de las langostas (9:4-5a)
iv. La descripcion de las langostas (9:7-10)
v. El dngel del abismo, rey de las langostas (9:11)
vi. Transicion al segundo jAy! (9:12)
b. Segundo jAy! (sexta trompeta): caballos dragones (9:13-21)
i. Una introduccion curiosamente indirecta (9:13-10)
ii. Descripcién de la caballeria demoniaca (9:17-19)
iii. La reaccion de los sobrevivientes (9:20-21)
4. Un doble interludio sobre misién profética (10:1-11:14)
a. Primer interludio: el librito agridulce (10:1-11:2)
i. Un dngel muy grande con un librito muy pequeno (10:1-2)
ii. Los siete truenos: un mensaje que Juan no pudo
compartir con nadie (10:3-5)
iii. Un juramento anuncia el fin inminente (10:5-7)
iv. Una vocacion profética renovada (10:8-11:2)
b. Segundo interludio: los dos testigos, una paribola
del testimonio profético (11:3-14)
i. Descripcion de los dos testigos (11:3-0)
it. El lugar de los hechos narrados (11:8)
1ii. Muerte de los dos testigos e ignominia
de sus cadaveres (11:7-10)
iv. Resurreccion y ascension de los dos testigos (T1:11-13)
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5. Séptima trompeta (11:15-19)
a. El grito de victoria desde el cielo (11:15)
b. El céntico eucaristico de los veinticuatro ancianos (11:16-18)
c. Vision final de la séptima trompeta (11:19)




' IIl. SEGUNDA PARTE:

VISIONES DE LA HISTORIA
(6:1-16:21)"

En los capitulos 1-5 Juan de Patmos ha contemplado muy intensamente al
Sefior como Hijo de hombre (cap. 1), quien habla a las iglesias con autoridad
(caps. 2-3), y como aquél que estd sentado en el trono (el Creador, cap. 5; el
Cordero, cap. 6). Ahora estd en condiciones de dirigir su mirada hacia las
realidades terrestres de la historia humana. Sélo los que han visto al Sefior
estardn debidamente preparados para mirar el mundo y todos sus conflictos
desde la perspectiva de Dios. La mirada dirigida al mundo tiene que ser una
mirada segunda, posterior a la mirada que fija los ojos en nuestro glorioso y
soberano Sefior.

El argumento fluye muy naturalmente desde la visién del trono y del rollo
a la nueva temdtica de cardcter histérico por el simple mecanismo literario de
la apertura de los sellos.? El capitulo anterior planteé el angustioso problema
de esos sellos (5:1-4) y las calificaciones del Cordero que le hacian digno de
romperlos (5:5-14). A partir de 6:1 el Cordero comienza a abrirlos uno por uno.
Desde ese momento, el contenido y el tono de los capitulos siguientes (6-19)
van a ser marcadamente diferentes de todo lo visto anteriormente. Desde el
rompimiento del primer sello (6:1) hasta la caida de 1a Gran Babilonia (18—19),
el tema central tendrd que ver con las fuerzas de la historia, la lucha entre el
dragén y el Cordero, y los juicios de Dios, que se irdn intensificando
progresivamente.

" En razén de la extensién del material que involucra esta seccion, en el presente tomo
abordaremos Unicamente hasta 11:19. Como hemos sefialado en la Introduccién, Apocalipsis cs
susceptible de diversos bosquejos (Stam 1999A:32-34). Hemos escogido el que parece
corresponder mejor a los contenidos del libro, tiene mayor claridad y sencillez, y se presta mejor
para la predicacion. Se puede tomar el final del cap. 16 como punto de transicién entre el conflicto
histérico y la victoria final, porque 17:1 introduce “el juicio contra la ramera”, que sc realiza
dentro del mismo capitulo (17:16-17). Sin embargo, el “drama del dragén” sigue después de 17:1
(17:12-17; 19:11-20:10); el hilo continuo de este relato constituye un puente de transicion a tada
la ditima parte del libro. Aunque la victoria comienza asi en 17:1, la lucha siguc y culmina en loy
caps. 19-20, pasajes que también podrian marcar el final de estas visiones de la lucha conta el
dragén y sus agentes.

? Igual que con los caps. 2-3 y 4-5, Juan vincula la nueva visién con todo lo antetior por i wene
de mecanismos literarios, principalmente el rollo y los siete sellos (5:1), pero tambien fon cuntio
vivientes (4:6-8; 6:1-8), el participio “sentado” (kathémenos; cn 4:2, de Dios, en b de o
ancianos; en 6:1-8, de los jinetes), y “vencer” (nikaw; en 2:7 y paralclos: 3:221:595,.60.0) Sidida,
Juan es un maestro de la transicién bien lograda.
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I.a estructura bdsica de toda esta parte central del Apocalipsis ¢s algo
compleja, pero muy coherente y clara. Se compone de tres clementos que
deben distinguirse al ir avanzando en la lectura de estos capitulos:

a.. Tres septenarios constituyen la columna vertebral (lLf todo cl p;l\;njv:
sicte sellos (6:1-8:5), siete trompetas (8:6-11:19) y sicte copas de ira
(16:1-21). . .

b. Después de la séptima trompeta comienza un largo relato, cn varias
partes separadas, que podria llamarse “el drama del dragon
(12:1-13:18; 17:1-18; 19:19-21; 20:1-10). .

c. Relatos intercalados y visiones independientes se insertan parentctica
mente en el desarrollo de todo el bloque, especialmente entre (“I SeX10
y el séptimo elemento de los septenarios. Estos relatos, ademis de .\u
propio valor e interés, van creando SUSPENso en oMo los otros
elementos y aumentan la tension dramdtica de la obra entera.

Es probable que la gran extension de todo c§t§ bIOquc‘((»: | I‘)H“ l) \k ddn
en parte al deseo de Juan, guiado por el Espiritu de l?m.s. de u'|nl<-|1|vm,l‘<u
cristoldgicamente una gran cantidad de elementos apocalipticos que yaexistian
y circul:lban entre judios y cristianos. El propésito Adel autor seria, entonces,
tracr toda esta herencia a los pies de Cristo mediante una relectura de I;¥
totalidad de la tradicién apocaliptica, una relectura que no confundicra ni
aterrorizara a los fieles, sino que los edificara y fortaleciera en su lucha contra
la bestia.

EN CRISTO, CIELO Y TIERRA SE TOCAN

[n la famosa pintura de la creacion, en la boveda de la Capilla
Sixtina, es memorable el brazo de Dios extendido, con todo cl
poder del Creador, desde el cielo hacia Adan recostado en la
licrra. En ese cuadro Miguel Angel expreso graficamente la
relacion vital entre cielo y tierra, entre trascendencia e
immanencia, dos dimensiones de la realidad cruciales para
cntender bien el mundo vy la vida.

e manera parecida a la del cuadro, en Apocalipsis 6 la mano
del Cordero, que abre los sellos del rollo que ¢l tomo de la mano
e Dios, se extiende desde el trono celestial para mostrarnos la
relacion entre la voluntad divina y los acontecimientos historicos.

\(ui, en Cristo se tocan el cielo y la tierra, al igual que &n la
cncarmacion. La mano del Cordero guia todo el proceso histérico
conforme o la soberana voluntad divina, y asi ¢l se inserta

LOS SIETE SELLOS (6:1-8:5) 2

plenamente en el quehacer histérico. En consecucn ia, no
podemos entender teolégicamente la realidad terrestro 51 no
hemos contemplado primero al Sefior de esas realidades vy
acontecimientos. Es imposible ver al mundo cristianamente sin
haber visto primero al Sefior, o sin seguir con la mirada fija en ¢l.
Sin embargo, es necesario también avanzar desde Apocalipsis 5
hacia el capitulo 6. En efecto, ino basta ver a Dios sin mirar al
mundo o sin conocer bien la historia! Sin duda, ver el mundo sin
haber visto a Dios es fatil; pero ver a Dios sin mirar al mundo es
estéril.

El' Apocalipsis culmina con la unidad final y total de cielo y
tierra. Dios creard nuevos cielos y nueva tierra (Ap 21:1) y la
Nueva Jerusalén descendera del cielo de Dios para establecerse
para siempre en la nueva tierra (21:2-3, 9-27). Ya no habra
necesidad de templo, ni dicotomia entre lo sagrado y lo secular,
porque todo estara lleno de la presencia de Dios (21:22). Y Dios
trasladara su trono a la Nueva Jerusalén, en la nueva tierra (22:3).
En ese sentido, la direccion constante del Apocalipsis es desde el
cielo hacia la tierra, uniendo trascendencia divina y realidad
creada en una perfecta armonia sempiterna. Basicamente, en sus
lineas fundamentales, el Apocalipsis representa un largo proceso
de “aterrizaje” de la trascendencia divina.

A. LOS SIETE SELLOS (6: 1-8:5)

La técnica literaria de desatar procesos histéricos mediante la apertura de
sellos de un rollo escrito no aparece ni en el Antiguo Testamento ni ¢n la
literatura apocaliptica.’ El esquema, que es original de Juan, es muy sencillo
y eficaz para comunicar el mensaje del profeta. Tanto el rollo mismo como I
apertura de sus sellos (jpor un Cordero!) producen un efecto dramatico muy
impresionante.

' Cr Bauckham (1993A:250). Hay una escena similar en Ps./n 1819 (150 180 d.(* ) Pero no ¢
unescrito judio y mas bien refleja la influencia del libro de Apocalipsis, Dios pregunta quicn podii
abrirun libro tan alto como siete montafias y cerrado con siete sellos, y un angel 1o ponde Diseli

al Cordero™. Un Cordero con sicte ojos toma el rollo, y siguen siete plagns (st 1957 410
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I.a verdad mds importante en la vision de los sellos es esencialmente la
misma del capitulo 5: el Cordero es digno de tomar el libro (5:7) y abrir sus
sellos (6:1-3). Cristo es el Sefior de la historia y sélo ¢l puede desatar los
acontecimientos. Nada puede pasar fuera de su control; nada que no haya
“pasado primero por sus manos”. Esa realidad profunda debe haber fortalecido
mucho a los fieles de Asia Menor, en medio de los temores y las amenazas que
se cernian sobre ellos.

LLa septena de los sellos se compone de los cuatro jinetes (6:1-8), la vision
de los martires bajo el altar (6:9-11), un terremoto y otras catdstrofes (6:12-17),
y la media hora de silencio que introduce las siete trompetas de juicio (8:1-4).
Aunque la interpretacion del primer caballo de color blanco es sumamente
discutida y debe analizarse con mucha atencién, el significado de los demds
sellos es mucho més claro. El rojo sefiala a la guerra, el negro a la explotacion
cconémica y el hambre, y el amarillo a la muerte.* Sigue la vision de los
martires, victimas de esas fuerzas de la muerte (6:9-11), y después se inicia el
juicio contra los mismos victimarios que los mataron (6:12-17).

Estos siete sellos se corresponden muy de cerca con el “comienzo de los
dolores™ que anunci6 Jests en su discurso apocaliptico (Mt 24:8; Mr 13:8; Lc¢
21:9), con las adaptaciones que serian de esperarse después de la destruccion
de Jerusalén y del templo en el afio 70 d.C.:

a. Falsos profetas (Mt 24:4s,11-12 cf. 23-26; Mr 13:5; L¢ 21:8). Esta
advertencia parece referirse especialmente a los agitadores scudo-
mesidnicos que ayudaron a provocar la guerra judia (GJ 6.5.1-3;
Fitzmyer 1985 11:1335). Apocalipsis 2:2, 20 y 16:13 mencionan falsos
profetas y falsos apdstoles.

b. Guerras y rumores de guerras (Mt 24:6; Mr 13:7; Lc 21:9; Ap 6:4).°

¢. Hambre (Mt 24:7; Mr 13:8; Lc 21:11; Ap 6:6).

d. Terremotos (Mt 24:7; Mr 13:8; Lc 21:11; Ap 6:12).

¢. Pestilencia, epidemias (Lc 21:11; podria ser un juego de palabras entre
limoi, “hambres”, y loimoi, “pestilencias”; Ap 6:8).

f. Terror y grandes sefiales en el cielo (Lc 21:11), ¢l sol y la luna (Ap
6:12-14).

"1 4 base mis probable de estos colores simbélicos parece ser: blanco para la luz del dia, rojo para
[ wanpre, negro para la oscuridad de la noche (cf. 6:12), y amarillento para la palidez de la muerte.
Dehe notarse que en el Apocalipsis el color que simboliza lo malo es sicmpre rojo o escarlata, no
el nepro

Cada Evangelio anade aqui: “Pero no es el fin”. Tanto estos pasajes de los sindpticos como la

couencinde los sellos no son mds que “comienzo de los dolores™, y deben interpretarse no como
wonteciientos finales, sino pendltimos. (Carballosa 1997:129-134, cquivocadamente, asocia
todon lon wellos con el inicio de la gran tribulacion.) Cada Evangelio anade que “se levantard

WECION Contin nacion, y reino contra reino”. Lucas sustituye los “rumores de guerras” por
abiversiones™ o “tumultos” (21:9), y modifica las referencias a la destruccion de Jerusalén.
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g. Persecucion, prisién y muerte (Mt 24:9-10, cf. 10:17-22; Mc 13:9; 1 ¢
21:12-15; Ap 6:9-11; cf. 2:10); el Espiritu dard palabras (Mr 13:11; 1.¢
21:15; cf. Mt 10:19-20).

h. Deslealtad familiar y traicion (Mt 24:12; Mr 13:12; Lc 21:16);
perseverar y ser salvo (Mt 24:13; Mr 13:13; cf. Lc 21:19 y Ap 2.10).

i. Predicacion del evangelio (Mt 24:14; Mr 13:10) para testimonio
(marturion; Mt 24:14; Mr 13:9; Lc 21:13), y “entonces vendri el fin”
(cf. Ap 6:2; 14:6).

j. Abominacién de desolacién (Mt 24:15; Mr 13:14); cf. con el culto al
emperador en todo el libro del Apocalipsis.

En la exposicién veremos con detalle los paralelos entre el discurso
apocaliptico de Jests y Ap 6:1-8:5.° Parece evidente que Juan querfa ofrecer,
de manera simbdlica y dramdtica, una relectura del discurso de Jesus adaptada
a las realidades del fin del siglo. Con fendmenos parecidos a los del discurso
apocaliptico de Jesus, los sellos pretenden sefalar las fuerzas y los juicios que
se van realizando en el proceso histérico previo a la llegada del fin.’

De los siete sellos que habrdn de abrirse, los cuatro primeros forman un
conjunto muy unido.® Cada vez que el Cordero abre uno de estos sellos, uno
de los cuatro vivientes (4:6-8) llama a un caballo a salir- al escenario.” Los
caballos se distinguen tinicamente por su color: blanco, rojo, negro y verdoso.
En seguida el simbolismo de cada color se aclara y refuerza por la descripcion

° Los sellos siguen el modelo del discurso apocaliptico de Jesis; en esto se diferencian de las
trompetas y las copas, que se basan en las plagas del éxodo (Richard 1994:50).

’ Algunos comentaristas (Richard 1994:90; Foulkes 1989:79) ven en los caballos una referencia
al Imperio Romano o a los emperadores, pero su clara relacion de analogia con el discurso
escatoldgico de Jests favorece su interpretacion como el mismo “comienzo de los dolores” (de
parto), entendidos como el proceso histérico de “los dltimos tiempos” a partir de la ascension de
Cristo (asi Ladd 1978:85; Wikenhauser 1981:99-102; Ellul 1977:150).

¥ Los septenarios de Juan suelen tener esta misma estructura paralela: los cuatro primeros van
estrechamente relacionados y son relativamente breves; los elementos quinto y sexto son diferentes
de los primeros, diferentes entre si y considerablemente mas extensos; sigue un paréntesis que
aumenta el suspenso y, finalmente, viene el séptimo elemento. En el caso de las copas (cap. 16)
hay ciertas variaciones que destacan, precisamente, el significado particular y la finalidad de las
mismas.

’Swete (1951:85), Foulkes (1989:73) y algunos otros sostienen que el imperativo: “jVen!” (erjou)
es un llamado a Cristo, por su retorno (como en 22:17, 20; pero en 2:25 y 3:3 Juan usa el verbo
héko para la venida de Cristo). El imperativo erjou es la forma mds natural para llamar a los
caballos a salir (cf. Mt 8:9; Lc 7:8; In 1:46, etc.). El verbo erjomai (venir) se usa para muchos
sujetos en el Apocalipsis (tribulacién, en 3:10; juicios, en 6:17;:9:12, etc.; los martires, en 7:13-14;
dngeles, en 8:3; 17:1; un emperador romano, en 17:10). Nada indica que aqui el imperativo no
tenga su sentido mds natural, en el contexto de convocar a los caballos a salir. También Ilama la
atencion en el pasaje la coordinacién de imperativo e indicativo: la primera voz manda sali
(erjou), y ¢l primero “sale venciendo” (exélthen); el segundo viviente manda salir, y “salio un
caballo rojo” (exélthen). Son los caballos/jinetes que responden a la voz en los mismos (¢rmimos
(exélthen 6:4)
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del correspondiente jinete, por los objetos que [leva (arco, espada, balanza), por
las frases con que se lo caracteriza (venciendo y para vencer; quita la paz de
la tierra y pone gente a matarse) o, en el Gltimo caso, por el nombre que se le
asigna (Muerte, Hades). Con el caballo negro se introduce también “una voz
en-medio de los cuatro seres vivientes” (6:6). Las cuatro descripcionces ticnen
todas la misma extension (dos versiculos cada sello, con un poco mas de
detalle para el tercer caballo) y una estructura notablemente paralela entre
todas, con varias frases repetidas de manera idéntica cada vez.

Aligual que el empleo de los sellos, este cuadro de los caballos cs original
de Juan. El simbolismo de cuatro caballos con diferentes colores aparece en
Zacarfas, pero con un sentido muy distinto. Los cuatro caballos de Zacarfas
1:7-17 son patrullas que recorren la tierra e informan a Dios sobre la condicién
de la humanidad. En el capitulo 6 de Zacarfas, ocho caballos tiran cuatro
carros, dos caballos por cada carro. Simbolizan los cuatro vientos del cielo y
salen hacia los cuatro extremos de la tierra. El carro del norte, con caballos
negros, lleva juicio contra Babilonia. Ni Zacarfas 1 ni Zacarias 6 atribuyen
significados simbdlicos a los respectivos colores ni distinguen entre las
caracteristicas de los diferentes jinetes.

Al comparar los acontecimientos futuros con la salida de cuatro caballos a
correr, Juan nos introduce en un nuevo campo simbdlico. En el primer capitulo,
con la figura de los candeleros, nos lleva al templo. Luego, en los capitulos 4
y 5, alrededor del trono, nos lleva al palacio (con algunos elementos del templo
también). jAhora nos lleva al hipddromo, para presenciar una carrera de
caballos! Seria dificil superar la fuerza dramdtica y la comunicacién
impresionantemente eficaz que Juan logra con estas tres escenificaciones. '’

En efecto, Juan describe el proceso histérico como una furiosa carrera de
caballos que corren al galope a través del tiempo."' Esto se ve tanto por lo que

' En tiempos biblicos el caballo era un animal de lujo (Anchor VI:1136; DIB 88; Deissmann
1995:162-163), generalmente importado (cf. Ap 18:13; 2Cr 1:14-17). Austin Farrer (1964:168)
afirma que en el Apocalipsis todos los caballos son de guerra, y todas las guerras son a caballo.
Segin Peterson (1988:74), el caballo cra el animal de guerra; el buey, de la finca, y ¢l asno, del
transporte. También eran muy populares las carreras de caballos (la 33" Olimpiada, en 624 2.C.,
introdujo la carrera de jinetes montados entre las competencias deportivas). Los romanos cran muy
aficionados a las carreras hipicas, y dondequiera que etlos iban aparceian hipodromos. En la forma
de una carrera de caballos, estos sellos simbolizan la lucha entre ¢l Reino de Dios y ¢l mal, entre
el Cordero y el dragon.

' El agregado textual: “Ven y mira” (6:1, 3, 5, 7) da la impresion que se trata de una especie de
“exhibicién de caballos™ a la que Juan mismo es invitado a contemplar. Sin embargo, el griego
original no incluye “y mira”. El imperativo “ven” o “sal” s¢ cntiende mejor como una orden
dirigida a cada caballo, llamédndolo a salir al hipédromo y a entrar en la carrera. Los hipédromos
cran muy populares en el Imperio Romano. E. Stauffer sefiala que las trompetas y los caballos
figuraban prominentemente en los juegos deportivos de Efeso. Segiin Stauffer, solfa haber cuatro
colores de caballos (blanco, rojo, azul y verde, algunos quizd pintados para darles el color
descado), y la multitud también se dividia, segdn grupos sociales, de acuerdo con esos mismos
colores (1956:250). Segin Lipple (1971:111). al subir el emperador al trono, el especticulo

e
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ocurre cuando el Cordero abre los sellos (guerras, hambres, pestilencias,
persecuciones, terremotos) como por el evidente paralelismo de éstos con los
acontecimientos anunciados por Jests en su sermén apocaliptico. En efecto, los
sucesos que Jesus describi6 en términos mds literales, Juan los representa en
el poderoso simbolismo de una carrera de caballos. Para nada sorprende que
este simbolismo hipico haya inspirado a muchos artistas, como se puede ver
en el famoso grabado de Durero, “los cuatro jinetes”, y en la pintura de Orozco
en la béveda de la iglesia de Jesds Nazareno, en la ciudad de México."

Si EL CORDERO ABRE LOS SELLOS,
LA HISTORIA ESTA EN BUENAS MANOS

La sencilla frase: “Vi cuando el Cordero abri6 el primero de los
sellos” es un puente de transicion a toda la nueva temética que
comienza con 6:1y, a la vez, conclusién y climax de los capitulos
anteriores. En el capitulo 1 vimos que Cristo est4 presente y es el
“Soberano de los reyes de la tierra” (1:5), cuyo Reino tiene “pies
de bronce” (1:15). En los capitulos 2 y 3, él habla a las
congregaciones como Sefior de laiglesia (2:1,5,16) y de |a historia
(2:26-27; 3:21). En el capitulo 4 vemos que todo poder y autoridad
pertenece al que esté sentado en el trono. Sin embargo, recién en
el capitulo 5 descubrimos la manera definitiva en que Dios
gobierna el mundo. Sorprendentemente, el Soberano del trono,
que tiene el rollo del futuro en sus manos, no abre los sellos que
hicieron llorar a Juan, sino que entrega el rollo al Cordero. iEs el
Cordero quien abre los sellos! Esta expresién climax de la visién
del Sefor es también la explosion inicial de procesos muy
dramaticos en cielo y tierra.

Cristo reina en esta tierra, asi como en el cielo. Cristo reina no
solo en el remoto futuro, al final de la historia, sino aqui y ahora,
en las entrafas de la historia actual. Cristo reina no sélo en las

comenzaba con un carruaje tirado por cuatro caballos de diversos colores. Los cuatio caballos oy

Apocalipsis 6 podrian entenderse también como caballeria militar (¢f. 9 10 18), pero e Bl
Imaginar una guerra entre apenas cuatro caballos con sus respectivos jinetes,
12 . ce 1L " o .

Ver también la obra de William Blake, “La Muerte sobre un cabillo palido” 0 TROO) y T ebe

Wassily Kandinsky, “Los jinctes apocalipticos™.
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cosas “positivas” de la vida, sino también en lo oscuro, dificil y
doloroso. No hay sellos que no los abra él, Seior de todo, quien
hace que todas las cosas estén dispuestas para el bien de los que
le aman (Ro 8:28).

Los cristianos de Asia Menor entendian, probablemente mejor
(que nosotros hoy, que la historia es conflictiva, contradictoria e
impregnada por mucha maldad. {Sabfan por experiencia personal
lo que eran estos caballos! Pero con esta primera vision de la
historia Juan les asegura dos verdades de fundamental
importancia: (1) ningin caballo apocaliptico sale sin que el
Cordero le abra el sello y un viviente lo convoque; ademas, segin
la interpretacion que nos parece mas probable, (2) el caballo
blanco es anterior a todos los caballos de la muerte, y su jinete ya
lleva la corona de la victoria definitiva.'”

Si es el Cordero quien desata estos procesos historicos,
cntonces ningtn jinete puede salir sin 6rdenes de él. Por medio de
estas fuerzas y azotes, a pesar de los pesares, Dios en Cristo va
realizando sus propositos de salvacion y vida, nos llama al
arrepentimiento y juzga la maldad de los injustos. Todo poder es
de Jesucristo y los poderes hostiles estan estrictamente limitados
por su voluntad divina, sin la cual no pueden moverse (Mt 28:18;
Niles 1960:57).

Debido a la soberania del Sefior en la historia humana,
descubrimos que hay orden en medio del aparente desorden de
los acontecimientos y comenzamos a darnos cuenta del proposito
el amor divino en medio del aparente caos. Sin la presencia del
C ordero victorioso la historia no tendria sentido y nosotros no
tendriamos consolacion alguna; por eso Juan lloraba antes de
cncontrar al Cordero (5:4). Sin embargo, bajo la gracia y el poder
del Cordero, la historia se desenvuelve ordenadamente, como
reflefa Lo simetria y el orden de todo este relato. Sin Cristo, la
histora os un caos y la vida un sin sentido. La tinica manera de

Fin i curallo sobre Apocalipsis en Santiago, Cuba (1996), al hablar del caballo negro un
G ipante cxclimo e es el caballo que anda en Cuba!™ Una anciana ciega respondio: “No

|

oo que el caballo blanco también corre por Cuba™.

TR,
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entender la historia es comenzar con Cristo Alfa y llegar al fin a
Cristo Omega.

iCuan importante es ver al Cordero! “Vi cuando el Cordero
rompié el primero de los siete sellos”. El mundo no se da cuenta
de que el plan de Dios avanza en medio del aparente caos que
nos rodea. No tiene ojos para ver ni oidos para oir. Sin embargo,
los cristianos ven claramente que detrds del confuso vy
contradictorio proceso histérico, el Cordero tiene la historia en
esas mismas manos que fueron traspasadas por los clavos del
pecado y de su amor redentor.

DE NUEVO, CREACION Y REDENCION
VAN DE LA MANO

Si el Cordero simboliza especificamente la redencion que Dios
nos ha dado en Cristo, los vivientes representan, como hemos
visto, la vida que Dios ha creado. Aqui, al igual que en los dos
capitulos anteriores y en todas las Escrituras (ver Stam 1995A),
creacion y redencion se relacionan estrechamente. Los cuatro
vivientes, que representan “todo lo que respira”, llaman a los
caballos a salir. Recién pronunciaron su “jamén!” a la adoracion
cosmica del Creador (5:14), y ahora gritan: “iVen!” a las fuerzas
buenasy malas de la historia. Esas fuerzas estan claramente sujetas
a Cristo y no pueden actuar sino hasta que el Cordero abra cada
sello. La creacion entera anhela la realizacion del plan divino (Ro
8:19-22) y su unién al Cordero en su accién historica.

Es importante también la funcién literaria de los cuatro
vivientes. Junto con el Cordero, son un nexo de continuidad con
los capitulos anteriores. No interrumpen su papel dramético, que
continGa hasta el final del libro (19:4). Tuvieron la Gltima palabra
en la liturgia de la creaciéon (5:14) y ahora tienen la primera
palabra en la liturgia de la historia (6:1). Al ser cuatro,
corresponden al nimero de caballos que han de salir. Ademas,
muy apropiadamente, el nimero cuatro en el Apocalipsis sucle
referirse a las realidades creadas (cf. la cuadruple alabanza por la
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creacién en 5:13 y los cuatro angulos de la tierra en 7:1). Asi, en
este pasaje la participacion de los cuatro vivientes s un toque
estético admirablemente logrado.

1. Los cuatro jinetes (6:1-8)

6 Vi cuando el Cordero rompid el primero de los siete sellos, y

oi a uno de los cuatro seres vivientes, que gritaba con voz de
trueno: «jVenb *Miré, jy aparecio un caballo blanco! El jinete
llevaba un arco; se le dio una corona, y salié como vencedor, para
seguir venciendo.

3Cuando el Cordero rompio el segundo sello, oi al segundo ser
viviente, que gritaba: «jVent *En eso salio otro caballo, de color
rojo encendido. Al jinete se le entregd una gran espada; se le
permitié quitar la paz de la tierra y hacer que sus habitantes se
mataran unos a otros.

5cuando el Cordero rompio el tercer sello, oi al tercero de los
seres vivientes, que gritaba: «jVen!» Miré, iy aparecio un caballo
negro! El jinete tenia una balanza en la mano. °Y oi como una voz
en medio de los cuatro seres vivientes, que decia: «Un kilo de
trigo. o tres kilos de cebada. por el salario de un dia; pero no
afectes el precio del aceite y del vino.»

“cuando el Cordero rompi6 el cuarto sello, of la voz del cuarto
ser viviente, que gritaba: «jVenl» 5Miré, iy aparecié un caballo
amarillento! El jinete se llamaba Muerte, y el Infierno lo seguia de
cerca. Y se les otorgd poder sobre la cuarta parte de la tierra, para
matar por medio de la espada, el hambre, las epidemias y las

fieras de la tierra.

Después de las visiones elevadas y sublimes de los capitulos 1-5, y de su
tono tranquilo y confiado, la escena grafica de la salida de cuatro §aballos debe
haber sido una sorpresa impresionante para los ficles de Asia 'Menor. El
lenguaje del texto sugiere un sentido de asombro de parte del mismo Juan:
“Miré, ;y apareci6 un caballo blanco!”" ‘

Todo indica que el ciclo de los siete sellos constituye el nexo c}wecto entre
los ‘mismos tiempos de los lectores originales y los tiempos f1nale§ de la
historia. Los cuatro jinetes simbolizaban fuerzas y realidades facilmente
reconocibles y familiares para los lectores/oyentes del capitulo (cf. Arens

WA vecen el verho o Cthe gt S pmira ™) funcioni como un signo de admiracion.
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1995:157)."* El gran mensaje de esperanza es que sélo el Cordero puede abrir
cada sello y desatar las fuerzas que luchan en el escenario histérico.

a. Primer sello: el caballo blanco (6:1-2)

El primer caballo es de color blanco. El jinete viene con un arco, y al salir
se le pone una corona.'® El texto agrega que “salié como vencedor, para seguir
venciendo” (6:2). Nuestra primera tarea ante un texto como este es visualizarlo,
lo cual no es realmente dificil. En un nivel literal, todos los detalles son féciles
de comprender.

Sin embargo, la tarea se vuelve muy dificil cuando tratamos de determinar
a cudles realidades sefiala este simbolo. Podemos suponer, sin mucho lugar a
dudas, que Juan mismo y los primeros lectores lo entendfan sin dificultad.'” Sin
embargo, hoy la Gnica respuesta exegéticamente honesta es la siguiente: “No
sé a qué se refiere este simbolo”. En realidad, actualmente nadie puede saberlo
con confianza y seguridad. Quien pretende identificarlo dogmaticamente,
simplemente ignora que no sabe. El hecho es que, en contraste con los tres
caballos restantes, los detalles de esta descripcién no nos permiten asignar a
este caballo ningin referente externo especifico con alguna seguridad
exegética. Aqui es necesaria la humildad del verdadero exégeta para reconocer
que uno no sabe, en vez de inventar soluciones no exegéticas.

Lo insoluble de este dilema hermenéutico se descubre en las
interpretaciones totalmente contradictorias, algunas frivolas pero otras muy
serias, que los exégetas han propuesto. Para algunos, este jinete simboliza a
Cristo, pero para otros, al Anticristo. Para algunos, se trata de emperadores
romanos, pero para otros, de sus peores enemigos, los partos. Para muchos, el
primer jinete simboliza la guerra, pero otros ven aqui la paz. Muchos
interpretan el caballo blanco como la invasidn o la conquista y el rojo como la
guerra civil, pero otros lo ven al revés: el primero es la sedicién y el segundo
es la guerra internacional. Tal confusién debe ponernos sobre aviso y

' En el griego cada jinete se describe como “sentado” (kathémenos: 6:2, 4, 5, 8, cf. 3:21:.1:0 4,
9-10; 5:1, 7, 13; 6:16). Dificilmente sea casualidad que el mismo término que Juan acaba de
utilizar para Dios, el Cordero y los veinticuatro ancianos, se emplee ahora para ¢stos jinctes. Sin
embargo, mientras Dios, Cristo y los ancianos estdn sentados sobre tronos celestiales establecidor,
estas fuerzas estdn sentados... jsobre chiicaros caballos! Se pasa asi de la perspectivinde Ly etema
estabilidad divina a la turbulenta dindmica de los procesos histéricos.

'® Tegricamente se le podria haber dado la corona antes de salir (*s¢ le¢ habia dado™, o Ly
sincronizacion del aoristo de edothé con todos los aoristos de 6:1-2 sugicie que Ly corona e b
puso al jinete cuando salié, mientras Juan estaba viendo la vision.

"7 Quiza no debamos descartar la posibilidad de que Juan no estuviera pensanda v nion
referente especifico para este caballo, 0 que estuviera pensando cnne de mseterente anngae
esta hipotesis también implicaria muchas dificultades exepeticas
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advertirnos que ningin intento de respuesta es realmente definitivo ni mucho
menos dogmatico. i

Entre las interpretaciones propuestas para la figura del caballo blanco estdn
las siguientes:

1. Jesucristo (Ireneo, AdvHaer 4.21.3; Ellul 1977:147-150).

2. El evangelio, la proclamacién, la evangelizacién (Ladd 1978:86-89;
Cullmann 1961:42ss/1964:415-417; Schillebeeckx 1982:439); el triunfo
del cristianismo (Bonsirven 1966:157, 161).

3. El Espiritu Santo como impulso misionero (Victorino, Primasio), o el
Angel de Yavé.

4. La Palabra de Dios (BPL 1469).

5. El Anticristo (Scofield; Eller 1991:105-106); Gog (Rissi 1964:407-18;
el hombre de perdicién (2Ts 2; Torrance 1959:44-45).

6. La guerra (Charles 1920 I:158, 163), la conquista (Roloff 1993:86;
Morris 1977:119-123; Beasley-Murray 1974:131); el espiritu de
conquista (Cerfaux-Cambier 1966:73), el expansionismo (Simcox), el
militarismo (Hough 1957:568; Swete 1951:86).

7. Los partos (Gonzalez Ruiz 1987:118-119; Caird 1966:80-182; Foulkes
1989:74-75; Salguero 1965:379).

8. Los perfodos de paz en medio de la guerra (caballo rojo); la paz falsa
(Erdman 1976:72-73). o

9. El Imperio Romano victorioso (Richard 1994:90-91); el imperialismo
(Bartina 1967:683-684; Tenney 1959:535-536; “imperialismo pagano,
saliendo en carrera de conquista”).

10. Deidades astrales (Gunkel, S. J. Case, Court; Malina).

Todos estos intentos de resolver este rompecabezas tienen problemas
suficientes que los hacen dudosos, aunque también la mayoria tiene ciertas
razones a favor. Aunque el espacio no nos permite entrar en todos los
argumentos en pro y en contra de cada interpretacion, la coherencia de la
comprension del libro pide alguna respuesta, por tentativa que sea. Nos parece
que la interpretacién con mayores razones a favor, y objecione§ de menor
dificultad, es la de Ladd y Cullmann. Proponemos entender este jinete como
referencia a la proclamacién misionera universal del evangelio.'®

Las tres razones mas fuertes (aunque no contundentes) a favor de esta
hipétesis son el paralelismo con el sermén de los Olivos, que colqca la
proclamacién universal del Reino (Mr 13:10; Mt 24:14) entre los mismos

" En efecto, las respuestas 1-5 en la lista de arriba son afines a esta interpretacién, pero de esas
cinco la proclamacion evangelizadora nos parece la formulacién mas acertada.
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fenémenos de Apocalipsis 6," el evidente contraste entre el primer caballo y
el segundo (la guerra),” y la ausencia de plagas o catdstrofes como secuelas del
primer caballo.?' Esto contrasta enfiticamente con los restantes caballos, cuyos
estragos son inconfundibles y explicitos. Farrer (1964:98-99) sefiala el hecho
significativo que los “ayes” del Antiguo Testamento solfan comenzar con la
guerra como primera plaga. Juan, evidentemente adrede, posterga esa primera
plaga con sus acompafiantes y antepone una sefial de esperanza (si el primer
jinete es el evangelio), que ha de vencer a todas las fuerzas de maldad. Esto
pareciera confirmarse por el hecho que los instrumentos mortales del cuarto
Jinete (6:8) no incluyen el arco sino la espada (caballo rojo), el hambre (caballo
negro), la pestilencia (caballo amarillento), y (completando la férmula
veterotestamentaria de “mis cuatro juicios terribles™; Ez 14:21) las fieras de la
tierra.” Si concebimos esta escena como una carrera de caballos, podriamos
ver los tres dltimos como aliados, fuerzas de muerte, en competencia con el
caballo blanco de la vida y la salvacién.

La tnica nota que podria interpretarse como referencia militar en el primer
caballo es el arco, pero nada obliga a entenderlo asf, mucho menos como una
referencia a los partos.” El Antiguo Testamento describe frecuentemente a
Dios como un arquero montado, y compara su Palabra con saetas (Zac9:13-14;
10:4; Lam 2:4; 3:12; Is 41:2; 49:2):*

Con el arco tenso,
me ha hecho el blanco de sus flechas.
Me ha partido el corazén

" Ladd 1978:87. Cerfaux-Cambier (1966:71) también reconocen que el paralelo favorece esta
interpretacion. La version del discurso escatolégico en Lucas omite esta referencia y menciona
“sediciones” (Lc 21:9), quiz4 como referencias a los revolucionarios que incitaron al pueblo a la
guerra judia de 66-70 d.C. (Fitzmyer 1985 I1:1336). No hay razon convincente para relacionar
“sediciones” con el primer caballo en lugar del segundo (rojo).

** Cullmann (1961:48; 1964:415-417). Cuando se interpreta el primer caballo como invasién o
conquista militar es muy dificil distinguirlo del segundo con la misma claridad especifica con que
se distinguen muy precisamente el rojo, el negro y el amarillo.

* Farrer 1964:98-99; Ladd 1978:87; Ellul 1977:147-148; Ford 1975:106.

* Las listas de castigos en el Antiguo Testamento no suelen incluir el arco. Cf. Jer 15:2-3; Fz.
5:12,17. El cambio del nombre griego de la espada (majaira, en 6:4, romfaia, en 6:8) se¢ debe
obviamente al lenguaje de la férmula de Ezequiel. De la omisién del “arco” en 6:8 Ellul
(1977:150) infiere también que la limitacién a “la cuarta parte” no se aplica al primer jincte sino
s0lo a los caballos rojo, negro y amarillo.

*'Contra la interpretacién del caballo blance como una referencia a los partos estd el hecho de que
los caballos rojo, negro y amarillo sefialan obviamente a fuerzas histéricas. La referencia i una
nacién especifica en 6:2 cambiarfa totalmente el carcter y estropearia la simetria del pasaje. Los
argumentos de Caird (1966:80-82), a pesar de su seriedad y de un tono dogmitico que descalificn
loda otra alternativa, no convencen bajo un escrutinio més cuidadoso,

" Morris 1977:122: “A veces el arco puede asociarse con Dios mismo, cuando lo deseriben coma
guerrero triunfante (L.m 2:4; 3:12; Hab 3:9)". El arco de Dios logra victortas divimas (1. 49 0
Hab 3:9; Zac 9:13; Sal 45:4-5).
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con las flechas de su aljaba.
(Lm 3:12-13)

[el Rey] cabalga victorioso® N
en nombre de la verdad,* la humildad y la justicia...
Que tus agudas flechas atraviesen .
el corazon de los enemigos del rey?
y que caigan las naciones a tus pjes.
Tu trono, oh Dios, permanece para siempre...
(Sal 45:4-6;%® cf. Sal 7:12; Sab 5:17-21)

(Te airaste, ok Jehova...
Cuando montaste en tus caballos,
Y en tus carros de victoria?
Se descubrié enteramente tu arco;
Los juramentos a las tribus fueron palabra segura...
A la luz de tus saetas anduvieron,
Y al resplandor de tu fulgente lanza.
(Hab 3:8-9,11 RVR)¥

Es impresionante cmo estos pasajes yuxtaponen los mismos elementps
basicos de Apocalipsis 6:1-2: caballos, arco, saeta, la Palabra y la victoria.
Podemos concluir que, segiin la mentalidad enfiticamente hebrea de Juan yel
contexto del pasaje entero, es mucho mas natural ver 0en el caballo blanco una
referencia al evangelio que una alusion a los partos.>

El principal obstdculo de esta interpretacion es el presupuesto que todos los
sellos tienen que ser, necesariamente, homogéneos, y tod(?s ellos, plagas.. Por
cierto, esas son las caracteristicas de los pasajes parecgclios' en el Antiguo
Testamento, como también de las trompetas y las copas.” Sin embargo, los

* Cf.1s 41:2 NBE (sobre Ciro): “;Quién lo ha suscitado en oriente y convoca la victoria asu pgfs:o?
(...) Su espada los tritura y su arco los dispersa como p'fqaf’ BJ comenta quf:”tsedeq aquf significa
*“un éxito acompariado del restablecimiento del orden intentado por Yahvé”.
* RVR traduce: “Cabalga sobre palabra de verdad”.
*’ RVR traduce: “tus saetas... penetrardn en el corazén de los enemigos del rey”. )
* El Salmo 45 es una “cancién de boda” para algiin rey de Isracl (CBI'756), pero segiin G W.
Anderson se incluy6 en el canon porque se lo interpreté en referencia a la b.oda de.l Rey mesianico
con Israel (Peake 422). Sal 45:6 (Lxx) se cita en Heb 1:9-10 con refere@la a Cristo.
* Este capitulo de Habacuc es extremadamente dificil desde el punto de v1§Eu textual, de n;)qdo que
las diversas traducciones difieren considerablemente. Sab 5:17-22 también c.ompzaga;z) ios con
un arquero cuyas flechas son los relimpagos. Cf. lambxe‘n 2 Mac 3:25; 5:2-3; '10. \ -b .d B
% Por supuesto, el arco no es la tinica arma usadq para simbolizar ¢l pod‘cr‘ y la Palal Ia ener:(;r;
Otros textos mencionan la espada, la ballesta o la jabalina. A veces, estas armas se yuxtapo
un mismo pasaje (ej. Sal 7:12-13; Is 41:2; Sab 5:17-21). . ot
*' Sin embargo, la séptima trompeta no es hompgénea respecto a la.s aI“llBTIOFCS.l Aun( c;xaan :exm
anunciada como el tercero de los “ayes”, es tundamentalmell}e diferente de la %mlrl] (gs ad;
trompetas. Es significativo también que los instrumen.tos mgmferos del cuarto caballo (espada,
hambre, epidemias y fieras) no incluyen el arco del primer jinete.

Los siete seLLos (6:1-8:5) 4

hace frecuentemente, Juan emplea sus fuentes de manera muy libre y fas
transforma para comunicar con precisién su mensaje evangélico y cristolGgico,
Desde la resurreccién, Cristo ha vencido, estid venciendo Yy vencerd. kil
evangelio del Reino serg proclamado en todo el mundo y triunfard, al fin, sobre
todas las fuerzas de maldad Yy muerte,

Sobre la plausible hipétesis de que el primer caballo simboliza 1y
proclamacién del evangelio, podemos entender el significado de la corona que
€S puesta sobre el jineta al salir a correr. Por supuesto, lo normal seria coronar
al vencedor con su guirnalda al final de la carrera, Pero el Cordero ya ha
vencido (3:21; 5:5),y, porlo tanto, el resultado de 1a competencia entre la vida
¥y la muerte, el bien y el mal, no puede quedar en duda. Desde ahora se puede
coronar a Cristo como Rey de reyes y Sefior de sefiores. Al ser asf el sentido
de la figura, tiene que haber sido de inmensa inspiracién y dnimo para Juan
mismo y para sus lectores. ¥

El significado de la corona se refuerza muy enfiticamente con la tdltima
frase de 6:2, que no tiene paralelo en el resto del pasaje: el primer jinete “sali¢
como vencedor, para seguir venciendo” (“Es vencedor y para vencer cabalga”
BJ; ¢f. Contreras 1990:179).% It de victoria en victoria era una caracteristica
del rey mesidnico. En el texto biblico se repite que “en todas las campanas de
David, el Sefior le daba la victoria” (28 8:6, 14; 1Cr 18:6). Como hemos visto,
varios pasajes del Antiguo Testamento, en diferentes contextos, combinan los
temas del arco\saeta, cl cabalgar, la Palabra, la verdad y la justicia, y la
victoria.* Incluso es posible que aqui Juan estuviera pensando especificamente
encl Salmo 45:4-6, donde el Rey cabalga victorioso “sobre palabra de verdad”
(RVR). El conjunto simbélico es muy coherente y cada punto destaca el mismo
tema central: la victoria indiscutible de] Jjinete del caballo blanco.

Si entendemos el cabalio blanco como el evangelio del Reino, podriamos
establecer una simetria muy impresionante, posiblemente presente en la mente
de Juan. En efecto, después del primer sello siguen seis sellos de severos

* Creemos que tanto la simetria entre e] primer sello y la séptima trompeta como el significado
coherente que esta interpretacién da al arco, alacoronay alaexpresién “venciendo y para vencer”
constituyen una confirmacién de la tesis misma. La interpretacién del primer caballo como Ia
proclamacién del evangelio da un sentido mucho més profundo y coherente a todo el pasaje que
la alternativa de los partos o cualquiera otra.

* Algunos consideran que esta frase final de 6:2 representa un hebraismo parecido a “bendiciendo

te bendeciré”. Para Ford es similar a [a construccién hebrea del infinitivo absoluto con un verbo
finito derivado, para dar énfasis y seguridad, donde la cldusula en griego con hina funciona como
cquivalente de un infinitivo, sin ninguna idea de propasito ni de resultado. 1l sentido sera,
entoncees, seguridad (“seguramente vencc.rﬁ")oconlinuidu(l(“snli()cnmplislun(lnunmnu:umul(-";
Ford 1975:106; cf. S. Thompson 1985:80-81. citado en Aunc T998A395) Ford afnma que eute
sentido habria sido mds evidente si hina nikése hubiera precedidoal vetho o (evefilien )
TSl S 60 1 10 A2 O TR b 48 1
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castigos. Como veremos mds adelante, el dGltimo sello consiste, precisamente,
en las siete trompetas que responden a las oraciones de los santos. Ahora bien,
las seis primeras trompetas, como los seis tltimos sellos, son plagas horrendas,
pero la séptima trompeta anuncia la llegada del Reino de Dios y de su Cristo
(11:15-19). Todo esto constituye una inclusio literaria y teoldgica: todas las
catdstrofes habidas y por haber estdn insertas entre el caballo blanco y la
trompeta final de victoria. Cristo es entonces Alfa y Omega, y en el punto
central estdn las oraciones de los fieles, que encaminan la historia desde la
victoria ya ganada del Cordero (5:5; 6:1) hacia la victoria final y definitiva de su
Reino (11:15-19).

UNA NOTA HERMENEUTICA? 3COMO ENTENDER
HOY PASAJES DE SENTIDO AMBIGUO?

Es casi seguro que Juan mismo, y sus primeros lectores,
entendian sin dificultad el simbolismo de cada uno de los jinetes.
Nosotros también podemos interpretar los caballos rojo, negro y
amarillento sin mayores problemas, pero nuestra comprension
actual de los datos exegéticos no nos permite definir el significado
del primer caballo con una seguridad satisfactoria. El color blanco,
el arco, la corona y el anuncio de victoria no alcanzan hoy para
precisar el significado del primer jinete. Pueden simbolizar, con
casi igual probabilidad, una serie de cosas contradictorias entre si.

Lo peor que podemos hacer en tales casos es escoger
arbitrariamente la solucién que mas nos guste, pretender que los
problemas no existen (o manipular los datos exegéticos) y
anunciar dogmaticamente que tenemos una respuesta final. Nadie
tiene tal respuesta en lo referente al primer jinete. Por eso, todo
intento de solucién tiene que ofrecerse, frente a la enorme
ambigiiedad que presenta este texto hoy, sin dogmatismo y de
manera tentativa. No se trata aqui de dar una respuesta definitiva,
sino de escoger la mejor interpretaciéon posible bajo las
circunstancias actuales.

Cuando los datos internos de un texto conducen a la
indecision, es necesario recurrir a factores externos al pasaje. La
ubicacion del texto dentro de la estructura global del libro puede
favorecer una u otra interpretacion. Hemos visto, por ejemplo, que
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la simetria entre el primer sello y la séptima trompeta parcce
apoyar la interpretacion del primer caballo como la proclamacion
del evangelio. Fuera del mismo libro, pasajes como Habacuc 3:8-
11, Salmos 45:3-6, Ezequiel 14:21 y el sermén de los Olivos
parecen cuadrar con ese significado de los simbolos. Sin embargo,
tenemos que seguir tomando en cuenta que otros pasajes u otros
argumentos podrian favorecer otras interpretaciones del texto.

También tiene validez un criterio retérico-homilético. Dentro
de la situacion de los lectores, ;cudl objetivo persuasivo busca el
autor con este texto? ;Cudl de las interpretaciones alternativas es
més probable homiléticamente? ;Cual interpretacion cuadra mejor
con el argumento global del libro y con la manera de expresarse
del autor? Al predicar el pasaje, jcudl alternativa resultaria mas
convincente? En estos aspectos, cualquier respuesta tendra algo de
confesion y de conviccién personal.

Sin pretender que hemos resuelto los complejos problemas y
las multiples ambigtiedades del texto para nosotros hoy, sugerimos
que, al fin de cuentas, la interpretacion del primer jinete como la
victoria del evangelio tiene mayores ventajas y menores problemas
que cualquier otra explicacién.”

LOS CRISTIANOS VIVIMOS
DESDE LA VICTORIA QUE YA GANO CRISTO

Comoquiera que se interprete el simbolismo del caballo
blanco, el mensaje central del pasaje no cambia: jJesucristo es el
Senor! jChristus Victor!’® El ha vencido, ha recibido autoridad de
su Padre (2:27) y se ha sentado en el trono con su Padre (3:21).
Precisamente porque ha vencido es digno de abrir los sellos (5:5).
En medio de todas las fuerzas conflictivas y destructoras de la

* Por ejemplo, es evidente que la interpretacién que ve en este texto una referencia a los partos
tendrfa muchas menos probabilidades de aceptacién vista desde la critica retdrica, porque tendria
muy poco que ver con la situacién concreta de las comunidades.

* Ver Gustaf Aulen 1970:74 y. passim.
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historia, el triunfo del Cordero no queda en duda. Juan comunica
a los cristianos de Asia Menor un mensaje de victoria. Aunque el
primer jinete fuera el Anticristo, la guerra o los partos, ese sentido
global del mensaje seguiria igualmente vigente.

Una iglesia en Alemania tenia una famosa pintura de Cristo Rey
en la boveda de su templo. Durante los bombardeos de la guerra
fue necesario proteger el fresco con feas tablas que ya no
permitian a los feligreses contemplar el hermoso cuadro de su
Sefior victorioso. Sin embargo, sabian que detras de bastidores
estaba Cristo y que, aunque ellos no lo vieran, segufa siendo
Sefior. Al terminar la guerra se desarmaron todos esos refuerzos y
los fieles volvieron a ver de nuevo el rostro de Cristo Rey.

Cuando Juan de Patmos escribi6 a sus amados hermanos de
Asia Menor, la iglesia estaba a punto de entrar en un largo y
oscuro tinel de persecucion. Es evidente que el profeta presentia
las pruebas que vendrian (cf. 3:10). Sin embargo, Juan exhort6 a
sus compafieros a no quitar nunca sus ojos espirituales de Cristo
Rey. El Cordero ha vencido, y nosotros vivimos sobre la base de
su victoria.

b. Segundo sello: el caballo rojo (6:3-4)

Cuando el Cordero abre el segundo sello y el segundo ser viviente llama al
segundo jinete, sale otro caballo, rojo como el fuego (purros, de pur, fuego).”
A diferencia de los demds caballos, aqui no dice simplemente: “He aqui un
caballo” (RVR), sino més explicitamente: “Salid otro caballo” (exélthen; 6:4).
Este verbo es el aoristo indicativo del mismo imperativo que se repite cada vez:
“Sal” (erjou, ahora con el prefijo ex), y su forma es idéntica a la de 6:2 (“salid
venciendo y para vencer”). Esta repeticién del mismo verbo en 6:4 como
respuesta a la orden dada indica a las claras que el imperativo va dirigido al
caballo o a su jinete, y significa que ellos han de salir para la carrcra. Al salir,
¢l segundo jinete cumple literalmente la orden que se le dio. El simbolismo del
pasaje parece también sugerir la forma misteriosa en que surgen las fuerzas de
lachistoria.

7 Pambién en ¢l hebreo las palabras “rojo” (adom) y “sangre” (dam) se parccen. 2R 3:22 hace el
juego de palabras: “Rojas como sangre” (hb. aedumim cadam).
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El color escogido aqui, rojo encendido, color del fuego y de la sangre, es
singularmente apropiado para el caballo de la guerra. El Rabi Johanan decia que
los caballos rojos de Zacarias 6:2 (Lxx: purroi) significaban que “Dios queria
convertir el mundo en sangre”.*® Llama la atencién que el mismo color del
fuego, purros, después serd el color del dragon (12:3; cf. “escarlata”, kokkinos,
el color de labestiaen 17:3). Al igual que ¢l caballo rojo, el dragén y sus aliados
engafian a las naciones, las llevan a la guerra y las ponen a matar.”

Antes de identificar el instrumento que se le dard a este jinete, el autor
describe el doble papel que juega en la historia: le es dado, edothé, a) para
quitar la paz de la tierra, y b) para poner a la gente a masacrarse unos a otros.
A esas funciones diabdlicas corresponde el instrumento que se le entrega, a
saber: una gran espada.

La gramdtica de estas frases es notablemente irregular, probablemente a
propésito. Una traduccién muy literal podria ser: *“Y al sentado sobre €l Ie fue
dado tomar la paz de la tierra y para que unos a otros se masacraran”.” Serfa
propio del estilo tipico de Juan dar expresién a la irregularidad cadtica del
cabatllo rojo por medio de la gramdtica cadtica del pasaje. Aunque Juan da a
entender vagamente que Dios tiene algo que ver con estas cosas que pasan, no
nombra a Dios como sujeto activo del verbo “dar” (edothé). Tampoco afirma
explicitamente que al jinete le fuera dada autoridad (exousia) para sus correrias
mortiferas; las traducciones que incluyen aqui las palabras “poder” o
“autoridad” tergiversan el sentido del original.*' El sentido minimo del verbo
podria expresarse por la frase: “Y resulté (se dio el caso) que quitaba la paz de
la tierra”, con alguna insinuacién de que Dios lo habria permitido, pero sin

8 SirB 111:802; el rabino afiadié que los caballos negros de Zacarias significaban que Dios querfa
convertir el mundo en noche.

» Notese especialmente 20:8-9: cuando se le abra la puerta al dragon despucs de los mil afios,
“saldré a engafiar a las naciones” y las llevard (jeomo siempre!) a una guerra (cf. 16:14). El diablo
siempre miente y mata, es mentiroso y homicida (Jn 8. Tambicn en 9:17 se asocian caballos,
fuego y guerra: los jinetes de la caballerfa satdnica llevan “corazas de fuego™ (thorakas purinous)
y sus caballos soplan fuego, humo y azufre. Son todos clementos de una enérgica denuncia del
belicismo.

% La palabra hina con indicativo futuro es epexegética de propasito (“es decir, que se matasen”).
Este caballo viene a quitar la paz (formulacién negativa) y sembrar odio (formulacion positiva).
4 Se habla de un “pasivo impersonal de accion divina”, empleado bisicamente para evitar la
mencién del nombre sagrado. Sin embargo, a finales del siglo 1 Juan no tendria necesidad, como
cristiano, de aludir a Dios con tal circunloquio. En todo el libro nombra a Dios (theos) unas 95
veces. El sentido del pasaje entero aclara que el lenguaje tan ambiguo de cstas frases califica y
limita cualquier concepto de “causalidad divina” (contra la expresion det Rabf Johanan citada
arriba). Cambiar este pasivo impersonal ¢ indefinido por un verbo activo con Dios como sujeto
(“Dios le dio quitar la paz”) serfa falsificar seriamente el sentido del texto. Es probable, por otra
parte, que este uso implique cierto sentido de soberania divina aun sobre los procesos militares (el
Cordero abre los sellos) y afirme que el poder de estos actores historicos cs derivado y no propio
ni auténomo (Morris 1977:123, 204). Esto es enfitico especialmente en el caso del segundo jinete
(poderio militar). En efecto, al segundo caballo todo “le s dado” (edothé): le es dado quitar la paz,
Ic es dado fomentar el asesinato; le es dada una gran espada.
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quitarle nada a la culpabilidad y malevolencia de los que promueven las
gucrras y las masacres.*?

Lo demoniaco de la actuacién del segundo jinete es evidente: no sélo no
ama la paz como se debe, sino que ama la guerra; odia la paz y sc empeiia en
desterrarla de la faz de la tierra.” Este jinete es el anti-shalom, enemigo de la
parz hasta la muerte, quien considera la paz como un obstéculo lamentable (a
veees mds, a veces menos) para sus ambiciones. El odio, la violencia y la
puerra:son para €l el summum bonum. Este espiritu satdnico se ha ido
manifestando a través de los siglos y se presentard dramdticamente al final de
los mil anos, cuando el dragén belicista salga, precisamente, a quitar la paz
maugurada por el Reino de Dios y a llevar multitudes a una nueva guerra
suicida (Ap 20:7-10).

El texto de 6:4 no aclara los métodos y mecanismos que empleard el
caballo rojo para poner a la gente a masacrarse, pero parece tener ecos de la
politica romana de “divide et impera”: volver a los pueblos contra si mismos,
para poder conquistarlos.* EI caballo rojo siembra discordia y odio entre las
personas y las naciones, incitdndolas a matarse unas a otras. El verbo griego
sfazo (degollar, masacrar) no era un verbo normal para referirse a la muerte en
guerra (Mounce 1977:155), ni guerra internacional ni guerra civil.
ii;isic;111lel1te, significaba matar por cortar el cuello, por apunalar (Kittel
VII:929) o por decapitar (ArndtG 803). Su uso mas comdn tenia en un sentido
sacrificial,” incluso para referirse al sacrificio humano. Cuando se referia a la
muerte no ritual de seres humanos, el verbo destacaba la violencia y
criminalidad del acto. Segtin Otto Michel, era “una expresion vivida y
horripilante™ para el acto de “matar a alguien violenta y despiadadamente”
(Kittel VII:929-930). El verbo destaca la safia, el salvajismo y la crueldad
demoniaca con que actdan los asesinos.*®

" Iledothe de 6:1-8 debe relacionarse con el simbolismo del poder de los 24 ancianos (caps. 4-5)
v con Ro 13:1-6. El poder delegado que ostentan las autoridades puede ser utilizado de manera
ihusivarpor ellos, sin que ello implique ningtin acto de la voluntad divina, ni decretal ni permisiva
(enlos terminos de la teologia tradicional).
U benpuaje del pasaje se aplica mejor a la guerra y el militarismo en general. Las especulaciones
respectoaque este jinete quitard la falsa paz que trajo el caballo blanco (el Anticristo en su primera
whiacion) carccen totalmente de base en el texto. Otros relacionan la frase con el fin de la pax
tomana sepuido porun periodo de caos y conflicto.
Madicen eltexto implica que este lenguaje se limita exclusivamente a la guerra civil; incluye
todi tormasde pucrra, asesinato y violencia. La distincién entre “guerra internacional” para cl
allo blancoy “pucria civil™ para el caballo rojo es, en ambos casos, artificial, y carece de bases
wlocuadas en el texto
¢ parac el sacrificio de Cristo, en 5:6, 9, 12; 13:8: para los mdrtires, en 6:9; 18:24; y
Covabeznhenda” en 1323, sin duda por tratarse de una parodia de la muerte y resurreccion

070 der 520000 Jue 12:0; 2 Mac 5:12-14: 1Jn 3:12 (de Cain); cf. Le 19:27, katasfazo.

LOS SIETE SELLOS (6: 1-8:5) |

Desde tiempos del Antiguo Testamento, la violencia descontrolads y ¢l
asesinato generalizado se encontraban entre las sefiales de los ticmpos finales !
Muchos pasajes del Antiguo Testamento utilizan un lenguaje parccido al e
este texto para describir esas guerras escatologicas (Is 19:2; Ez 38:21: Zu,
14:13). La literatura apocaliptica abunda en referencias parecidas:

En esos dias lucharin padres contra hijos en un mismo lugar, y los
hermanos, unos contra otros, caerdn muertos, hasta correr cual rio su
sangre. Pues el hombre no retirard su mano de matar a sus hijos ni a sus
nietos... del alba hasta la puesta del sol se matardn. El caballo andar hasta
el pecho en sangre de pecadores, y el carro se hundird (en ella) hasta Io alto
(1 En 100.1-3; cf. 10:9; 56:7-8: 88:2).

4 Esdras (5:1-13) describe la crisis escatologica final por las siguientes
caracteristicas, entre otras: la injusticia se multiplicard, el sol brillard de noche,
la luna de dia, sangre goteard de los arboles, las piedras clamardn, aparecerdn
grietasen la tierra y emitirdn fuego, las mujeres engendrarin monstruos, “todos
los amigos se asaltaran entre si, y la razén estard oscurecida y muchos la
buscaran en vano” (5:9). M4s adelante el autor reitera el mismo tema: “los
amigos peleardn entre si como si fueran enemigos” (6:24). Entre “las sefiales
predichas” del fin, Esdras incluye “intrigas de naciones, veleidad de lideres,
confusién de gobernantes™ (9:3; cf. OrSib 3.633-647;4.142-147; 2 Bar 13.15:
25.3;27.4-13;48.32, 37: 70.2-8). Todas estas descripciones se refieren a veces
a guerras internacionales, otras veces, a insurrecciones contra Roma, y otras
veces, a guerras civiles, a la guerra como figura del juicio divino 0 a la guerra
escatoldgica (cf. Armagedén).

La sospecha de que el significado del caballo rojo incluye una alusién al
militarismo del Imperio Romano se corrobora en la dltima frase del pasaje: “Se
le dio una gran espada” (majaira megalé).*® Aunque hay diversas opiniones
sobre la descripcion exacta de este arma, hay cierto consenso de que era una
espada retorcida o sable.* Probablemente era el arma del legionario romano
en tiempos del Nuevo Testamento, quien cominmente andaba montado y con

7 La violencia presagia el fin: Taylor 1959:505; Kittel VIL:935; Beasley-Murray 1974129,

*S Charles (1920 1:165) sefiala que el paralelismo entre los caballos blanco y rojo no es entre arco
y espada (como contraste de dos armas distintas) sino entre las dos cosas que les son dadas: 1y
corona del primer jinete y la espada del segundo. La corona de 6:2 es dada paraanticipar victon
laespada de 6:4 es dada para anticipar conflicto, como posible referencia a Roma cc Mo destructon
de orden social. “E] primer jinete vino a reinar, asf se le dio una corona Elsegundo vino a presidi
sobre terribles conflictos, asf se le da una espada™ (Hough 1957:412; ¢f. Aunc 1098A 104

“ Court (1979:63) lo contrasta con el xiphos, una espada recta para soldados de pre Clenoftante de
Atenas, De Equitandi Ratione 121 15 G 3.94-95; Kittel 1V:524-527: V1901 00R)
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suespadapodiaatacar con una amplia mocién circular desde arriba, > Este
trastondo ayuda a entender el caballo rojo como simbolo de la guerra en
general, con una insinuacion indirecta de guerra imperialista.

I'rente al anuncio sobrio vy, lamentablemente, realista de la escalada
galopante del militarismo en los tiempos finales, las Escrituras anuncian la
promesa escatolgica de la desaparicién definitiva de la espada. El caballo rojo
(uedard sepultado para siempre:

.y muchas naciones se acercarén, diciendo:
“Vengan, subamos al monte del Sefior,
a la casa del Dios de Jacob.
Dios mismo nos instruird en sus caminos,
y asi andaremos en sus sendas.” ...
Dios mismo juzgara entre muchos pueblos,
y administrara justicia
a naciones poderosas y lejanas.
Convertiran en azadones sus espadas,
y en hoces sus lanzas.
Ya no alzara su espada nacién contra nacién,
ni se adiestraran mds para la guerra.
Cada uno se sentard bajo su parra y su higuera,
y nadie perturbara su solaz
—el Sefor Todopoderoso lo ha dicho—.
(Miq 4:2-4; cf. Is 2:2-4: 9:5: Os 2: 18; Zac 9:9-10; Sal 46:9).

Aunque ese Reino de paz y justicia todavia queda lejos, la victoria
definitiva sobre la violencia ya se ha realizado. En la cruz el Cordero venci6
al caballo rojo, no por ejercer la violencia, sino porque la asumid y la sufrié en
Su propio cuerpo, a través de su propia muerte. Como sefiala Jacques Ellul
(1972:187), por la paradoja de la cruz Jesucristo rompe la cadena del fatalismo
y desata fuerzas de libertad frente a la violencia y la muerte.

El. CABALLO ROJO SIGUE CORRIENDO... ;AL GALOPE!

lodas las fuerzas siniestras representadas por los jinetes son
poderosas realidades hoy también, y ninguna mas que el caballo
tojo. Al formular su vehemente denuncia contra el militarismo de
sutiempo, el profeta jamas habria podido imaginar los horrores
(ue traeria este malvado jinete a través de los siglos.

NndtGEa9 7 Bartina 1962:684; Salguero 1965:380: Bonsirven 1966:162. En cambio, Farrer
(I96199) supiere que podria significar el cuchillo del carnicero, o del sacerdote para matar el
deroacnhicil baadéntica frase (majaira megalé) aparece en 1 fn 90). 19,

LOS SIETE SELLOS (6: 1-8:5) I

A inicios del siglo 20 prevalecia una confianza muy optimista
en el progreso humano, y muchos esperaban que el nucvo siplo
seria “el siglo cristiano”. El presidente Wilson, de los Estados
Unidos, declar6 que la | Guerra Mundial era “Ia guerra para
terminar las guerras”. Sin embargo, resulté ser todo lo contrario.
Asi lo muestran las dos guerras mundiales mas crueles en la
historia humana; una sangrienta guerra civil en Rusia y otra en
Espana; una hecatombe atémica sobre Hiroshima y Nagasaki; las
guerras de Corea y Vietnam; las brutales dictaduras en América
Latina, con la Doctrina de Seguridad Nacional, e innumerables
luchas armadas de liberacién alrededor del mundo. Con la caida
del bloque soviético, después de casi medio siglo de “guerra fria”
y “guerra de baja intensidad”, se saludé con ferviente entusiasmo
“el nuevo orden mundial”, que pronto se convirtié en mas guerra,
conflictos regionales y tribales, limpieza étnica, Bosnia, Somalia,
Ruanda, Irdn e Irak, y la sadica y cruel guerra del Golfo Pérsico.
Para muchos el siglo 20 se ha parecido mas a la gran tribulacion,
que al “milenio” de paz que se esperaba.

En el transcurso del siglo 20 se ha transformado
cualitativamente la naturaleza de la guerra. En la | Guerra Mundial
se introdujo el bombardeo aéreo no sélo de objetivos militares
sino también de poblacion civil. A inicios de la década de 1930,
aviones estadounidenses en lucha contra Augusto César Sandino
realizaron los primeros bombardeos en el continente americano
contra los pueblos nicaragiienses de Chinandega y Ocotal. Hacia
el final de la Il Guerra Mundial, el mismo pais lanzé bombas
atémicas sobre dos ciudades japonesas, a las que destruyo
totalmente, produciendo un cataclismo infernal con muy funestas
consecuencias hasta el dia de hoy.

En todo este proceso debemos destacar dos consecuencias
relacionadas entre si. En primer lugar, estas transformacioncs han
despersonalizado en gran medida la guerra, ya que las victimas de
los ataques suelen ser invisibles. Por ejemplo, pocas veces oy
aviadores que bombardean poblaciones enteras son conscicntes
del sufrimiento que causan all4 abajo, en latierra. FHos testific an
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(ue, ¢nosus acciones, tienen que concentrarse totalmente en
cumplir con su tarea y en escapar del fuego antiaéreo, de modo
(que les queda poco tiempo para pensar en las consecuencias de
subombardeo. En segundo lugar, la guerra moderna tiende a
involucrar a todos en sus acciones. En general, como todos son (o
pucden ser) victimas, todos son también, de una u otra manera, y
¢n mayor o menor grado, participantes en la accion. Karl Barth
comenta que en la guerra moderna todos somos combatientes
(ChurchDog I11/4:451). En este y otros sentidos, se trata de guerra
total. El poder del caballo rojo jamés ha sido tan abarcador y
destructor como en nuestro propio tiempo.

LA INDUSTRIA ARMAMENTISTA SE DECLARA...
JAMENAZADA POR LA PAZ!

La denuncia simbolizada en el caballo rojo va mas alla de la
simple violencia cotidiana o de la misma guerra como fenémeno.
Fspecificamente, va contra todos los enemigos de la paz; contra
todos los que quitan la paz de la tierra y fomentan odio y guerra
entre las gentes; contra todos aquellos cuya técnica favorita es
poner a otros a masacrarse y destruirse reciprocamente, mas que
matar ellos mismos (6:4; cf. 16:14; 20:8). A este jinete nada le
proporciona mayor satisfaccion que ver a la gente odiarse y
matarse. A tales efectos, alimenta el odio asesino en los demas y
L cmpeda en proveer a sus servidores los instrumentos de la
muerte apropiados.”’

Muchas veces, la guerra puede ser un buen negocio. Es
paradojico, pero cierto, que la Il Guerra Mundial fue una de las
Causas principales de la recuperacion econémica de los Estados

Il hetora de América Latina, algunas guerras han sido claramente provocadas por intereses
faneros Dyemplos serfan las guerras del Cono Sur, al servicio de compaiias petroleras
e (Shell Taso), o los conflictos centroamericanos de la década de 1980.

LOS SIETE SELLOS (6:1-8:5) I

Unidos después del colapso econémico de 1929.” Para los paiscs
no directamente afectados por la destruccién que produce la
guerra, la industria armamentista suele ser especialmente lucrativa.

En el siglo 20 la tecnologia de la muerte ha crecido como un
cancer. La guerra del Golfo Pérsico, de 1991, simbolizo
dramaticamente ese proceso. El publico, al margen de las victimas
de carne y hueso, pudo mirarlo por television como un
espectacular despliegue de efectos tecnolégicos, algo asi como un
juego cosmico de Super-Nintendo. El factor humano desaparecio
casi por completo. Los mismos medios de comunicacion se
empefaron, consciente o inconscientemente, en esconder la
realidad de angustia y muerte que sufrian las victimas. Sin
embargo, en los productos militares de altisima tecnologia estaban
en juego millones de millones de délares que podrian haber
servido al bien del pueblo.

Aunque la industria militar se ha convertido en un “big
business” como nunca antes,” el comercio de armas ha entrado
en cierta crisis. Por un lado, los productos ya existentes son mas
que suficientes para cubrir cualquier necesidad de defensa. La
tecnologia militar parece haber llegado a una especie de “tope” vy,
en la presente coyuntura, no hay mucha necesidad de mayores
avances en tecnologfa de guerra. Por otro lado, el fin de la guerra
fria (1989) redujo drasticamente el mercado armamentista.

Esto lo expres6, de manera muy reveladora, el gerente de una
industria armamentista israeli. Este empresario lamento lo
relativamente escasos y muy limitados que eran los conflictos
bélicos después de la guerra fria y la derrota de Sadam Hussein. [n

*? Cuando Jimmy Carter asignd $164.500 millones para armas en su presupucsto de 1980 (un
aumento de $16.000 millones), hubo en Wall Street un sensible aumento de las acciones de la
industria armamentista. En Frankfurt, el periddico Allgemeine Zeitung recomendo mvertin en ol
sector militar porque prometia “ganancias de hasta el 400%" (asi, una accion de $3 valdiin §15)

No es de sorprenderse que el mismo presupuesto redujo drasticamente los renglones de servicio
sociales (Barricada, 3 de marzo de 1980).

** Esto se ve, por ejemplo, en el Congreso de los Estados Unidos. Micntias todos Tabilan
piadosamente de reducir gastos gubernamentales y equilibrar el presupuesto, Tn iy ot de b
congresistas siempre termina defendiendo el presupuesto nulitar, porgue produce cinplen
prosperidad en los estados que ellos representan
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sepuida confeso: “Los israelies que producimos y exportamos
dfinas estamos muy preocupados.-La mayor parte de los conflictos
¢n el mundo esta terminando y no hay visos de nuevas guorrqi
sobre el horizonte. Nuestra industria esta amenazada porlapaz”.’

A la par del comercio internacional de armas, que empobf'e(tc
aun mas a los pueblos ya de por s pobres, va la “ayuda militar”
(ue se les otorga. Tal “ayuda” fomenta las actitucigs bel|(.t|s.ms y el
poder de la casta militar en los paises receptores,” y casi siempre
tiende a promover la guerra. En efecto, después de haber
conseguido tantos “juguetes” (sea por medio de la compra o de la
“ayuda”), es casi irresistible la tentacion de usarlos. A cualquier
;m/is latinoamericano el poderio militar le inclina mas
Intensamente a buscar la hegemonia sobre sus vecinos. Y, por
supuesto, la “ayuda” se le extiende precisamente con el propésito
de consolidar la hegemonia de Washington y del Pentagono en
loda la zonay, a la vez, enriquecer la industria armamentista de
los Estados Unidos.

Quiza lo mas doloroso de esta situacion es que al fin los pobres
pagan las cuentas. Los gobernantes y militares gozan de
suculentos sueldos y gastan los escasos recursos del pueblo en
Armas que ni siquiera necesitan... excepto para reprimir al misn,wo
puchlo.”™ Y si el “armamentismo” conduce a una guerra, seran
también mayormente los pobres quienes pongan sus cuerpos y
derraman su sangre.

Muchos han sefalado la dolorosa ironia de esta situacion: hoy
dialamiseria no tiene razén de ser, pues tenemos los recursos que

Peniodico Ha'arerz, citado en The Nation, 3 de febrero de 1992, p. 133.

P cjemplo an trigico como dramitico de estas consecuencias se ve clamnmnl?.cn
Controamenca,en ladécada de 1980, El resultado final de una década de ayuda ml]lli.ll‘
forteamencana fue un notable aumento de la casta militar de cada pais y de la pr/cpotcnuu
Hesponsable de fos que tenfan las armas. Ademds, cada pais (incluso CosluRlcu)qgedo s;rnurm!n
I de combate, T mayor parte ya en manos de criminales comunes. Er? varios paises las

s e plosivas taimbien seguian siendo un peligro gravisimo. La “solucién militar”, lejos de ser

e enpendro peores problemas.

nente oGty que envié monseior Romero al presidente Carter suplicindole
fervietemente que no mandara mis armas al ¢jéreito salvadorefio para matar ¢ intimidar a su

LOs SIETE SELLOS (6: 1-8:5) |

podrian eliminar el hambre y la pobreza de nuestra <o iedad. Sin
embargo, una de las razones que hacen de la pobreza mundial un
problema de nunca acabar es precisamente |, carrera
armamentista, con sus gastos astrondmicos:

Hemos logrado tanto el conocimiento cientifico y técnico
como también las estructuras internacionales paraproveer para
todos las necesidades bésicas de la vida... Pero la carrera
armamentista se interpone entre NOsOlros y esas metas... |1
demanda ilimitada de armas condena a cada vez mis ninos al
hambre, [a pobreza, el analfabetismo y unamuerte temprana.”’

En un mensaje del Comité Menonita Internacional para la Paz,

en la seccion titulada “ hambre y la carrera armamentista”, se
afirma lo siguiente:

Las naciones de la tierra hoy confian en medios militares para
Mmantenerse en poder y para solucionar conflictos nacionales e
internacionales. Sacrifican |a seguridad y el bien de sy propio
pueblo a fin de tener dinero para comprar armas. Once
millones de nifios mueren cada afo antes de cumplir un afo
de edad a causa de desnutricion y enfermedad. Treinta nifios
mueren cada minuto a causa de hambre y dolencias. Y cada

minuto los gobiernos gastan 1,3 millones de délares con fines
R 58
militares.”

El 16 de abril de 1953, el general Dwight Eisenhower,
presidente de los FEstados Unidos, levanté su voz contra “el
complejo industrial-militar” de su propio pais. Sus palabras son
una elocuente denuncia del caballo rojo por parte de un hombre
que dedicé su vida a la carrera militar:

Y Jean Mayer, “Prefacio”, en Ruth Leger Sivard, World Mitirary & Social Expenditures, Whms)
Publications, Leesburg, Va., 1985-1988, p. 5.

" “Mensaje del Comité Menonita Internacional para 1a Paz”, Documento de 1a Cont 1N
Menonita Mundial, X] Asamblea, Estrasburgo, 24 429 juliode TOSA, en Mision No 14 ¢
1985): 103

chicinbig
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Cada arma de fuego que se fabrica, cada barco de guerra que
se echa al agua, cadacohete que se dispara significa, en Gltima
instancia, un robo a quienes tienen hambre y no reciben
alimento, a quienes tenen frio y no reciben ropa. Este mundo
en las armas no séb gasta dinero. Gasta el sudor de sus
obreros, el genio de sus cientificos, las esperanzas de sus
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ninos.”

DETRAS DE TANTO ODIO Y VIOLENCIA
TIENE QUE HABER FUERZAS DIABOLICAS

El siglo 20, que se pranosticaba como el “siglo cristiano” y un
nuevo “siglo de las luces’, resulté ser una serie ininterrumpida de
bestialidades atroces. Los campos de concentracion del nazismo
(Auschwitz, Dachau) y las purgas sangrientas y el Gulag de Stalin,
lejos de ser excepciones aisladas, tipifican toda una historia de
brutalidad contemporanea, mucha de ella generalmente
desconocida u olvidada. Basta recordar la inmisericorde represion
de los armenios y los curdos en el Cercano Oriente, el feroz
exterminio de los budistis mahayanos de Tibet, los crimenes de
guerra cometidos en Vietnam (My Lay, el proyecto Fénix), el
salvajismo de Idi Amin yotros dictadores africanos, y la “limpieza
étnica” de Bosnia, con susbombardeos, minas y rockets, violacion
de mujeres y asesinato de nifios y adultos.

En América Latina, pasando por alto la cadena de crueles
dictadores que han marado el siglo, debe mencionarse la ola de
tortura “tecnificada” (electrodos, etc.) que sigui6 al golpe militar
de Brasil bajo la ideologia de “Seguridad Nacional” y que se
extendio por todo el Cono Sur y otras partes del continente. En
Centroamérica, es notable el caso de El Salvador, Gnico pais en el
mundo cuyo ejército (con el incondicional apoyo de Washington)
asesinG a su arzobispo, alos cinco tedlogos mas destacados de su

" Caanto cuesta la carrera armamentista?”, en Mision No. 2 (julio- setiembre, 1982): 37.
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vida intelectual cristiana y a muchos miles de curas,~pastorces,
monjes, monjas y delegados de la Palabra.”

Enenero de 1980, cuando los civiles renunciaron masivamente
a la Junta civico-militar y Napoleén Duarte formé un gobicrno
complice de extrema derecha, el ministro de Agricultura anterior,
Enrique Alvarez, se unio con otros ex-ministros, y con el popular
lider sindical Juan Chacén, para formar un nuevo partido de
oposicion. Convocaron a una rueda de prensa donde presentaron
suplataformayy, al salir de la misma, fueron capturados por fuerzas
militares. Sus cuerpos, torturados y mutilados, aparecieron dias
después como una sefial de advertencia a cualquiera que
pretendiera organizar otro partido parecido.”'

A mediados de la década de 1980, en plena guerra
insurreccional, se populariz6 en El Salvador la decapitacion.
Bandas paramilitares capturaban a los “subversivos”, les cortaban
la cabeza y otros 6rganos con un impresionante “corte limpio”, y
tiraban las “piezas” en diversas zonas de la ciudad para que los
adoloridos familiares tuvieran que andar buscando las partes
desmembradas del cuerpo de sus seres queridos. Cuando los
militares asesinaron a los cinco teélogos jesuitas de la Universidad
Centroamericana y a las mujeres que les ayudaban, lejos de
contentarse con matarlos se ensanaron hasta mutilarlos totalmente
y, sobre todo, “volarles los sesos”. En la foto de uno de ellos, lo
que habia sido uno de los grandes cerebros teoldgicos de
Centroamérica quedaba “botado” como a un metro del cadaver.
En América latina hoy el verbo sfazé del caballo rojo (6:4,
masacrar con safa) se conjuga todos los afios en castellano.

Estos hechos nacen del deterioro del respeto por la vida
humana en todos los niveles de nuestras sociedades, de una
indiferencia fria ante el dolor ajeno y de un vacio de valores
morales alarmante. De todo esto fueron culpables las tacticas de

“ Muchos casos semejantes podrian citarse respecto a Guatemala (p.ej, el brutal asesinato el
obispo Gerardi), y en menor grado respecto a Honduras y Nicaragu

" En la misma época ocurrid tambicn el asesinato de las monjas y delarzobispo Oncnr A R
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la CIA en Centroamérica en la década de 1980.% Cuando alguien
le menciond al general Pinochet que las victimas de su golpe de
estado tuvieron que ser sepultadas con dos cuerpos en cada atadd,
su_comentario fue: “jQué economia mas buena!”.”’ Ante una
protesta por las muchas violaciones sexuales cometidas por
soldados filipinos, un senador de ese pais se burl6 cinicamente de
las mujeres victimas diciendo: “Ellas deben aprender a disfrutarlo”
(“They should learn to enjoy it").**

En estos versiculos Juan no estaba hablando ni en general nien
abstracto, sino que estaba denunciando clara y explicitamente al
militarismo imperialista de Roma como satanico. A veces ol
patriotismo y, mas a menudo, el oportunismo no nos permiten ver
esa realidad. Pareceria que la secta de los nicolaitas, con sus falsos
profetas (Balan, Jezabel), tiene también hoy muchos seguidores.
Sin embargo, a pesar de nuestros patriotismos, también hoy la
palabra profética debe desenmascarar las racionalizaciones que
disfrazan al diablo como angel de luz.

El CABALLO ROJO CREE EN LA GUERRA JUSTA
(LAS SUYAS, POR SUPUESTO)

Aquellos que hoy dia defienden las guerras invariablemente
insisten en que la suya es una lucha por la democracia, la libertad,
los “valores occidentales”, en fin, jtodos los ideales mas nobles!
Quizas muchos, sobre todo los lideres nacionales, reconocen
intimamente que hanido a la puerra por intereses economicos o
politicos, o por panar o defendoer su hegemonia internacional, y
reconocen tambicn que no se podria “justificar” la muerte de otros
por esos molivos. Por cso, la pucira tiene que disfrazarse con el

% Ejemplo de lo mismo cs el vergonzoso “Manual de la CIA" preparado para la lucha de los
“contras™ contra el gobicrno de Nicaragua, que mcluye imstriceiones para torturar y asesinar.

% Christian Century,11 de diciembre de 1991

* The Nation, 17 de abril de 1995, p. 524
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manto piadoso de alguna causa sublime.” Casi siempre, Lapucria
se basa en la mentira.

Esa es una de las razones por las que Juan de Patmos, en oste
y otros pasajes, denuncia el militarismo como diabélico. [ | dragon
engana a las naciones para incitarlas a la guerra (12:9; 20:3,8,10:
cf. 13:14; 19:20). Segin el cuarto Evangelio, también el diablo
comparte esos mismos atributos de homicida y mentiroso (Jn 8:44).

Es famoso el dictum de Federico el Grande: “Si dijéramos al
pueblo las verdaderas razones de nuestras guerras, seria imposible
persuadirles de ir a la guerra”.”® En la guerra de Vietnam, cl
Pentagono aprendié la necesidad de amordazar a los medios de
comunicacion para que el pueblo no conociera la verdad, y aplico
una férrea censura en sus invasiones a Granada y Panama, y en la
guerra del Golfo. En esta Gltima, por ejemplo, los censores
prohibieron que se mostraran fotos de soldados iraquies cortados
en dos por el fuego desde los helicopteros. “Si dejaramos que se
publiquen cosas asi —dijo un alto oficial del Pentagono— nunca
volveriamos a tener otra guerra”.”

JEN EL CABALLO ROJO
NUNCA ANDA MONTADO CRISTO!

El patriotismo suele montar el caballo rojo.

El'odio es jinete del caballo rojo.

El prejuicio, el fanatismo y algunas ideologias cabalgan en este
caballo.

La idolatria también.

La tecnologia de la muerte monta encantada el caballo rojo.

% Ejemplo de esto fue la Guerra del Golfo, de 1991, claramente realizada para defenderun precio
mds bajo del petréleo y la hegemonfa estadounidense en el Golfo Pérsico, pero maquillada como
una guerra para “liberar” a Kuwait. Sin embargo, ¢eudndo habia sido “libre™ Kuwait”? ; Cuindo
habfan sido “democriticos” los gobiernos de Kuwait y Arabia Saudita? Bajo otras circunstane in
cuando convenia a su interés nacional, Washington ha protegido mis bicn a los peores dictador
* Citado en Christian Century, 4 de setiembre de 1991,

(

" Citado en Christian Century, 11 de diciembre de 1991
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El comercio y la industria armamentista, jfeliz de la muerte!
Muchas veces “la religion” lo monta.

La mentira se cree duefia de este caballo.

Al fin, son Satanas y sus aliados los que andan ahi montados.
iPero a Cristo nunca lo van a ver montado en ese caballo!
iTampoco a sus verdaderos discipulos!

Ellos seran siempre artesanos de paz, forjadores de shalom.

NO DEBEMOS CONFIAR EN CABALLOS:
;LA CRUZ HA REVOLUCIONADO
LOS ESQUEMAS DE PODER!

La falacia basica de los seguidores del caballo rojo consiste en
creer en soluciones militares, como si la fuerza diera la razén o
matar a otros trajera el bien y la justicia. El error mas grande de los
seguidores del caballo rojo es creer en el poder de la fuerza en
lugar del poder de la cruz.

La Biblia condena reiteradamente toda confianza en caballos
y carros (Sal 20:7; 33:17; 147:10; Is 31:1 ),%° en ejércitos y armas
(Sal 44:6; Zac 4:7), en muros (Dt 28:52; Jer 5:27), en emboscadas
(Jue 20:36) 0 en violencia (Sal 62:10; 1s 20:12), o en aliados como
Egipto (Is 31:1; 36:5-6; 36:9; Jer 46:25). El pueblo de Dios esta
llamado a confiar Gnicamente en Dios, y en nadie mas.

La gran escena del trono (Ap 4-5) da a los cristianos una
perspectiva radicalmente nueva hacia la esencia del poder y el
significado de la victoria. El poderoso Ledn que el anciano
anuncia a juan resulta ser jmirabile dictu! un Cordero (Ap 5:5-6).
El Cordero de Dios ha triunfado no porque impuso su poder por
la fuerza sino precisamente porque asumié el pecado, el
sufrimiento y la vulnerabilidad de la humanidad, y se someti6 él
mismo a la muerte. Y en la cruz, la debilidad de Dios resulté

% E| poderio militar de Egipto se basaba en sus carros y cabatlos, pero Yavé los ech6 al mar.
Salomén también intenté construir una fuerza militar sobre la base de los caballos.
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mayor que el poder de las fuerzas humanas (1 Co 1:25). En ese
esquema paraddjico, no queda absolutamente ningtn lugar para
el caballo rojo.”

Esto no significa un llamado a la inactividad, sino a la accion
a la manera de Jests. Al respecto, son elocuentes y valiosos los
comentarios de Norberto Saracco sobre Zacarias 4:6-7:

Esta palabra profética, lejos de eludir la conflictividad de lo
humano y de llamarnos a refugiarnos en el mundo de “lo
espiritual”, es una invitacion a la accion responsable y
decidida. Por boca de Zacarias el Sefior nos recuerda el triunfo
del bien sobre el mal, de la justicia sobre la injusticia, del amor
sobre el odio, de la verdad sobre la mentira, de los débiles
sobre los fuertes. Aunque por siglos los cristianos han
demostrado su tendencia al acomodamiento y su complicidad
con los poderes de este mundo, el mensaje de Zacarias nos
revela la incompatibilidad del poder humano y las riquezas
materiales con la vida segun el Espiritu del Sefior. Esto no es
dejar el mundo para seguir a Cristo, sino tomar en serio al
mundo para seguir en serio a Cristo. Es animarnos a creer que
una vez mas el Siervo Sufriente puede resucitar victorioso.”

c. Tercer sello: el caballo negro (6:5-6)

Este caballo y su jinete son obviamente simbolos de la vida comercial, o
mejor dicho, de la muerte comercial. El jinete sale llevando una balanza de dos
platillos” para la venta de granos bésicos, y una voz anuncia los precios del
trigo y la cebada. Después la misma voz declara una especie de proteccionismo
sobre el vino y el aceite. La temética econdmica es evidente.

% Egte tema es central en el comentario de Apocalipsis de Ellul, como también en su libro Politics
of God, Politics of Man: “Jesucristo ha desatado el poder de la libertad” porque la cruz ha roto la
cadena de la fatalidad (1972:187). Cf. Eberhard Arnold: “Aquel que es ejecutado en la cruz jamds
puede ejecutar a nadie. Aquel cuyo cuerpo es horadado jamds puede horadar o destrozar cuerpos.
Jamis mata: es muerto. Jamds crucifica: es crucificado” (citado por Padilla 1987:4).

" Norberto Saracco, “La carrera armamentista de América Latina”, Misién No. 2 (agosto-
setiembre, 1982): 37.

" Estrictamente, la palabra griega zugos se refiere al astil o vara de la balanza (también significa
yugo), pero en nuestro texto se refiere sin duda a la balanza entera. En el Antiguo Testamento
significaigualmente balanza y yugo; se usa tipicamente paraexigir una “balanza justa” y condenar
la “balanza falsa”.
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El trasfondo bésico para el color negro aqui es la idea de la noche y la
oscuridad (6:12; 8:12; cf StrB I11:802).” A menudo este color se asocia con la
muerte o el luto (Jer 4:28; 8:21; Ap 6:12).” En Malaquias 3:14, la frase “andar
de luto” es literalmente “andar de negro”. Llama la atencién que este caballo
es la finica cosa negra en el Apocalipsis (Kittel [V:25),* y aun eso se debe en
parte a la influencia de Zacarfas 6:2, 6 (Kittel 111:337-338; IV:250). En la
paleta de Juan de Patmos, el color del mal no era el negro sino c?l esc.arlata
(12:3; 17:3-4; 18:16), el ptrpura (17:4), o el bermejo (6:4). Eso evidencia que
el lenguaje aqui no conlleva ni la menor insinuacion racista.mf E] color.t'legro
era apropiado para los oscuros tratos comerciales que personifica este jinete.
No es casualidad que hasta hoy seguimos hablando del “mercado negro”.

La misma balanza que lleva este vendedor de granos basicos indica una
situacién de severa crisis econémica. Vender el trigo por peso era resultado de
una grave escasez de granos, pues lo normal era venderlo por bulto (Ladd
1978:89). Al anunciar el sitio de Jerusalén, Dios declara: “Quebrantar~é el
sustento del pan en Jerusalén; y comerdn el pan por peso y con angustlg, y
beberén el agua por medida y con espanto” (Ez 4:16 RVR; cf. 4:9-17; Kittel
11:892-894; Mounce 1977:155). Tan fatidica serd la crisis, que los padres
llegaran a comer a sus hijos y los hijos a sus padres (Ez 5:10).” En lenguajc?
casi idéntico, la lista de castigos en Levitico 26 advierte que Dios quebrantara
el sustento del pueblo y le entregard su pan “por peso” (26:26 RVR).

La literatura apocaliptica solfa incluir el hambre y la sequfa entre las
sefiales preliminares del fin del mundo.”” El hambre aparece entre los
“principios de dolores” en el discurso apocaliptico de Jestis (Mr 13:8; Mt 24:7;
Lc¢21:11). Figuraba frecuentemente en el Antiguo Testamento como uno ;:lge los
azotes del juicio de Dios, tipicamente junto con la guerra y la pestilencia.” Los

2 Metzger (1993:58) sugiere que puede relacionarse también con la oscuridad de las regiones
subterrdneas.

¥ Boismard, en Robert-Feuillet 1970 11:638; Collins 1990:1005; Ford 1975:98, 107.

™ También 6:12, citando el Antiguo Testamento, dice que “el sol se puso negro como tela de
cilicio” (transmitiendo la misma idea de luto).

> Kittel IV:551. En contraste con el Apocalipsis, la bestia de El Pastor de Hermas es negra
(“Visiones” 4.1.10; 4.3.2; “Similitudes™ 9.9.5) y los doce vicios se visualizan como mujeres bellas
vestidas de negro. En Bern 4.9 el diablo se llama “El Negro” (ho melas; cf. 18:1). Este contraste
destaca tanto mds el lenguaje distinto del Apocalipsis.

 Todo este trasfondo veterotestamentario basta para refutar a los que pretenden reducir la
situacién de 6:4 a una mera escasez en lugar de una hambruna severa.

7 Por eso, no es necesario relacionar este texto con ninguna de las crisis econdmicas y las
hambrunas del siglo 1. El texto més bien apunta al significado escatoldgico del hambre como tal,
y de la injusticia que lo produce.

 Jer 5:12 (y 13 veces més en el libro); Ez 14:13, 21 (y 10 veces mds), junto con espada,
pestilencia y fieras.
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escritos apocalipticos siguen esta misma linea™ como también la literatura
rabinica.* Segiin Eclesidstico 39:29-30, el fuego, el granizo, el hambre y la
pestilencia (thanatos), 1a espada, los dientes de las fieras, los alacranes y las
serpientes, todos fueron creados para la venganza.

La descripcién de este jinete tiene una caracteristica peculiar: estd
misteriosamente “despersonalizada”. Sobre el jinete s6lo se dice que sale con
una balanza. No se le describe mas, no se le da nada, no se dice qué hace (cf.
6:2,4,8) ni cémo se llama (cf. 6:8). Todo el énfasis recae sobre “algo asi como
una voz”, que surge de en medio de los cuatro vivientes, que pregona precios
exorbitantes de los granos bésicos y declara un proteccionismo del aceite y €l
vino.

Esta extrafia voz es intencionalmente ambigua, es decir, queda sin
identificar. No parece ser la de uno de los cuatro seres vivientes (ni la de los
cuatro juntos)*' ni la del Cordero ni la de Dios.*? Segiin parece, es mejor dejar
la voz totalmente indefinida, como “una voz que surgié por ahi” desde el
centro del escenario. LLa mencién de los cuatro seres vivientes (sin referencia
al trono ni al Cordero ni a los ancianos) parece entenderse mejor por la relacién
de ellos con la creacién y la vida.* Parece ser una voz misteriosa que podria
entenderse como “la voz del comercio” o “del mercado™.®

Algunos sostienen que esta voz, sobre todo si fuera divina, tendria la
funcién de anunciar un precio méximo y frenar la inflacién y la especulacion.
Sin embargo, los precios del trigo y la cebada que ella pregona son tan
exageradamente altos que no podrian significar alguna especie de decreto en
defensa del consumidor. Court (1979:60-61) sefiala que durante una hambruna
en Antioquia de Pisidia se fijé un “precio justo” del trigo al doble de su precio
normal, no entre ocho y dieciséis veces mas, como aqui.

La mejor forma de entender esta voz es como un “eco” irénico de la voz del
mercado, que pregona sus precios de atraco y muerte. Wall (1991:110) sugiere
que la voz repite las consignas del mercado. La voz no manda vender en esos

™1 En 80.2-4; 4 Esd 6.22; 2 Bar 27.6; 70.8: OrSib 4.150-151; TJud 23.3; cf. PssSal 13.2-3.

# Sanh 97a; Ab 5.8; b.Ab 5.10 (StB IV:981-982; Kittel VI:15).

¥ Beckwith (1967:520) sefiala que si la referencia fuera una voz procedente de los seres vivientes,
la preposicion hubiera sido ex en lugar de en mesé.

% La frase “en medio de los cuatro seres vivientes” no ocurre en ningtin otro lugar del Apocalipsis.
Cuando Juan desea referirse al centro de la presencia divina suele escribir “en medio del trono”
(5:6; cf. “alrededor del trono” 5:11; 7:11; “delante del trono™ 1:4: 14:3), y suele incluir a los
veinticuatro ancianos con los vivientes (5:11; 7:11; 14:3; 19:4). El sentido de la frase de 6:6 no
debe equipararse con esas otras férmulas.

¥ Cf. el comentario de Charlier (1993 I:152) sobre el papel de los seres vivientes en la apertura de
los cuatro primeros sellos: “La ruptura de cada sello representa un grito lanzado por la creacién”.
Ellos representan la vida (4:7) y dan su “Amén” final al cantico de la creacién entera que culmina
la liturgia de 4-5 (5:13-14).

% En ese aspecto misterioso podria compararse, en cierta forma, con “la mano invisible” de Ia que
hablaba Adam Smith. '
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precios, ni los pone como limite, sino que ofrece sus productos como si fuera
un vendedor callejero. Esta hipérbole irénica, que sale misteriosamente de en
medio de los representantes de la'vida misma, es una ardiente protesta contra
la injusticia econdmica de la época y de siempre. Swete (1951:87) y Barclay
(1975:228) tienen razén al concluir que el pasaje es una denuncia por parte de
la creacién, porque provee generosamente para todos, pero sus dones no llegan
a todos.

Algunos datos filologicos e histdricos aclaran el significado de los precios
que pregona la misteriosa voz. El joinix era una medida seca mds o menos
equivalente al “litro” de hoy; RVR lo traduce por “dos libras de trigo”. El
dénarion era una moneda romana de plata que valfa un poco menos que una
dracma griega (aunque su valor declinaba bajo el Imperio).* Solia ser el salario
de un jornal de 10 a 12 horas (Mt 20:2-4), aunque a menudo el jornalero tenia
que trabajar varios dias para ganar un denario (van Daalen 1986:72).

Segin Herodoto (Hist 7.187) y Tucidides (Guerra del Peloponeso 4:16),
un denario era el sueldo diario tipico de un soldado bajo Tiberio, y €l joinix la
provisién diaria de comida para los soldados de Jerjes y para los espartanos en
la isla de Esfacteria.®® Un joinix (litro) de trigo se consideraba la racién diaria
de un jornalero.*” De modo que el caballo negro ofrece apenas la racién de
trigo de una sola persona a cambio del jornal, es decir, el salario de un dia
entero de trabajo. No quedarfa nada para los demds gastos de la familia.

Afortunadamente, tenemos un punto de comparacion para los precios de
trigo y cebada en la antigiiedad. Cicerén (106-43 a.C.), en su libro contra
Verres en 70 a.C. (In Verrem 3:81), menciona precios de trigo en Sicilia de 8
a 16 quénices por un denario,® es decir, de ocho a dieciséis veces mds barato
que el precio indicado en nuestro texto.*”” Vale la comparacién: si en nuestro

85 Foulkes 1989:76; Wikenhauser 1981:101.

% Alford 1958:615; cf Charles 1920 1:166.

8 Morris 1977:124: SnJer 477; Ellul 1977:149.

# Algunos factores complican la interpretacién de la cita de Cicerén. En efecto, Cicerdn cita varios
precios para el trigo, segun el estimado del Senado o los precios en Sicilia; Charles (1920 1:167)
concluye que los precios de Apocalipsis 6:6 son dieciséis veces el precio mds barato del trigo en
Sicilia, casi once veces el precio mds alto, y ocho veces el precio asignado por el Senado. Por eso,
algunos lo promedian en doce veces el precio corriente.

% Aunque la cita de Cicerén data del afio 70 a.C., los historiadores lo reconocen como
comparacién vélida para fines del siglo 1 d.C., ya que el valor del denario y los precios de granos
basicos se mantuvieron estables durante la época (Finley 1974:24 y passim). Grant (IDB IV:105)
afirma que gracias al sistema uniforme de moneda en todo el Imperio Romano, el denario mantuvo
su valor durante casi dos siglos. Segin Will Durant (1944:330) el Imperio Romano prosperd
debido al “mantenimiento de una moneda comparativamente confiable e internacionalmente
reconocida... El sistema fiscal romano [fue] uno de los més exitosos y estables en la historia. Por
dos siglos un solo valor monetario fue respetado en todo el Imperio”.
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pais el bollo de pan costara 100 pesos, el texto serfa como una pesadilla ¢1
que, de repente, el comerciante me pide, por el mismo pan, 1.200 pesos.™

Los datos mencionados se corroboran en fuentes rabinicas. Scpun
Talmud, en las €pocas normales en Jerusalén “el precio del trigo o de la ha
erade un denario por seah (13 litros aproximadamente)” y “la cantidad mini
de pan necesaria para un dfa costaba un duodécimo de denario y represent:
una cantidad de trigo de un litro”.”' J. Jeremias (1977:142) calcula tambicn ¢
el precio del pan segtin Marcos 6:37, 44 corresponde con estas conclusion
es decir, 1/25 de denario para la media racién (doce joinix y medio |
denario).

Otras fuentes también indican los precios de trigo en tiempos de se v
crisis. Cuando un huracdn destruyé toda la cosecha de trigo en 64 .,
precio de trigo en Jerusalén subid a dieciséis veces su precio normal (
modius por once dracmas).” Durante la hambruna bajo el emperador € Ll
los precios aumentaron trece veces (a un litro por dracma; Ant 3.15.3). ('
estos datos, hay que tener en cuenta dos factores: (1) la situacién de Jerusal
era sumamente desfavorable, por lo que cualquier crisis se sentia con mue
mds fuerza en esa ciudad; (2) sin duda, la especulacién inescrupulosa tu
mucho que ver con estos precios. Las ciudades de Asia Menor nunca viviel
situaciones parecidas a éstas de Jerusalén ni vieron fenémenos inflacion:n
parecidos a los que describe Josefo (si sus datos son exactos).

ESPECULAR CON LA NECESIDAD HUMANA
ES PECADO GRAVE

Tanto los que producen bienes materiales como los que
encargan de distribuirlos comercialmente merccen
recompensa justa. Sin embargo, cuando un sistema ccondmic
estd estructurado totalmente a favor de los que mas ticnen, p
cuyos beneficios desproporcionados funciona el mercado,
castiga sistematicamente a los que menos tienen, debhe
considerado contrario a la voluntad de Dios y, en efecto, pecad

% Es interesante notar que estos nimeros de 6:6 estdn entre los pocos en el Apocalipsin que o
simbglicos. Juan estd hablando de las crudas realidades econémicas del Imperio Romano, peros
una hipérbole dramdtica para lograr un efecto de impacto sobre la conciencia del oyente/led
' J. Jeremias (1977:141-142), citando a Gén R 13.11; Pea 8.7; M.Sh 11 9. Jeremias cita tamiby
las denuncias rabinicas de los especuladores (“los funestos designios d los que fijun el previo
mercado”, Gén R 13.11 sobre Gén. 2.5 28° 18).

°2 Ant 14.2.2. Es probable que dicho aumento se debicra, en gran medida, i i especaaion
Jeremias 1977:141).
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Parece que los vendedores de trigo de la vision de Apocalipsis
6:6 y los especuladores de Jerusalén en tiempos de crisis creian
firmemente en la ley de oferta y demanda. Su consigna era la de
maximizar sus ganancias sin limite, hasta el tope de lo que el
mercado pudiera aguantar. El amor al dinero suprimia totalmente
el amor al projimo. Aunque esto hoy parezca casi normal, es un
pecado grave. Al caballo negro le preocupan més las ganancias de
los ricos que el hambre de los pobres.

Este problema se hace especialmente agudo con el “capitalismo
salvaje” propio del neoliberalismo. Deben tomarse muy en serio
las reiteradas denuncias que han hecho de esta ideologia tanto el
papa Juan Pablo Il como los episcopados catélicos de muchos
pafses. La globalizacion del sistema econémico mundial hace atn
mas graves los efectos de esta economfa del “mercado libre”.
Muchas veces para controlar la inflacion de la moneda los
gobiernos neoliberales introducen un creciente desempleo
programado. Otras veces se trasladan fabricas a pafses del Tercer
Mundo para explotar la mano de obra barata en el nuevo mercado
laboral globalizado, pero con ganancias para los paises ricos. Si
no hay un claro testimonio cristiano a favor del ser humano,
especialmente del pobre y el marginado, dondequiera que viva, el
neoliberalismo resultarda un verdadero caballo negro
deshumanizador, un culto ciego a las macroestadisticas,” al
Producto Bruto Interno, a las ganancias de los inversionistas y de
la clase empresarial a expensas de los obreros.”

También se juega con la miseria y el hambre de los pueblos
cuando se manipulan el comercio internacional y las instituciones

9 Muchas veces las estadisticas “per capita” engafian, dan la impresién de un bienestar que, en
realidad, disfrutan pocos, y que significa el malestar de muchos. Esas estadisticas “per capita”
suclen significar que los ricos han aumentado sus capitales y los pobres han quedado “de-
capitados”.

"' Iis un escéndalo la gigantesca desproporcion entre las ganancias anuales de los CEO (ejecutivo
mayor, presidente) de las grandes empresas estadounidenses y los sueldos de los tr‘abajadores,
deproporeién muchisimo mayor que en el resto del mundo y pocas veces correspondiente con su
apoite ala productividad. A veces, después de haber arruinado una compaiifa, salen fabulosamente
oo Lambién son escandalosas las ganancias astronémicas de artistas famosos, deportistas y otras
“pwr-onahdades”, sin ninguna relacién con su aporte al bienestar social y humano.
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financieras (Banco Mundial, Fondo Monetario Internacional) en
funcion de los fines politicos de hegemonia de alguna
superpotencia. Esa sombra negra se cierne especialmente sobre los
embargos econémicos de Washington contra Cuba, Nicaragua y
otros paises durante la segunda mitad del siglo 20.*

“Mas no daiies el aceite y el vino™: esta Gltima frase de 6:6 es la mds
enigmatica del texto, pero podria ser la clave de su sentido como también de
otros aspectos del libro. Se trata de un ejemplo de la importancia decisiva que
puede tener un detalle histérico parala comprensién de un texto.” Obviamente,
la expresién tiene que interpretarse en sentido econémico, de acuerdo con la
balanza y los precios del trigo y la cebada.

El pasaje no aclara la razén de la escasez, de los altisimos precios del trigo
y la cebada, y de la proteccion del aceite y el vino. Se han propuesto muchas
explicaciones: (1) hubo una sequia corta, que no alcanzd las raices de olivos
y vides; (2) hubo una sequfa en la primavera, cuando se cosechaba el trigo y
el aceite, pero terming antes del otofio, cuando se cosechaban las uvas y olivas;
(3) los ejércitos solfan destruir las siembras pero no los olivos (que llevan
muchos afios en madurar);”” (4) Dios mand6 proteger el aceite y el vino debido
a su uso litirgico; (5) los lujos de los ricos estaban protegidos,”® mientras las
necesidades bdsicas de los pobres eran carisimas; (6) se recoge la posicién de
varios escritos apocalipticos que sefialan que en los dltimos tiempos habra
escasez de trigo pero abundancia de vino; y (7) se desea comunicar que en
tiempos de crisis y hambruna algunos seguirdn emborrachindose con vino.

El verbo adikeé (“no dafies”, mé adikésés), que cominmente significa
“cometer injusticia”, en el Apocalipsis siempre tiene el sentido de “dafiar,
destruir”. Se usaba desde antiguo en dicho sentido, y es el verbo mds tipico en
el Apocalipsis para comunicar la idea de dafio o destruccién.”
Significativamente, de las ocho veces que adiked tiene el sentido de “dafiar”
en el Apocalipsis, cinco son para que no se haga el dafio.'” Aunque muchas
veces sefiala un juicio divino (Kittel 1:161), en otros casos se refiere a dafios

% Ver la exposicién de 13:17 y Stam 1995B: 132-144; 1996:51-59.

% Ver J. Stam 1993:71-73.

7 Court (1979:60), citando a Ramsay (1907:430-432).

% Sin embargo, debe sefialarse que en aquel entonces el vino no se consideraba un lujo, y mucho
menos el aceite, que se utilizaba para cocinar, ungirse, alumbrar, medicar, y otros usos.

* El Apocalipsis también usa diaftheird, en 8:9, referido a la destruccién de las naves, yenll:18,
cuando se refiere a “destruir a los que destruyen la tierra”. En 22:11, adikeé tiene el sentido de “ser
injusto”; en 2:11; 6:6; 7:2-3; 9:4,10,19; 11:5 (2 veces) significa “hacer dafio”.

' ou mé adikéthé (2:11); mé adikésés (6:6); mé adikésai, mé adikéséte (7:2-3); hina mé
a(‘iikésousin (9:4). ’
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cometidos por seres humanos (11:5). A la luz del uso constante del verbo
adikeo en el libro, es mejor referirlo aqui a algin dafio intencional y violento
contra esos productos, mds que a las consecuencias de una sequia o a una
misericordiosa proteccion divina de los mismos.

Entonces, ;a qué tipo de “destruccion fisica” de los olivares y vifiedos se
refiere esta frase? Un dato histérico parece ofrecer la mejor clave del sentido
de esta expresién. Suetonio relata que en el afio 92 el emperador Domiciano,
al ver la abundancia de vino y la escasez de trigo en Roma —y posiblemente
con la intencidn de proteger el precio del vino en beneficio de los productores
italianos—, emitié un decreto que prohibia sembrar més vifiedos en Italia y
mandaba destruir cada afio la mitad o mas de los vifiedos en las provincias
(Dom 7.2; 14.2; cf. Crén). El decreto provocé fuertes protestas, especialmente
en Asia Menor (Rist 1957:356, 413). El consejo provincial de Asia envié una
delegacion, encabezada por el orador Scopelianus de Esmirna, y lograron la
retraccion del edicto en el afio 93 d.C. Aunque el emperador se crefa dios, se
doblegé ante la presion de los asiéticos, rescindi6 su decreto y después hasta
llegé a mandar castigo para quienes abandonaran los vifiedos.

Entonces, de la misma manera que Juan parodia la voz del comercio
pregonando sus precios criminales, ahora “la voz del comercio” estaria
parodiando (casi citando) a los ricos terratenientes de Asia Menor, quienes,
como chiquillos mimados (“jno dafles nuestros productos de mayor
ganancia!”), protestan ante la amenaza a su lucrativa agroexportacion.'®" Aquf
se revela de nuevo el agudo conocimiento que Juan tenfa de los hechos
econémicos de su mundo. Bajo los Julios y los Claudios, la economia rural de
Asia Menor evoluciond hacia el latifundismo y pasé de los cereales al olivo y
la vid (Rostovsteff 1957 1:184-185,189, 204), ya que éstos rendian mayores
ganancias.'” Asia Menor producia grandes cantidades de aceite y vino para la
exportacion, pero tenfa que importar trigo, especialmente del sur de lo que hoy
es Rusia (Roloff 1993:87; cf. Rostovsteff 1:130, 184-185, 189).

Aunque el decreto de Domiciano s6lo ordend destruir los vifiedos, Juan
tendria muchas razones para incluir el aceite también en su irénica protesta
contra los latifundistas asidticos, porque sabfa que ese era el otro producto méds
importante de su agroexportacién. La Biblia comiinmente resume el sustento
humano con “trigo, aceite y vino”, productos que aparecen juntos también en
muchas profecias de juicio. Juan siempre usa sus fuentes muy libremente, y

UE] pasaje en latin reza: “in provinciis vineta succiderentur, relicta ubi plurimum dimidia parte”.
El verbo succido significaba “cortar, destruir” y podria traducirse al griego por ekdiked, tal como
Juan emplea dicho verbo. Algunos comentaristas reconocen en 6:6 una alusién al decreto de
Domiciano, entre ellos Moffatt, Morris, Swete, Niles, Rist, Salguero y Garcia Cordero.

192 Segiin Durant (1944:319), “El latifundio crecid porque el comercio en ganado, aceite y vino era
mis lucrativo que la produccién de cereales y vegetales”. Durant (citando a Columella) dice que
algunos latifundios eran tan inmensos que sus duefios nunca lograron recorrer toda su
circunferencia.
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parece no haber tenido ningidn reparo en afiadir al decreto de Domiciano el
aceite, el otro producto importante de la agroexportacién asidtica. Aqui, como
en tantos otros pasajes del libro, Juan muestra su profundo y amplio
conocimiento de la vida politica y comercial de su época.'®*

NO CABE DUDA: EN EL MERCADO
SE MUEVEN FUERZAS MUY OSCURAS

Cuanto mas analizamos este tercer caballo, més apropiado nos
parece el color que Juan le ha dado. Juan conocia bien las
injusticias y pecados que impregnaban la vida econémica de su
tiempo. Un examen cristiano de lo que pasa en nuestro mundo
hoy también permite que nos demos cuenta de las fuerzas oscuras
que operan en el terreno econémico.

Por un lado, la corrupcién del “mercado negro” estd mucho
mds extendida en nuestras sociedades de lo que solemos pensar.
En casi todos los paises latinoamericanos el narcotrafico, por lo
menos en su forma “inocente” de lavado de délares, penetra toda
la sociedad, hasta altos niveles de los gobiernos. Hay mucha gente
dispuesta a hacer cualquier cosa para ganar dinero: narcotrafico,
cantinas, prostibulos, tréfico de blancas, turismo sexual, trafico de
organos, trafico de nifios...

Sin embargo, el mal no esta sélo en esos abusos y vicios. A
principios del siglo 21 se dan grandes cambios en el sistema
capitalista y un preocupante colapso de la ética comercial y
financiera: proliferan la especulacién en Wall Street, el “take-over”
(adquisicién) de grandes compafiias sin el menor interés en su
produccién pero si en su posterior venta, el “rescate” de los
bancos corruptos “Savings and Loans” (“ahorros y préstamos”) por
el gobierno estadounidense, y muchos otros fenémenos.

;Y qué decir del consumismo galopante que nos bombardea
cada dia? La propaganda comercial nos seduce constantemente a
desear muchas cosas que no nos hacen falta, y la tarjeta de crédito

19 Ver Stam 1978/1979.
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facilita el proceso de endeudamiento. No cabe duda de que el
sistema actual de produccién y financiacion, sanamente
aprovechado, puede ayudarnos para el bien de nuestra vida. Sin
embargo, en medio de él corre un caballo negro, y no nos
debemos dejar hechizar por la voz seductora de su propaganda.

Hoy dia esta muy de moda hablar del “mercado libre”, y se lo
suele equiparar con el bienestar, la prosperidad y “la democracia”.
El gobierno de los Estados Unidos pretende exigir a todos los
pafses que introduzcan el mercado libre (que él practica s6lo
cuando le conviene). Sin embargo, hay que preguntar: “;libre para
quién?” Sin valores verdadera y radicalmente cristianos en la
practica econémica, el resultado va a ser funesto: “libre para los
poderosos, para aplastar a los pobres y débiles”. Si el jinete de!
caballo negro manda en el mercado, éste jamas podra ser libre ni
servir a la vida de las mayorias.

A VECES EL. CABALLO NEGRO
SE LLAMA AGROEXPORTACION

Evidentemente, a los terratenientes de Asia Menor les
importaba mucho mas sus ganancias por exportacion que el nivel
de vida minimo de sus propios trabajadores. En su afan de lucro,
valorizaban mucho mas lo material que lo humano. Como ya
hemos sefialado, por la ley de oferta y demanda los latifundistas
de Asia Menor concentraron toda la produccion agricola en el
aceite y el vino (Durant 1944:319). El cultivo de cereales para el
sustento de la poblacién se fue sustituyendo con cultivos de lujo
para la exportacién, incluyendo también frutas y flores (Homo
1936:266).

I'ste cuadro parece muy contemporaneo para muchos paises
latinoamericanos, especialmente en Centroamérica. Durante mas
de-un siglo el cultivo de arroz y frijoles, y de otros productos para
| wustento basico, ha sido desplazado por el de una serie de
praductos de exportacion: el café, el azdcar, el banano, I’fi pifia,
el (ke el hale y otros. En aras de una mayor exportacion, se
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quit6 cada vez mas tierra a la produccion para consumo interno.
Como resultado, muchas veces estos paises, agricolas por
naturaleza, tienen que importar arroz, frijoles, trigo y otros
productos agricolas necesarios. Asi, los pobres terminan pagando
los precios altos de la canasta basica, mientras los ricos buscan
ganar cada vez mas por sus exportaciones. Cuando toda la
economia se estructura alrededor de la agroexportacion, a favor de
los exportadores y en contra del pueblo mismo, tal sistema se
constituye en pecado.'™ ;

Juan llama a su libro “las palabras de esta profecia” (1:3).
Nunca debemos olvidar que la profecia biblica es siempre un
mensaje de justicia.'” El profeta Juan, al igual que los profetas del
Antiguo Testamento, se preocupaba muy especificamente por los
pormenores de la situacién de los pobres y denunciaba los precios
injustos y los pecados econémicos de su mundo. Para apreciar
este aspecto muy practico del mensaje del Apocalipsis ayuda
grandemente un conocimiento mayor de la historia del Imperio
Romano a finales del siglo 1.

Juan tenia todas las razones del mundo para no inmiscuirse en
los problemas sociales y econémicos del Imperio Romano. La
iglesia estaba amenazada y ya comenzaba la persecucion. A Juan
podrian haberle bastado los problemas que afectaban el bienestar
institucional de la iglesia: el culto al emperador, la represién y
hostigamiento de los fieles (¢l mismo estaba preso), y la debilidad
interna de las comunidades de fe. Sin embargo, a este profeta le
preocupaba no sélo la sobrevivencia de la iglesia sino también la
sobrevivencia humana. Por eso, aunque sus denuncias sociales y
econdmicas le complicaban “innecesariamente” su lucha, Juan
levant6 la voz en protesta enérgica contra los “pecados no-
religiosos” que le rodeaban. Es obvio que Juan conocfa bien toda
esa realidad, que le preocupaba profundamente, y la carga fuerte

'% Aqui merece especial mencién el grave problema de la desnutricion en América Latina, una de
las manifestaciones del caballo negro en nuestro tiempo.

1% Por eso es muy importante el final del capitulo 2 de los Hechos de los Apéstoles: el Espiritu
pentecostal en seguida produjo una atrevida redistribucién de bienes en favor de los pobres.
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del Espiritu le impulsaba a defender a las victimas de estos
pecados econémicos. -

UN PROFETA CON LA CABEZA EN EL CIELO
Y LOS PIES EN LA TIERRA

A primera vista, el Juan que aqui protesta contra los precios de
la canasta basica no parece ser el mismo de los capitulos
anteriores. A finales de la vision del trono celestial, Juan estaba
escuchando un coro de millones de millones de angeles; ahora
escucha el clamor de los pobres y hambrientos por los precios
exorbitantes de trigo y cebada. El mismo profeta que acaba de ver
el cielo (caps. 4-5), ahora (apenas seis versiculos después) esta
mirando la canasta basica de la subsistencia de los campesinos. Al
igual que los profetas antiguos, Juan vivia en plena comunién con
Dios y en contacto profundo con la realidad humana.

Ademas, como hemos senalado antes, Juan escribe con un
énfasis pastoral para la vida presente de los fieles. Aun cuando
escribe del futuro, lo hace en funcién del presente, en los términos
y el lenguaje de su presente y el de sus lectores.'” Por eso, aun
cuando Juan anticipa tribulaciones escatoldgicas (“la Gran
Tribulaciéon”), jamas quita su mirada de las tribulaciones reales e
inmediatas (jtambién grandes!) que sufren sus propios lectores. En
ning(n momento proyecta todo al futuro, olvidando el presente,
ni se afsla de la realidad histérica para vivir alienado en un futuro
escatoldgico. Su “apocalipticismo” no es “escapista”.

Para ser profeta no basta tener la cabeza en los cielos.
Tampoco para ser cristiano hoy, ni para ser pastor. Los profetas y
los verdaderos pastores, como Juan, tienen los pies bien puestos
en la tierra. Han visto a Dios, pues sin una visién de Dios no
serian profetas, pero en cada situacion perciben también, a la luz
de ese Dios que han visto, la necesidad y el sufrimiento humanos.

1% yer “Introduccion general” en tomo I (Stam 1999A), pp. 17-19 y passim; ver también nuestra
exposicion de 14:20; 17:9-11 y 18:9-19.

P
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Sin una clara visién de la realidad histérica, tampoco serian
profetas. Los verdaderos cristianos hoy, como Juan y los profetas,
viven su fe en medio de las realidades de su mundo, y viven su
mundo en la plena claridad y fuerza de su fe.

d. Cuarto sello: el caballo verdoso amarillentb (6:7-8)

El adjetivo jloros (cf. “cloro” en espafiol) se usaba cominmente para
“verde” o “vegetacién” (Mr 6:39; Ap 8:7; 9:4); el sustantivo jloé (que no
aparece en el Nuevo Testamento) significaba “verdura tierna, hierba naciente,
césped” (LSJ I1:785). Con este adjetivo, en si, esperariamos encontrar un
caballo de vida y salud. Sin embargo, Juan nos ha preparado una sorpresa con
este color.'” El adjetivo jléros tenfa también otro sentido en el griego extra-
biblico. En el lenguaje médico describia el color de un enfermo que estaba
cerca de morir. También se usaba para referirse a un caddver putrefacto.'”® En
Levitico 13:30 y 32:36 Lxx, aunque con otro adjetivo (xanthos; xanthizomai),
el amarillo es el color de las manchas leprosas. Asi, la promesa de vida de
Jjléros toma repentinamente, por decirlo asf, color cadavérico y olor a muerte.

A diferencia de los anteriores, el jinete del caballo amarillento no trae nada
consigo al salir (como el arco del primero y la balanza del tercero), ni se le da
ningin objeto (como la corona al primero y la gran espada al segundo). Més
bien se le identifica por su nombre y por el nombre de su acompaiiante: se
llama “Muerte”,'” y le sigue “Hades”.'"® ;Y bastaba con esos nombres
horrendos! A menudo en las Escrituras la Muerte y el Hades son
personificados (1Co 15:26),'" y 1a mayoria de las veces aparecen juntos, casi
como gemelos o siameses.

"7 Debe notarse que entre los caballos de Zacarfas no aparece ninguno de color verde ni amarillo;
son rojo, negro, blanco y tordo (salpicado, o gris).

1% Alford (1958:616) cita a Callistratus (probablemente un gramitico alejandrino del siglo 4 a.C.),
que dice que este color era sintoma de una pronta muerte. ArndtG 891 describe jiéros como el
color de un enfermo (Hipécrates, Tucidides, Méaximo Tirio). Cf. Prigent (1981:112); Ford
1975:108; LouwN 79:35.

' En el versiculo siguiente (6:8) el mismo sustantivo griego, thanatos, significard “peste”, como
era comun en el griego y el hebreo. Pero aqui debe traducirse “la Muerte”, porque va unida con
Hades y porque enseguida se dice que la Muerte mata “por medio de la espada, el hambre, las
epidemias [o pestes], y las fieras de la tierra”.

1% El término hadés derivé de la mitologia griega, en la que significaba el mundo subterrineo de
los muertos o el dios-rey de ese mundo, quien guardaba “las llaves del Hades”.

""" Segiin Jer 9:21, la muerte sube por las ventanas de las casas, y pastorea a los muertos hacia el
Seol (Sal 49:14-15); Is 28:15,18 habla de pactos con la muerte y con el Seol. Se acentia el apetito
feroz de ellos (Pr 27:20; 30:16; Job 18:13-14; Hab 2:5). En la literatura ugaritica, cuando Mot, la
muerte, tiene hambre, devora su comida con las dos manos (Anchor V1:923). Pero a esta pareja
devoradora de sus victimas, Dios ha devorado con el poder de la resurreccién (Is 25:8; 1 Co 15:54;
2 Co 5:4, “sorbida, tragada”). *
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Mis que el simple hecho del fallecimiento fisico, o mds que meramente “la
morada de los muertos”, aquf Muerte y Hades se refieren a todo un sistemna
organizado contra la vida. Es el “imperio‘de la muerte” de que habla Hebreos
2:14 y el “dominio de la muerte” de Romanos 6:9 (cf Ro 5:14,17,21); segin
Bernabé 16.9, la muerte es esclavitud. Por eso a la muerte se la llama, con una
fuerte personificacién, “el rey de los terrores” (Job 18:14). Se la entiende como
una fuerza diabdlica opuesta a Dios mismo y, por lo tanto, anti-vida en
esencia.'"?

A esta pareja fatidica se le concede “autoridad” (exousia) para matar a una
cuarta parte de la humanidad.'"” También se especifican los instrumentos de su
accion mortifera: espada, hambre, pestilencia,''* y fieras de la tierra (6:8). Debe
notarse que solo de este jinete se habla especificamente de autoridad; a
ninguno de los otros jinetes se le otorga exousia.''’ Este sustantivo muy
importante confirma el sentido del doble nombre como tinica caracteristica de
este jinete: este caballo tan ligubre es portador del poder de la muerte.

Si analizamos mds detenidamente los cuatro instrumentos con que este
jinete mata, descubrimos algo muy significativo. Los instrumentos
corresponden exactamente a los del segundo, tercero y cuarto caballos: el
caballo rojo mata con espada (6:4), el negro con hambre (6:6) y el amarillento
con peste (6:8). Todas esas fuerzas asesinas operan bajo una sola autoridad: la
de la Muerte y el Hades. Sin embargo, entre las armas de la Muerte aquf no
aparece el arco que lleva el caballo blanco. Por una férmula muy antigua, y por
la simetria del mismo pasaje, los instrumentos debian ser cuatro y lo légico
serfa que coincidieran con los de los cuatro caballos (arco, espada, hambre y
peste).'' Sin embargo, el autor, quien generalmente suele ser muy ordenado
y simétrico, no sigue aqui su propio esquema sino que omite el arco del caballo
blanco y afiade las fieras.""” Esto nos permite concluir que el victorioso poder

' Bultmann (Kittel I11:15) sefiala que la Muerte es personificada como cnemiga de Dios y de la
vida (1Co 15:26; Ap 6:8; 20:13-14). Como sefior de la muerte, ¢l diablo se opone a todo lo que
significa vida, la cual es dada por Dios y es propia de Dios (I1:862-863). Por eso el diablo, el
pecado y la muerte suelen andar juntos.

" “Dar autoridad” (didonai exousia) aparece también en 2:26 (autoridad de Cristo para los
vencedores); en 9:3, es impersonal; en 13:4-5, 7, de la bestia; cf. 17:13, de los diez cuernos.

"* La misma palabra thanatos, que al inicio de 6:8 significaba “la Muerte”, aquf tiene que
significar “pestilencia” (“epidemia” o “peste”, en lenguaje mds moderno). Tal significado de la
palabra era frecuente (2:23; 18:8).

"'* Por error, RVR y otras versiones dicen que al caballo rojo le fue dado “poder” para quitar la
paz. El gricgo sélo dice “se le dio el quitar la paz” (que quitara la paz).

"' Juan hubiera podido encontrar una base para incluir el arco entre estos cuatro, ya que el mismo
pasaje de Ezequiel habla de ““flechas fatidicas” de juicio (Ez 5:16 NBE; “perniciosas saetas” RVR).
""" Juan cambia la posicion de “fieras” desde el segundo lugar en Ez 5:17 al ltimo lugar en 6:8,
logrando as{ que los tres primeros instrumentos se correspondan con los caballos dos al cuatro. El
caballo blanco, que Juan antepone a los jinetes de la muerte, queda fuera de las plagas de 6:8.
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del caballo blanco (6:2), a diferencia de los otros tres, no estd bajo la exousia
del caballo amarillento."'®

Atin hay mds respecto a estos cuatro instrumentos de muerte. La férmula
cuadruple al final de 6:8 se basa claramente en Ezequiel 14:21, donde Dios
amenaza con enviar sobre Jerusalén cuatro juicios terribles, “espada, hambre,
fieras y pestilencia” (Lxx: romfaia, limos, théria ponéra y thanatos).'"
Férmulas parecidas, de tres y cuatro miembros, abundan en Jeremias y
Ezequiel paraexpresar los azotes escatol6gicos de laira divina.'™ Sin embargo,
muy significativamente, el injco pasaje del Antiguo Testamento que menciona
el porcentaje de victimas es Ezequiel 5:12, pero no habla de la cuarta parte sino
de terceras partes.'”' En seguida Ezequiel 5:17 menciona los mismos flagelos
de Apocalipsis 6:8: hambre, fieras, pestilencia y espada.'??

Con este trasfondo, podemos entender el mensaje del final del relato de los
caballos (6:8). Con estos “dolores de parto del fin” (Mt 24:8; Mr 13:8) los
juicios divinos comienzan a asumir cardcter escatoldgico, mas alld de lo
normal de la historia, en cumplimiento preliminar de las amonestaciones de
Ezequiel. Sin embargo, Dios en su gracia y paciencia comienza con una
medida mds moderada que la anunciada por ese profeta, es decir, con la cuarta
parte en vez de las terceras partes.'* Dada la gran importancia simbélica de los
nimeros en esta literatura, el cambio de las terceras partes de Ezequiel por la
cuarta parte en Apocalipsis 6:8 serfa un mensaje de esperanza y un llamado al
arrepentimiento. El juicio escatolégico comienza no con la amenaza de

"8 Carballosa 1997:132-134 argumenta desde la relacion intima de los cuatro jinetes, pero no
considera las evidencias de la relacién antagénica entre el primero y los demds. La premisa de que
los cuatro tienen que ser necesariamente malos va contra las evidencias.

" Elusoen 6:8 de la palabra romfaia en lugar de majaira (6:4) para referirse a “espada” se debe,
obviamente, a la influencia de estas listas de la Lxx. No implica ninguna diferencia de sentido
entre 6:4 y 6:8.

"% Los mismos cuatro azotes aparecen juntos sélo en Ez 5:17 (hambre, fieras, peste, espada) yEz
14:21 (espada, hambre, fieras, peste). Mucho més comtn era la lista de tres azotes: espada,
hambre, y peste (dieciséis veces en Jeremfas y cuatro en Ezequiel). Ez 33:27 nombra espada, fieras
y pestes. La fuente de todos estos pasajes parece ser Lv 26:19-26, que describe siete castigos
(castigo completo). 2 Bar 25-29 habla de doce castigos.

"' La divisién en terceras partes se basa en una accién profética anterior de Ezequiel de raparse
la cabeza y dividir los cabellos en tres partes con una balanza. Una tercera parte la quemd con
fuego, otra tercera parte “la cortd con espada alrededor de la ciudad”, y otra tercera parte la
esparcid al viento (Ez 5:1-2).

"2 El orden de estos flagelos fluctia mucho en los textos del Antiguo Testamento. Parece claro que
en Ap 6:8 el autor los colocé en el mismo orden de los caballos dos a cuatro: espada, hambre y
epidemias, y complet6 la lista con “fieras” en dltimo lugar.

' Eso es atin mds evidente por el hecho de que las terceras partes de Ez 5:12 parecen sumarse e
indicar una destruccién implicitamente total. Otros pasajes también indican un exterminio total en
estos juicios: serdn “consumidos” (Jer 14:12,18; 44:18,27), “exterminados” (Jer 24:10) “hasta
acabar” (Jer 27:8). En el Apocalipsis, las terceras partes sélo vendran después, con las trompetas,
y la destruccién total con algunas de las copas de ira (cap. 16).
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destruccién total, o de una tercera parte, sino con la reduccién simbdlica a una
cuarta parte.

Con esta descripcion de la autoridad mortifera del cuarto caballo (6:8), el
autor logra varias metas: (1) sefiala que estos juicios comienzan a asumir cierto
cardcter escatolégico; (2) destaca que los juicios comienzan en una escala
mucho menor de lo que Jeremias y Ezequiel habian anunciado; y (3) provee
una conclusi6n al relato de los jinetes y una recapitulacién de su significado.'®!
Sin embargo, en este epitome llama la atencién que Juan excluye al primer
Jjinete de la exousia del caballo amarillo y de sus cuatro instrumentos mortales.
Es obvio que los caballos rojo, negro y amarillo son fuerzas de violencia y
muerte; en el mismo relato, cada uno de ellos produce estragos. En cambio,
parece que el autor separa adrede al primer jinete de los tres que le siguen, y
eso apoya la hipétesis de que el primer jinete simboliza la marcha victoriosa
del evangelio de vida en Jesucristo.

Otra evidencia, de tipo macro-estructural, también favorece Ila
interpretacidn del primer jinete como el evangelio (o la Palabra de Dios, Reino
de Dios, o Cristo mismo). Veremos mds adelante que el séptimo sello (8:1-5)
consiste precisamente en las siete trompetas que se reparten dentro de la media
hora de silencio (8:6-11:19). Asi, estructuralmente, los siete sellos concluyen
no con el séptimo sello sino con la séptima trompeta (11:15-19). En ese caso,
el primer sello y la séptima trompeta (como fin del dltimo sello) constituyen
una inclusio. Al inicio se simboliza la carrera triunfante del evangelio (caballo
blanco), y al final se proclama jubilosamente el triunfo definitivo del Reino de
Dios (séptima trompeta). Al primer sello le siguen seis sellos que son de
severos juicios (guerra, 6:4; hambre, 6:6; peste, 6:8; persecucién, 6:9-11;
terremoto y juicio, 6:12-17). Luego, las seis primeras trompetas presentan
juicios cada vez mds horrendos (fuego, 8:7; mar ¢onvertido en sangre, 8:8-9;
aguas amargas, 8:10-11; astros oscurecidos, 8:12; langostas torturadoras, 9:1-
12; y caballos-dragones, 9:13-21). Sin embargo, la séptima trompeta es
radicalmente diferente de las seis que la anteceden, asi como el primer sello de
los seis que le siguen. En este esquema, muy hermoso por cierto, Jesucristo es
el Alfa y la Omega, el principio y el fin. Todas las pruebas y los juicios estdn
dentro del marco abarcador del triunfo del evangelio del Sefior de sefiores.

Esta pareja de la Muerte y el Hades, en efecto, no tiene futuro. Desaparece
del libro del Apocalipsis hasta el pendltimo capitulo.'” Allf el profeta revela
que después del Juicio Final (20:12-14) “la muerte y el Hades entregaron los
muertos que estaban en ellos... Y la muerte y el Hades fueron lanzados al lago

" Asi lo afirman, con diferentes interpretaciones de la recapitulacién, Prigent (1981:113), Caird
(1966:80), Farrer (1964:100), Charles (1920 I:170) y Cerfaux-Cambier (1966:74). Escribe Prigent
(1981:113): *;C6émo no reconocer aqui una recapitulacién alusiva al segundo caballo (espada), el
tereero (hambre) y el cuarto (peste)”?

"* Hay una mencién anterior en 1:18, donde se afirma que Jesucristo ya posee las llaves de la
Muerte y del Hades.
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del fuego” (20:13-14, RVR). En realidad, todo el libro del Apocalipsis es la
larga historia de la victoria de Jesucristo, el autor de la vida, sobre estos dos
enemigos, la Muerte y el Hades. jGloria por siempre al que ha vencido y es
digno de abrir los sellos!

NECROFILIA: LA MUERTE NOS FASCINA

Parte de la seduccion del “imperio de la muerte” es su poder de
fascinacién. La muerte tiene dos armas contra nosotros: el temor
(Heb 2:14-15) y la fascinacion que produce. En efecto, la muerte
aparece como un misterio que atrae irresistiblemente nuestra
atencion. En la psicologia moderna esta atraccién se llama,
paraddjicamente, “necrofilia”, es decir, “amor a la muerte” (la de
otros, por supuesto, no la propia).

Esta atraccion se evidencia cuando ocurre un accidente fatal en
la calle o, por cualquier otra razén, hay un cadaver a la vista. En
seguida se reine una cantidad de gente, curiosa y pensativa, a
presenciar la situacion. Cuando un gobierno aplica la pena de
muerte, la gente quiere verla por television.'* Alguien ha dicho
que nadie quiere que otros mueran, pero todos quieren estar
presentes cuando ello ocurre.

Esta fascinacion con la muerte, y cierto macabro placer frente
aella, es un motor poderoso para la guerra y el crimen. A menudo
la formacion militar intenta cultivar deliberadamente este encanto
mortal.

Las tropas mas selectas de Francisco Franco se apodaban “los
novios de la muerte”. Durante una conferencia que pronunciaba
Miguel de Unamuno en Salamanca, el conocido falangista Millan
Astray interrumpi6 con la famosa consigna fascista: “jViva la
muerte!” Unamuno respondié: “He sido muy amigo de la
paradoja, pero de ésta no, porque esta paradoja es la necrofilia”.

?¢ Karl Barth (ChurchDog 111/4:413) sefiala que cuando el gobierno suizo ejecutaba traidores
durante laIT Guerra Mundial, sobraban voluntarios para hacer de verdugo. Eso revela, segtin Barth,
“el Hitler que llevamos dentro de nosotros”.
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En ese momento nacié el término. Los falangistas respondieron:
“Viva la muerte; abajo la inteligencia”.

EN LA HISTORIA HAY QUE TOMAR PARTIDO:
O ESTAMOS CON LA MUERTE, O ESTAMOS CON LA VIDA

Estarfamos muy equivocados si concluyéramos de este pasaje
que la guerra, el hambre, las epidemias y demas catéstrofes son la
voluntad de Dios, el castigo divino ante el cual no hemos de hacer
nada. Mas bien, como hemos sefialado, los sellos corresponden
esencialmente al proceso histérico que Jests describié como
“principio de dolores, pero atn no es el fin”. Mas que castigos
divinos, los sellos son fendmenos esencialmente naturales que nos
llaman al arrepentimiento.

No es Dios quien provoca las guerras del caballo rojo; son
seres humanos pecadores. Las causas del hambre que trafa el
caballo negro, como hemos visto, eran estructurales. Elhambre no
se debia ni a sequias ni a los frecuentes terremotos de la zona, ni
a ninguin otro fenémeno parecido, sino a un sistema econémico
injusto en Asia Menor, basado en wuna agroexportacion
desequilibrada. En América Latina, y en otras partes del mundo,
sistemas econémicos injustos han causado hambre y muerte para
millones de seres humanos. Los proyectos neoliberales obligan a
muchos gobiernos a reducir, hasta casi eliminarlos, sus
presupuestos para salud publica, vivienda y educacion. Muchas
veces la inflacion y la especulacion someten a muchos miles de
nifios al hambre y a la desnutricién, las cuales pueden dafar
severamente su desarrollo fisico, mental y psicolégico.

Otra “arma” del caballo amarillo son las pestilencias o
epidemias (6:8). Cuando los gobiernos recortan sus programas de
salud puablica, comienzan a reaparecer enfermedades antes
controladas. Por otra parte, hoy dia el cancer y el Sida infunden
terror en todos. La atencion médica de calidad se vuelve
astronémicamente costosa, mientras desaparecen las posibilidades

o
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de atencién médica para los pobres, cuya vida parece tener cada
vez menos valor.

Cualesquiera que sean las causas del hambre y la enfermedad
que nos rodean hoy, los cristianos no podemos, de ninguna
manera, quedarnos pasivos ante los que sufren. Al igual que Juan
de Patmos, tenemos que informarnos sobre la realidad de nuestro
mundo y actuar proféticamente. Y en la medida en que tanto
sufrimiento humano se deba a sistemas injustos, estamos llamados
a denunciar esas injusticias y a luchar contra quienes las
fomentan. jEstamos llamados a una lucha sin cuartel contra el
caballo amarillo!

2. Quinto sello: martires
bajo el altar celestial (6:9-11)

°Cuando el Cordero rompio el quinto sello, vi debajo del altar las
almas de los que habian sufrido el martirio por causa de la palabra
de Dios y por mantenerse fieles en su testimonio. '°Gritaban a
gran voz: «;Hasta cuando, Soberano Senor, santo y veraz, sequiras
sin juzgar a los habitantes de la tierra y sin vengar nuestra
muerte?» ''Entonces cada uno de ellos recibio ropas blancas, y se
les dijo que esperaran un poco mas, hasta que se completara el
nimero de sus consiervos y hermanos que iban a sufrir el martirio
como ellos.

a. Una teologia del martirio (6:9)

El quinto sello introduce otro de los temas del discurso escatolégico de
Jests: la persecucién (Mr 13:9-13; cf. Mt 23:29-31). El contraste con los
anteriores sellos (los jinetes), y con el que sigue (el terremoto, 6:12-17), es
marcado. De las fuerzas de la muerte (6:3-8) Juan pasa a las victimas de esa
violencia, que ahora viven como vencedores ante la presencia del Sefior.!”

" NBE: “vi al pie del altar, con vida”, a los mrtires. “Alma” significa que viven, con o sin
cuerpo. Los mértires son “almas” no porque carecen de cuerpo, sino porque tienen vida. Aquf Juan
agrega al altar de incienso (estrictamente, tinico altar en el cielo) una caracterfstica del altar de los
holocaustos.
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Después de los cuatro primeros sellos, que eran todos muy paralelos y de igual
extension, el quinto sello cambia el formato y es mds largo (aunque mas corto
que el sexto)."” Con el sexto sello (6: 12-17) Juan volverd a los victimarios. Los
madrtires descansan entre dos cuadros de violencia (6:3-8 y 12-17). Las
victimas de la tierra son vencedores en el cielo; los victimarios ahora son
vencidos y aterrorizados bajo la ira divina (6:16-17).

Segin la teologfa del sacrificio del judaismo, la sangre de la victima debia
correr hasta los pies del altar (L.v 4:7; Ex 29:12), para lo cual el altar tenfa
canales especiales. Y puesto que “la vida estd en la sangre” (Lv 17:11,14), se
podria decir que el mismo mdrtir, representado por su sangre derramada, estaba
al pie del altar. Con ese trasfondo, el cuadro que presenta este texto tiene un
profundo significado teoldgico. Los mdrtires, asesinados en la tierra por los
poderes hostiles, son realmente corderos sacrificiales junto con el Cordero,
degollados como Cristo sobre el altar (esfagmenon 5:6; 6:9). En ese sentido
Pablo habla también de ir “completando en mi mismo lo que falta de las
aflicciones de Cristo” (Col 1:24; cf. Fil 2:17). En su muerte, los martires se han
identificado con el sacrificio de Cristo mismo.

En este texto también estd presente una segunda tradicién judia, que parte
del relato de Cain y Abel, segun la cual toda sangre derramada injustamente
clama a Dios desde la tierra (Gn 4:10).'” Segtin fuentes rabinicas, la tierra se
niega a absorber la sangre de los asesinados, la que se mueve y burbujea
constantemente para reclamar justicia.” Jests, en su mordaz denuncia de los
fariseos y escribas (Mt 23; Lc 11:37-54), apela al mismo argumento:

Asi recaerd sobre ustedes la culpa de toda la sangre justa que ha sido
derramada sobre la tierra, desde la sangre del justo Abel hasta la de
Zacarfas, hijo de Berequias, a quien ustedes asesinaron entre el santuario
y el altar de los sacrificios (Mt 23:25; cf. Lc 11:50-51; Heb 11:4).""'

' El autor seguird el mismo esquema bdsico con las trompetas y las copas: los cuatro primeros
breves, en un mismo formato sencillo (8:7-12, trompetas; 16:2-8, copas); quinto y sexto mas largos
(9:1-21); y un paréntesis entre sexto y séptimo (cap. 7, antes de séptimo sello; 10:1-11:14, antes
de la séptima trompeta; 16:13-16, antes de la tltima copa).

" Cf. Job 16:18-19;1s 26:21; Sal 9:12; Heb 12:24; Ap 18:24. Una tradicién relacionada se refiere
a los sueldos no pagados (que también causaban muerte), que claman desde la tierra: Dt 24:15; Job
31:38-39; Mal 3:5; Stg 5:3-4. Especialmente importante, este lenguaje se usa respecto al “clamor”
y el “gemido” del pueblo oprimido (Ex 2:23-24; cf. Ro 8:22-23, 26; Ap 6:10).

10 Kittel I:7 (cf. 1:626), citando fuentes rabinicas (jTaan 69a, 56; Dt.r.2 a4.41); ver StrB 1:940-942.
Cf. Ez 24:7-8 (NIDOTT 111:155).

"' No queda claro a cual Zacarias se alude aqui; parece ser Zacarias hijo de Joiada (2Cr 24:20;
seria la dltima victima inocente por ser Cronicas el iltimo libro del canon hebreo; cf. 1R 1:50). El
autor de Zacarias se llama “hijo de Berequias” (1:1 como en Mt 23:35), pero no hay evidencias
de su martirio. Otros lo identifican como Zacarias hijo de Baris, matado en 70 d.C. (GJ 4.5.44335;
ver StrB 1:940-94 1 y SnJer, ad loc).
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El clamor de la sangre de Abel y otras victimas de la violencia era un tema
importante también en la literatura apocaliptica, especialmente en / Enoc, obra
compilada durante varios siglos, donde aparece en diversos estratos. El pasaje
més explicito data de mas de un siglo y medio antes de Cristo:'*

Y vi los espiritus de los hijos de los hombres que habifan muerto, cuyas
voces llegaban hasta el cielo, quejdndose.

Entonces pregunté a Rafael, el dngel que estaba conmigo: “;De quién es
este espiritu, que se lamenta y cuya voz alcanza asf (el cielo)?”

Me respondié: “Este es el espiritu salido de Abel, al que maté Cain, su
hermano, al que denuncia hasta que perezca su simiente sobre la faz de la
tierra y desaparezca su estirpe de'la raza humana” (1 En 22.5-7).

En esta version, las almas de los muertos estidn conservadas en cavidades
grandes en un monte alto, desde donde claman a Dios. Desde el cielo se
observa que la tierra esté llena de sangre, y esa misma sangre lleva su grito al
cielo (9:1-2,10). Segiin el “libro de las pardbolas” (I En 37-71), escrito entre
50 a.C.y 100 d.C.,'” “en esos dias se habré elevado la plegaria de los justos
y la sangre del justo desde la tierra ante el Sefior de los espiritus” (47:1). Los
santos del cielo y de la tierra unirdn sus voces “y bendecirdn el nombre del
Sefior de los espiritus por la sangre de los justos que fue derramada... para que
se haga justicia y no haya de ser eterna su paciencia” (47.2). Cuando el
Principe de dias se sentd en su trono, y los libros se abrieron, los santos se
llenaron de alegria, “pues se habfa cumplido el cémputo de la justicia... y la
sangre del inocente era reclamada ante el Sefior de los espiritus” (47:3). ¥ Los
paralelos con Apocalipsis 6:9-11 son impresionantes.'®’

En otro escrito Esdras pregunta: “;Hasta cuando?”, y Uriel le responde:
“Tu no puedes correr més rapido que el Altisimo” (4 Esd 4.35). A la misma
pregunta por las almas de los justos, el arcingel Jeremiel le contesta: “Hasta
cuando esté completo el niimero de aquellos como vosotros... porque €l ha
medido los tiempos por nimero, y no se movera hasta que esa medida esté
completa”. Y afiade: “Pregunta a una mujer que esta encinta si, cuando se le
han cumplido los nueve meses, su vientre podria retener més al nifio que lleva
adentro” (4:36-40)."%¢

Este trasfondo confirma que la oracién de los mértires (como también las
oraciones de los santos, segin 8:2-4) era un reclamo de justicia.

12 Libro de los vigilantes, anterior al 166 a.C. (DiezM 1V:21).

1% DiezM IV:21-23; otros lo fechan a principios del siglo 1 d.C. (Schiirer, Nickelsburger, Collins)
o a fines del mismo (Knibb, Dunn, Charlesworth).

13 1 a traduccién de la dltima frase es de Charlesw 1:35.

1% Ver también / En 87.1; 89.15, 57, 69; 97.3-5; 104.1-4 gr. Ideas similares aparecen en otros
escritos: 4 Esd 4.35; 15.8; TMoi 9.6-7; TAbr 13.1-3 (Abel presidiré el juicio final sobre el mundo
entero); Ascls 9.6-7; 1 Mac 2.29-38; 2 Mac 8.3.

136 Traduccién personal a base de Myers 1974:165 y Charlesw 1:531.
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Especificamente, los mértires protestan por la demora de la justicia que habri
de vengar su sangre. En el judaismo existia mucha tradicién para este tipo de
plegarias justicieras que se presentan como voz que clama por la sangre
derramada.

Aunque el relato del quinto sello tiene mucho en comiin con las tradiciones
apocalipticas, tiene también elementos propios que corresponden a la teologia
de Juan. EI énfasis en el martirio “por causa de la palabra de Dios y el
testimonio que tenfan” (6:9) es propio de Juan de Patmos."”’” También
pertenecen a Juan la figura de la sangre al pie del altar, la referencia misma al
thusiastérion (altar), muy tipica de su teologia, y el participio esfagmenon
(inmolado), que Juan suele usar respecto al Cordero (5:6, 9, 12; 13:8; cf. 18:24,
en contraste con 6:4; 13:3). Todo esto corresponde, muy claramente, a la
teologia del martirio y a la cristologia del Apocalipsis.

b. El reclamo de los martires (6:10)

Los madrtires oran a Dios como “Soberano (ho despotés) Sefior, santo y
veraz” (cf. 3:7). El titulo despotés sefiala a alguien que ejerce autoridad total
sobre otro y solia aplicarse al amo de esclavos (1Ti 6:1; LouwN 37:63). Los
creyentes de Jerusalén también dirigieron su oracién a Dios como despota
(vocativo), asociando el término con el poder de Dios como Creador (Hch
4:24)."* Como es obvio, el titulo tenfa también un sentido politico de larga
data, y se usaba de los emperadores romanos, tanto por su poder absoluto como
por su deificacién (Kittel I1:45; LSJ I:381)."* Josefo relata que Eleazar y sus
comparieros murieron por negarse a llamar despotés al emperador (GJ 7.323)
como también hicieron los zelotas que huyeron a Egipto, incluso los nifios
judios (GJ 7.418).

El grito: “; Hasta cudndo?” es clasico en los profetas (Zac 1:12), los Salmos
(79:5,10) y la literatura apocaliptica ({ En 47.2-7; 4 Esd 4.35-37; 6.59; 2 Bar
21.19). Aqui se expresa la impaciencia tanto de los martires glorificados como
de los fieles en la tierra. Este clamor lleva implicito un profundo problema de
teodicea histérica, a saber: si Dios es Soberano, santo y veraz, ;cémo podemos
explicar la larga demora de su justicia?

Con su reclamo, los mirtires demandan que Dios no siga mds “sin juzgar”
alos habitantes de la tierra y “sin vengar” su propia muerte. Por “los habitantes

"7 Aunque los pasajes paralelos de la literatura judia suelen mencionar el nimero que debe
cumplirse (cf. Ap 9:11), en cada caso el grupo referido es diferente: todas las victimas de opresién
(I I:n 47.1-4), los justos (4 Esd 4.35-37), o la humanidad misma (2 Bar 23.4-5). Cf. Bauckham
1993A:51.

"SCIL A Esd 438 3 Mac 3:29; 5:28. Despotés es también una descripcion favorita del Dios
omnipotente en Clemente de Roma (Cor 7.5; 8.2 y passim).

" El adjetivo despotikos también significaba “imperial”; cf. también despoinikos (siglo 6),
pertencciente a la casa imperial (LSJ 1:380-381).
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de la tierra” el Apocalipsis entiende los impios, cuyos nombres no estdn
escritos en el libro del Cordero (13:8; 17:8); son los que persiguen a los siervos
de Dios (11:10) y siguen a la bestia (13:8,12,14)."" La sangre de los mértires
exige una intervencién divina que juzgue (krinein) a estos “mundanos” y que
vengue (ekdikein) su sangre derramada. En efecto, la peticién pide venganza,
pero es evidente que se trata de una venganza justiciera, que volverd a
manifestar la soberanfa, santidad y veracidad de Dios.'"! Su oracién serd
contestada, casi textualmente, con el juicio sobre Babilonia (19:1-2):

«jAleluya!
La salvacion, la gloria y el poder son de nuestro Dios,
pues sus juicios son verdaderos y justos:
ha condenado (krinein) a la famosa prostituta...;
ha vindicado (vengado, ekdikein) la sangre de los siervos de Dios.»

c. La respuesta al reclamo de los martires (6:11)

La respuesta a los martires fue triple: (1) se les dio ropas blancas; (2) se les
dijo que esperaran (3) hasta que se completara el niimero total de mirtires.'*?
Las expresiones estdn llenas de paradoja: estos muertos estin vivos; son
martires fieles que se quejan a gritos contra Dios; son “almas” (;cémo pueden
las almas estar debajo de un altar?) a las que se les pone ropa (;puede vestirse
un alma?) y se les dice que “esperen un poco mds” (; En la eternidad? ; Dos mil
afios?) El mensaje es muy realista: ellos, que han dado su vida por la fe, deben
descansar en la soberania de Dios, quien sabe hasta cuidndo deben seguir los
conflictivos procesos historicos.

La stolé (vestido) de 6:11 era una especie de toga larga y ondulante, que
solia expresar dignidad y alto status social (LouwN 6:174).'*" Era la vestidura
adecuada para la corte (4:4). En el Apocalipsis, la ropa blanca suele asociarse
con el martirio (stolé 7:9, 13-14; 22:14; cf himatia 3:4-5; 19:14). Tiene también

40 Cf 15 24:5, 6, 17; Os 4:1, 3; J1 2:1; 1 En 37.2, 5; (en oposicién a la “comunidad de los justos”,
en 38:1-4); 48:5; 54:6, 9; 55:1; 60:5; 65:6, 12; 66:1; 2 Bar 25.1; 4 Esd 3.34-36. En Qumrén
también “todos los que estdn en la tierra” se contrapone al “ejército de los santos, hijos del cielo”
(Hodayoth 3.19-36; 1QH8.19-36; Burrows 1955:404-405).

41 Cf, Dt 32:41, 43; Jer 5:9, 29; Lc 18:1-8. Ladd (1978:93) sugiere que no son los mismos martires
quienes reclaman, sino la sangre de ellos al pie del altar.

142 ] verbo edothé (“se les dio™) establece una continuidad con los jinetes: al primer jinete le fue
dada una corona; al segundo le fue dado el quitar la paz y también una gran espada; al cuarto le
fue dada autoridad para matar la cuarta parte del mundo. Luego, con el séptimo sello, serd dada
(edothé) a cada arcdngel una trompeta.

3 En Mr 12:38 Jests critica a los maestros de la ley porque les gusta pasear con “ropas
ostentosas” (en stolais). !
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connotaciones de victoria (6:2), alegria, fiesta y bodas (Mt 22:11-12). El regalo
de ropas blancas en el cielo era frecuente en la literatura apocaliptica.'**

Aunque no parezca a primera vista, esta donacién de ropas blancas es, en
efecto, una respuesta profunda al reclamo de los martires. Desde ahora los
martires entran en su victoria, en la comunién con Dios y en la celebracién
festiva del Reino. A la vez, su ropa blanca garantiza la victoria final y
definitiva de la causa por la que han muerto, y su gloria eterna como mdrtires
de la Palabra de Dios. Hay también una probable alusién a Zacarfas 3:1-7,
donde a Josué se le quitan sus vestiduras viejas para vestirlo con “ropas de
gala” como sumo sacerdote. Por medio de su sacrificio, los martires se hacen
compafieros de Jests en su sacerdocio sacrificial. :

Sin embargo, el “ya” de ellos tiene también su “todavia no”, por lo que
tienen que esperar. En una visién parecida de otro apocalipsis cristiano,
contempordneo del nuestro, Abel, Enoc y otros estan revestidos de ropas de
gloria, pero Isafas pregunta por qué atn no tienen ni tronos ni coronas (9:10-
11). El 4ngel responde:

No reciben las coronas y tronos de gloria—sin embargo, si ven y saben de
quienes serdn los tronos y de quiénes las coronas— hasta que el Amado
descienda en la forma en que lo veréis descender (Ascls 9.7, 12).

El descanso, que a la vez se les manda y se les ofrece como don (cf. Ap
14:13; Gn 2:2) hasta que se complete la compaiiia santa de los martires,
implica tanto una teodicea como una respuesta al espinoso problema de la
demora de la parusia. Dios no es indiferente ni a la injusticia ni al sufrimiento
de los justos; mds bien, posterga su accién justiciera conforme a un plan eterno,
que es parte de la misma historia de la salvacién. A eso se debe la demora de.
la parusia y de la ejecucién del juicio divino.'¥

En la respuesta queda claro que el sufrimiento tendrd fin: “hasta que se
completara el nimero de sus consiervos y hermanos que iban a sufrir el
martirio como ellos” (6:11). Como hemos visto, la frase corresponde a un
concepto muy frecuente en la tradicién apocaliptica.'*® Se trata de un
simbolismo cuantitativo que expresa una verdad teoldgica: a pesar de todas las

"] En 62.15-16; 2 En 22.8; Ascls 4.15-17;8.14, 9.9, 24-25; ApAbr 13.14; Eclo 6:31. 4 Esd 2.33-
48 incluye sobre los mértires los mismos temas de Ap 6:11: “vestiduras gloriosas”, descanso, y
“el nimero de los que han sido sellados”. Segtin PastHerm (“*Visiones”, 4.3.5), “el color blanco
representa el siglo venidero, en el que habitaran los elegidos de Dios... que Dios escogiere para la
vida eterna”.

"5 El problema de la demora de la parusfa parece haber preocupado mucho a la iglesia del siglo
1, y diversos autores intentaron resolverlo de distintas maneras. Lucas respondié con un enfoque
de la historia de la salvacién; Juan con su escatologfa realizada; 2 Pedro con su concepto de
eternidad (“un dia es como mil afios, y mil aflos son como un dia™), etc.

162 Bar 23.4-5 (nimero de seres humanos); 30.1-2 (nimero de almas de justos); 4 Esd 4.36-37(de
justos); 6.20-22 (cuando se complete a humillacién de Sién; cf. Lc 21:24); 1 En 47.1-4; 90.20.
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contradicciones histéricas, Dios es soberano y su justicia prevalecerd. Cuanto
peor es la persecucién, mas nos acercamos al fin. Los enemigos del Reino, al
derramar més sangre, simplemente apresuran su propio juicio. Las oraciones
de los fieles, especialmente de los mértires, pueden también adelantar el
proceso histérico (cf 2P 3:12 gr; 1 En 47.1-4).

SANGRE DE MARTIRES, SEMILLA DEL REINO

Estos versiculos vuelven a afirmar la teologia de la cruz y del
martirio que ha venido ensefiando el libro y que volvera a
destacarse en el capitulo siguiente. Los martires, igual que el
Cordero, lograron su victoria mediante la muerte y ahora viven
eternamente en la presencia de Dios. Pueden decir con el apéstol
Pablo que “morir es ganancia”, y gritar (con Zorrilla) a sus
asesinos: “Los muertos que vos matais gozan de buena salud”.

En el Apocalipsis es muy estrecha la relacién entre la muerte de
Cristo en la cruz y la muerte de los martires cristianos. Ellos ahora
reciben el don de ropas blancas (6:11), pero antes, en su muerte,
vencen al dragén “por medio de la sangre del Cordero y por el
mensaje del cual dieron testimonio; no valoraron tanto su vida
como para evitar la muerte” (12:11). Asi, ellos “han blanqueado
y lavado sus tinicas en la sangre del Cordero” (7:14), llegando a
ser participes de su muerte (Fil 1:29; 3:10; Col 1:24).

El Apocalipsis, al igual que mucha literatura apocaliptica,
afirma confiadamente no s6lo que la causa por la que han muerto
los martires vencera al fin, sino también que la muerte de ellos
adelanta la historia hacia esa victoria. En efecto, ellos van
completando la cuota de sacrificio que llevara a la historia a su
plenitud en Cristo. Paradéjicamente, su martirio es testimonio de
que la victoria ya ha sido ganada (12:7-12). El sacrificio y la
muerte de los fieles, a semejanza de los del Cordero, es el método
que Dios tiene para vencer al mal y traer la consumaci6n de su
Reino.

Muchos escritos judios unen la sangre de los martires y sus
plegarias como una fuerza decisiva en la historia:
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En esos dias se habra elevado la plegaria de los justos y la
sangre del justo desde la tierra ante el Sefior de los espiritus. En
esos dias uniran sus voces los santos que moran en lo alto de los

. cielos y rogaran, rezaran, alabaran, daran gracias y bendeciran
el nombre del Sefior de los espiritus por la sangre de los justos
que fue derramada, y para que no sea intil la plegaria ante el
Sefor de los espiritus, para que se les haga justicia y para que
no haya de ser eterna su paciencia” (1 £n 47.1-2).

Los martires parecen haber sido vencidos, pero su sacrificio y
oracion constituyen la quinta fuerza histérica decisiva, a la par de
los cuatro jinetes. Su compromiso hasta la muerte y su clamor
desde el altar son elocuentes ante Dios. Al fin de cuentas, la
historia esta hecha de sangre y de oracion.

£l MARTIRIO: UNA DERROTA QUE ES VICTORIA

Este pasaje contintia el tema del martirio: “vi... las almas de los
que habian sufrido el martirio (esfagmenén, cf. 5:5-6) por causa de
la palabra de Dios y por mantenerse fieles en su testimonio
(marturia, 6:9; cf. 1:2, 9).”"" Eso cuesta confesar a Dios como
nuestro despotés (6:10) y a Cristo como nuestro kurios (11:15;
19:16; 22:20-21)."* El camino del testimonio cristiano es camino
de cruz (via crucis), como lo fue para nuestro Sefior (Mt 16:24).
Sin una theologia crucis del discipulado radical, todo el libro del
Apocalipsis careceria de sentido.

Antes de que Juan escribiera el Apocalipsis, miles de judios
habian muerto por confesar que Yavé era el Gnico despotés. Un
relato de Josefo cuenta que cuando cay¢ la fortaleza de Masada,
los sobrevivientes huyeron a Alejandria y persuadieron a muchos

"’ Aunque la palabra marturia/martus ain no habfa alcanzado su sentido técnico de
“martirio/mdrtir”, es obvio que en el Apocalipsis incluye ese aspecto. Hoy se suele entender
“testimonio” como algo casi exclusivamente verbal.

"% En ¢l Apocalipsis kurios se refiere tipicamente a Dios (Padre), pero también a Cristo, porque
paracl autorel Cordero también es Dios (ver 1:14; 5:8-13; 6:16-17). El Padre ha dado toda exousia
al Hijo (Mt 28:18; Jn 5:26-27) y le ha permitido subir al “trono de Dios y del Cordero” (3:21;
22:3).

et
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judios a reconocer a Dios como “Unico despotés y Sefior nuestro”
(kurion, GJ 7.10)."" Josefo cuenta que estos judios fueron
torturados y asesinados (GJ 10.1), pero no se logré que ninguno de
ellos, ni aun un solo nifio, confesara que César era su despotés (GJ
10.7.10). Mantuvieron su fe “como si recibieran estas torturas y el
fuego mismo con cuerpos insensibles al dolor” (G/7.10.1). Si Dios
es nuestro “duefio absoluto” (despotés), le debemos obediencia
incondicional, aun hasta la muerte.

Unas décadas después (c.106-110 d.C.) Ignacio de Antioquia
fue “conducido desde Siria a la ciudad de Roma a causa de su fe
y fue arrojado a las bestias” por ser discipulo de Cristo (HistEc/
3.36). “Para mi —escribi6 Ignacio a los cristianos de Roma—
mejor es morir en Jesucristo que ser rey de los términos de la
tierra. A Aquel quiero, que murié por nosotros. A Aquel quiero,
que resucité por nosotros” (Rom6.1).'Y casi un siglo después (155-
160 d.C.), Policarpo de Esmirna fue a la hoguera por confesar a
Cristo como su tnico Sefor. Cuando el jefe de policia, de nombre
Herodes, intentaba persuadirle a decir “César es el Sefor” (Kurios
kaisar) y a sacrificar al emperador, Policarpo se negd con toda
firmeza (MartPol 8.2). En seguida el procénsul, Estacio Cuadrado,
hizo otro intento:

Ten consideracion a tu avanzada edad... Jura por el genio de
César... Jura y te pongo en libertad. Maldice de Cristo.
Entonces Policarpo dijo: Ochenta y seis anos hace que le sirvo
y ningln dafo he recibido de él; ;como puedo maldecir de mi
Rey, que me ha salvado?... éyelo con toda claridad: Yo soy
cristiano (MartPol 9.2-10.1).""

El Martirio de Policarpo es la primera de las martiriologias
cristianas que existen hoy y un primer testimonio de la veneracién
de los martires: “Reunidos en jabilo y alegria, nos concedera el

19 Cf. GJ 2.8.1; 7.8.6; Ant 18.1.6, ton monon despotén kai kurion hémon.
'% Debe notarse que tanto Ignacio como Policarpo entendian su martirio como la Gltima

consecuencia del discipulado y la méxima realizacidn de su identificacién con Cristo en su muerte
(Ef3.1; Rom 5.3; Esm 4.2; MartPol 14.2).
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Sefior celebrar el natalicio del martirio de Policarpo” (18.2). EI

martirio como sinénimo de “natalicio” encuentra un eco
contemporaneo en las Gltimas palabras de Dietrich Bonhoeffer:
“Esto es el fin: para mi el principio de la vida”."”' Bajo la dictadura
nazi de Adolfo Hitler, Bonhoeffer se unié con la Iglesia Confesante
que, en su Declaracion de Barmen (1934), afirmé valientemente
que Jesucristo es la tnica Palabra de Dios para la iglesia, de modo
que no puede haber otro Sefior (como Hitler) sobre nuestra vida.

Apocalipsis 6:9-12 nos ensefia que los martires que entregan su
vida por Cristo son verdaderamente vencedores sobre sus propios
perseguidores. El pasaje anticipa que otros tendrén que entregar su
vida, pero su sangre sera la semilla de la iglesia que empujara
hacia adelante la causa del Reino de Dios.

ES CRISTIANO ORAR POR LA VENGANZA?

Estos martires exigen venganza, y la exigen ya. Eso es lo que
dice el texto, y no parece haber manera de suavizarlo." La Gnica
otra vez que aparece ekdikein en el Apocalipsis es en 19:2 (la
respuesta a esta oracién), donde también parece significar
“vengar”. Es el mismo vocablo que se usa en pasajes que prohiben
la venganza (Dt 32:35; Ro 12:19; Heb 10:30). Por eso, muchos
han tildado este pasaje de subcristiano o anticristiano.

Los estudiosos del Antiguo Testamento han tenido vigorosos
debates sobre el significado de los términos hebreos para
“venganza” (especialmente nagam). Mendenhall (1973:76) rechaz6
el sentido de “venganza” en los correspondientes términos hebreos
y griegos, y propuso el sentido de “soberania” (p.ej., Dt 32:35; ISBE
IV:968; AnchorVI1:787), pero se ha demostrado que el paralelo con
Amarna, en que se basaba, estaba equivocado (Anchor VI:787;

! Eberhard Bethge 1970:1245.

" Gr. krineis kai ckdikeis to haima hémén;, ambos verbos tienen un solo complemento: “Nuestra
sangre”. Aunque el verbo ekdikein puede significar también “juzgar” o “castigar”, el complemento
en acusativo (nuestra sangre) y el receptor de la venganza con ek y genitivo (ek ton katoikounton

epi 1és gés) muestran que aqui significa “vengar”, como frecuentemente sucede en la LxX (Kittel
11:444).

T
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NIDOTT 1I1:154; 1V:1148). Todos reconocen que por lo menos
algunos pasajes se refieren a la venganza (Gn 4.23-24; Nu 31.3; Jue
16:28; 1 R 2:5; Pr 6:34). P. Scaer afirma con razén que “la idea de
la venganza pertenece al codigo moral de Israel” (Elwell 1996:795).
Sobre todo, los muchos pasajes que hablan de “vengar la sangre”
(o “vengador de sangre”) parecen exigir ese sentido.

Esto no contradice el descanso que Dios da a los fieles. Sin
embargo, segln el Apocalipsis, los vestidos blancos y el descanso
no bastan. Es claro en todo el libro que son una pendltima palabra,
no la Gltima. Es justo y bueno que descansen, pero también sigue
siendo implacablemente necesario que su sangre sea vengada para
mostrar que, al fin de cuentas, el mal no puede vencer.

La verdad es que una fuerte nota de ira y venganza corre por
todo el libro del Apocalipsis.”* William Barclay (1975:23-24) llega
a decir que “en el fondo del Apocalipsis arde un odio candente
contra el Imperio Romano”."”* En una satirica caricatura, Juan
pinta el Imperio como una bestia, y su ciudad capital (jla diosa
Roma!) como una prostituta. Al contemplar la cafda del Imperio,
se desborda en alegria y alabanza, y celebra esa tragedia historica
como una venganza divina (18:20; 19:1-6).

Respecto a este reclamo de los martires, Alan Boesak (1987:71-
72) ha escrito lo siguiente:

la gente que no conoce lo que es la opresion y el sufrimiento
se escandaliza con este lenguaje biblico. Pero, en efecto, Dios
es el Dios de los pobres y de los oprimidos. Aunque ellos valen
poco ante los ojos de los poderosos y los ricos, su sangre es
preciosa ante Dios (Sal 72:14)... Los oprimidos no ven ninguna
dicotomia entre el amor de Dios y su justicia... Dios tiene que
asumir la defensa de los pobres aun contra cristianos que
gozan de los frutos de la injusticia tranquilamente.'*’

153 Cf. Stam (1979:27-28; 1978:359-360).
154 Traduccién corregida del original inglés.
155 Tres comentaristas peruanos (CBI 1693), que, al igual que Boesak, entienden este pasaje desde

la realidad de los oprimidos, afirman: “Cuando la injusticia se hace tolerable [sic], la indignacion
es un imperativo (Ap 8:5; 11:18; 14:10; 16:19; 19:15)".
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Es cierto que el grito de los martires es una exigencia de justicia
y no de alguna satisfaccion vengativa personal. Sin embargo, es un
reclamo encendido de la pasion de las victimas, de su dolor y
sufrimientos. Es el mismo clamor del pueblo oprimido en Egipto,
que lejos de ofender a Dios, le agrada y lo oye. Un viejo midrash
(Melkita Exodus 18 a 22.22) explica el clamor de las victimas
como prerrequisito de la intervencion divina. A la pregunta:
“;Castigara Dios al injusto s6lo cuando la victima reclama?”, Dios
contesta: “Me apresuraré a castigar al opresor cuando el oprimido
clama mas que cuando no clama”.”*

Estos inquietos martires bajo el altar celestial invierten nuestra
pregunta inicial: ;Es cristiano quedarnos pasivos ante la injusticia
y no exigir la vindicacion de sus victimas? Una paciencia
insensible o cobarde también puede ser un pecado. Callarse ante
el pecado y la injusticia no es sefial de santidad sino un defecto de
caracter."”’

EL DON DIVINO DE LA IMPACIENCIA

Puede sorprendernos descubrir aqui que los santos en el cielo
se quejan nada menos que en presencia de Dios mismo. Sin
embargo, eso no es pecado, y si lo son una paciencia falsa y
equivocada, o un conformismo pasivo. Grandes siervos de Dios
como el Salmista y Elias (1R 19:14), y el mismo Sefior Jesus, han
sido francos y valientes para reclamar a Dios. La misma
implacable pasion por el Reino y su justicia que en la tierra hizo
rebeldes a estos martires, perdura ahora, més alla de su muerte, en

P Kittel 1:626 (levemente adaptado para mayor claridad).

7 Ein las escrituras Dios se enoja frecuentemente, como también Jesis (Mr 3:1-5). Robert C.
Roberts (Universidad de Wheaton) comenta muy acertadamente: “El enojo es una respuesta
correcta a la injusticia, de modo que el no enojarse puede sefialar un defecto de carcter”
(Christian Century 114:19, 18-25 junio, 1997:590). Esto es obvio bajo regimenes como los de
Hitler o Stalin, o ante el racismo o las guerras injustas de agresidn, pero es mds sutil bajo sistemas
como ¢l neoliberalismo, que pretenden absolutizar su ideologfa y convencernos de que “no hay
alternativa’™.
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las exigencias de justicia que ellos expresan a gritos en el cielo.'®
iDios nos conceda la santa impaciencia de los que estan
comprometidos hasta la muerte!

Martin Luther King escribié un libro muy importante titulado:
Por qué no podemos esperar. Una paciencia cobarde simplemente
hubiera perpetuado indefinidamente las injusticias del racismo
norteamericano. Para que haya transformaciones en la tierra, se
necesita una apasionada, terca y rebelde impaciencia. Confundir
el conformismo con la santidad es ponernos a las 6rdenes del
pecado vy la injusticia.

Es evidente que ni Dios ni Juan condenan el impaciente
reclamo de los martires. Todo el libro sera |a progresiva respuesta
a su plegaria de vindicacién. Sin embargo, en medio de la
impaciencia el Sefior les proporciona su gran don del descanso.
Segln el Génesis, Dios mismo descansé el séptimo dia. Sin perder
la pasién y la energia de nuestras convicciones, tenemos que
aprender a armonizar la santa impaciencia con la fuerza de la paz
divina y con el descanso creador y recreador.

iSenor, danos paciencia, pero no demasiada! Concédenos
descanso en medio de la lucha, hasta que descansemos de la
lucha. Enséfianos a descansar en ti en toda circunstancia. jAmén!

3. Sexto sello:
el terremoto escatoldégico céosmico.
Se sacuden los cimientos (6:12-17)

a. Las catastrofes cosmicas (6:12-14)

'?Vi que el Cordero rompié el sexto sello, y se produjo un gran
terremoto. El sol se oscurecié como si se hubiera vestido de luto,
la luna entera se tornd roja como la sangre, 13y las estrellas del
firmamento cayeron sobre la tierra, como caen los higos verdes de

'8 Cf. nuestra exposicién de la hupomoné (tenacidad) de Juan y los fieles en el comentario a Ap
1:9 (Stam 1999A:64-65).
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la higuera sacudida por ¢l vendaval. "El firmamento desaparecio
como cuando se enrolla un pergamino, y todas las montanas y las
islas fueron removidas de su lugar.

El sexto sello remite a otro de los fenémenos del discurso de los Olivos: un
terremoto (Mr 13:8; Mt 24:7; Lc 21:11). Juan hace tres modificaciones al tema:
(1) en lugar de los muchos terremotos locales que mencionan los sindpticos,
6:12-14 presenta un solo terremoto gigantesco (seismos megas) con
repercusiones césmicas;'*® (2) Juan posterga el terremoto de su posicién
temprana en el discurso de Olivos al sexto lugar entre los sellos. Esa nueva
ubicacién lo sitia en efecto como dltimo entre los “principios de dolores” y
como una transicién dramatica a los fenémenos mds explicitamente
escatolégicos que siguen; por eso, (3) Juan vincula el terremoto y los
fenémenos celestiales con “el gran dia de la ira” de Dios y del Cordero (6:17).

Este pasaje es tipico de muchas descripciones parecidas en la literatura
apocaliptica. En su conjunto, y en sus diversos elementos, no habré sido nuevo
ni sorprendente para los lectores. Como botén de muestra, citamos el
Testamento de Moisés 10:3-6:'

3Se levantara el Celeste de su trono real

y saldrd de su santa morada,

inflamado de c6lera en favor de sus hijos.
“Temblara la tierra, hasta sus confines serd sacudida,
y las altas montaiias serdn abatidas,

seran sacudidas y en los valles se desplomarén.

*El sol no dard luz

y en tinieblas se tornardn los cuernos de la luna,

se romperan y [la luna] se convertird toda en sangre,
y la 6rbita de las estrellas se alterara.

°El mar hasta el abismo se retirar4,

y las fuentes de las aguas cesardn

y los rios quedardn enteramente secos.

El contraste de este largo parrafo (6:12-17) con el quinto sello es evidente.
Los mdrtires de 6:9-11 son las victimas de la violencia impfa; los victimarios
son los poderosos de 6:15, que ahora experimentan el juicio de Dios contra

159 Mr 13:8 y Mt 24:7 hablan de terremotos locales (seismoi kata topous, “terremotos por todas
partes”, mientras Lc 21:11 agrega “por todas partes” también al hambre y a las epidemias). La
palabra seismos (“‘una sacudida”) no tiene que limitarse a la tierra (como “terremoto”). Hag 2:6 y
Heb 12:25-28 hablan de un siesmos de tierfa y cielo (un “cielomoto” o un “cosmomoto”; cf. Jue
5:4 DHH; Is 13:13). En Mt 8:24 seismos describe una tempestad en el mar (cf. “maremoto”).

10 B] Testamento de Moisés se conoce también como Ascencion de Moisés, DiezM (V:231) fecha
el documento original bajo Antioco Epifanes, con agregados del tiempo de Herodes.
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ellos. El sexto sello es una respuesta inicial al clamor de los mdrtires; nos hace
entender que ya estan en marcha los procesos escatolégicos que al fin llevaran
a la plena justicia.

PAUTAS PARA INTERPRETAR
LOS SIMBOLOS COSMOLOGICOS

Para entender bien esta descripciéon de extraordinarios
fendbmenos celestiales y terrestres, tenemos que enfocar mas
ampliamente el sentido de tales expresiones en toda la Biblia. Al
examinar el tema queda en evidencia que estas descripciones
pertenecian a un amplio patrimonio de simbolos tradicionales,
muy familiares para los lectores judeo-cristianos del Apocalipsis.
En su mayor parte, Juan no introduce esos simbolos sino que los
reinterpreta a la luz de Cristo y su victoria ya alcanzada.

Es importante notar que las mismas descripciones que tanto nos
impresionan en pasajes como Apocalipsis 6:12-14 0 Mateo 24:29,
a menudo ocurren con sentido totalmente simbdlico en pasajes
poéticos, que no tienen nada que ver con el fin del mundo.'®" Es
muy conocido el lenguaje de Salmos 46:2-3 para expresar la
fidelidad de Dios:

Por eso, no temeremos
aunque se desmorone la tierra
y las montafias se hundan en el fondo del mar;
aungque rujan y se encrespen sus aguas,
y ante su furia retiemblen los montes.
(Cf. Sal 60:1-2; 97:1-6).

Estas palabras son, obviamente, una hipérbole poética: pase lo
que pase, aunque se caiga el cielo, Dios sera fiel y confiaremos en
él (46:1,4-6). Otros pasajes también comparan o contrastan la
misericordia y la fidelidad de Dios con fendmenos naturales

' En una estrofa poética, en referencia a una plaga de langostas, Joel 2:10 dice: “Ante este ejército
tiembla la tierra y se estremece el cielo”, una descripcién obviamente simbdlica.
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similares (Is 54:10; Sal 102:25-28). Job usa un lenguaje parecido
para describir sus calamidades (3:3-7) y el poder de Dios en la
creacion (9:5-10), y como sinénimo poético de “nunca jaméas”
(14:12). Sin duda, este lenguaje poético era bien conocido por los
fieles de Asia Menor.'*?

Este mismo lenguaje poético se emplea frecuentemente para
describir sucesos histéricos del pasado, sin que nada de lo dicho
hubiera ocurrido literalmente ni significara el fin del mundo. Su
uso mas tipico se refiere al éxodo y al Sinaf (Ex 19:18; Sal 68:7-8;
Hab 3:3-12; 4 Esd 3.18; 6.14-16). El cantico de Débora afirma:

“Cuando tu, Sefior, saliste de Seir;

cuando te fuiste de los campos de Edom,

tembl6 la tierra, se estremecio el cielo,

las nubes derramaron su lluvia.

Delante de ti, Sefior,

delante de ti, Dios de Israel,

temblaron los montes, tembl6 el Sinai.”
(Jue 5:4-5 DHH).

Obviamente, Débora ve en su triunfo sobre Sisara el mismo
poder divino manifestado en el éxodo. Por otra parte, el joven
David describe su liberacién del rey Sadl en términos casi
idénticos:

... él me escuch6 desde su templo;
imi clamor llegé a sus ofdos!
La tierra tembl6, se estremecio;
se sacudieron los cimientos de los montes;
jretemblaron causa de su enojo! ...
Rasgando el cielo, descendid,
pisando sobre oscuros nubarrones...
De las tinieblas y de los cargados nubarrones
hizo pabellones que lo rodeaban...

12 Debe recordarse que la mayor parte de este lenguaje tiene su origen en fenémenos naturales:
eclipses, terremotos, volcanes, refraccién de la luz (luna roja), langostas que oscurecen el cielo (J1
2:10), etc. Los terremotos eran especialmente comunes en Asia Menor.
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»Desde el cielo se oy6 el trueno del Sefior,
resoné la voz del Altisimo...
las cuencas del mar quedaron a la vista;
jal descubierto quedaron los cimientos de la tierra!
(Sal 18:6-15; cf. 25 22:7-16).

Por supuesto, nada de eso ocurrié literalmente cuando Dios
actué para salvar la vida de David. Sin embargo, todos estos
pasajes nos revelan el significado de este conjunto simbélico: son
maneras de sefalar la manifestacion (teofania*) y la intervencion
de Dios. En palabras que nos son familiares, el profeta Isaias
implora a Dios que libere a su pueblo: “jOjala rasgaras los cielos,
y descendieras! jLas montanas temblarfan ante ti... !” (Is 64:1). En
el pasado, “hiciste portentos inesperados cuando descendiste; ante
tu presencia temblaron las montafias” (Is 64:3; cf. 29:6 para
juicios). No sorprende que para dibujar la intervencién definitiva
del Sefor, los autores biblicos utilizaran los mismos simbolos que
siempre expresaron el impacto de la presencia numinosa* de Dios
y de sus hazanas en la historia.

Existe otro factor casi siempre olvidado. Cuando se utiliza este
conjunto simbodlico en pasajes de profecia “predictiva”, en la gran
mayoria de los casos estos simbolos se utilizan para describir
sucesos histéricos del futuro préximo, es decir, eventos que
suceden antes de Cristo, que no eran en ningtn sentido “el fin del
mundo”."” Isafas 13:10, por ejemplo, describe la destruccién de
Babilonia; Isaias 34:4, especialmente la de Edom; Ezequiel 32:7,
la de Egipto; Oseas 10:8, la de Samaria; Amés 8:9, la de Israel, y
Joel 2:28-32, la de Juda (citado como cumplido en Pentecostés, en
Hch 2:17-21). En ninguno de estos casos el cumplimiento fue
literal ni significé el fin del mundo. Sin embargo, en estas
profecias se utilizan los mismos términos que después serviran de
modelo para referirse al fin del mundo y al juicio final.

'S NIDNTT 11:38. Muchos han sefialado que a menudo las convulsiones césmicas (p.€j., la caida
de estrellas, Hag 2:6-7; Is 24:21; cf. Metzger 1993:59) simbolizan acontecimientos sociales y
politicos. '
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Llama la atencion que ningln autor del Nuevo Testamento, ni
el mismo Jesus, intenta explicar estas imagenes escatolégicas.
Siempre dan por sentado que los lectores las entenderan, con base
en su conocimiento de las escrituras hebreas y la tradicién judia.
Tampoco intentan armonizar diversas descripciones apocalipticas
para evitar contradicciones. Las estrellas, por ejemplo, caen como
higos con el sexto sello (6:13), pero con la cuarta trompeta estan
de nuevo en su lugar, para que una tercera parte sea herida (cf
12:4)."*" El sol se oscurece en 6:12, pero se oscurece otra vez en
8:12 (una tercera parte) y de nuevo en 9:2 (cf 16:10); por el
contrario, en 16:8 se intensifica tanto que su calor quema a la
gente. Aunque la luna entera se volvi6 roja en 6:12, en 8:12 es
oscurecida en una tercera parte, como si antes no se hubiera
tornado roja.'® Por otra parte, toda la vieja creacién no
desaparece definitivamente sino hasta después del milenio (20:11).

Gordon Fee (1983:43) afirma atrevidamente que, en si mismos,
“los detalles de que el sol se oscurezca o que las estrellas caigan
como higos probablemente no ‘significan’ nada. Simplemente
hacen que la visién del terremoto sea mas impresionante”. Bien ha
escrito Colin Brown (NIDNTT 11:916) de todos estos pasajes que
“Jestis no esta anunciando eventos astronémicos anormales; esta
anunciando el juicio de Dios... en el lenguaje veterotestamentario
de juicio”. Estas palabras del respetado te6logo evangélico son
nuestra mejor orientacion para entender Apocalipsis 6:12-17.

Sin embargo, debe quedar claro que aunque el lenguaje de
estas descripciones no es siempre o necesariamente literal,
describe una realidad futura: la desaparicion definitiva del
presente mundo y la llegada de una nueva creacioén. Esta realidad

14 Eiste argumento no implica que los septenarios son secuenciales o consecutivos, sino que es
imposible armonizarlos y que, evidentemente, Juan no intenté reconciliarlos como si fueran
literales. Otro cjemplo: la primera trompeta especifica que quemd toda la hierba verde (8:7: no s6lo
la tercera parte, como sucede con la tierray los drboles), pero el dngel de la quinta trompeta ordena
no dafiar la hierba (9:4), supuestamente ya totalmente destruida por la primera trompeta.

165 En las demds descripciones del Nuevo Testamento, la luna nunca se enrojece sino que se
oscurece. De todos modos, si ¢l sol se oscureciera literalmente, la luna no podria brillar, ni roja ni
con otro color.
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se ensefia claramente en muchos pasajes biblicos, con lenguaje y
simbolismos muy diversos. Todo este lenguaje simbélico sirve para
referirse a una realidad que no es meramente simbdlica, sino
inherente y fundamental en el mensaje biblico.

i. Un gran terremoto (6:12a)

Un gran terremoto, derivado también del discurso de Jesus, es el fendmeno
central del sexto sello.'®® El pasaje puede considerarse “un terremoto amplia-
do”, ya que intercala entre el terremoto c6smico (6.12a) y sus consecuencias
para montes e islas (6:16b) otros fendmenos celestiales también tradicionales
en estas descripciones (6:12b-16a). Esto permite a Juan incluir entre los sellos
otro elemento basico del discurso de Jests, y a la vez vincular el sexto sello
con otros fenémenos césmicos y con la etapa escatolégica que sigue.

Los terremotos juegan un papel muy importante en la Biblia, comenzando
con el Sinai (Ex 19:18; Sal 68:17).'" Las revelaciones personales de Dios
solfan ir acompafiadas por un terremoto (1R 19:11; Is 6:4; Eclo 16:18-19; Jdt
16:15; TLev 3.9). Los terremotos se mencionan para manifestar la presencia de
Dios (Sal 68:8) o para simbolizar su poder en la creacién (Job 9:6). La tierra
tiembla cuando Dios viene como guerrero a vencer a sus enemigos (Jue 5:4-5;
Mi 1:4; Sal 76:8), y cuando viene a establecer su Reino (Sal 97:1-5; 99:1).
Muchas veces el terremoto es un elemento de su juicio sobre el pecado (Is
13:9-13; 24:18-20; 29:6; 34:3; Am 9:1; Jer 51:29; Ez 38:19-20; Nah 1:5; cf.
Zac 14:5).'® Cuando David oré, y la tierra tembld porque Dios se indigné
contra los malvados (Sal 18:6-7).

Seglin Mateo 27:51-54, cuando murié Jests, se rompié el velo del lugar
santisimo, la tierra tembld, se abrieron los sepulcros y muchos muertos
aparecieron en Jerusalén.'® Mateo introduce otro terremoto en la mafiana de
latesurreccién (Mt 28:2). En otros pasajes del Nuevo Testamento, el terremoto

166 yer Bauckham (1993A:199-209), cap. 7, “The Eschatalogical Earthquake™.

167 B] terremoto no tiene mayor importancia en Ex 19 y ni se menciona en Dt 6. Sin embargo, el
resto del Antiguo Testamento y la literatura apocaliptica suelen ver la teofanfa escatolégica como
un nuevo éxodo y un nuevo Sinai, con énfasis en el terremoto; cf. Hab 3, Is 64 (Bauckham
1993A:200).

168 Caird (1966:89) sugiere que el terremoto puede sefialar el derrocamiento de la arrogancia
humana, que construye sistemas injustos de prepotencia politica y econdmica que seducen con una
seguridad falsa (Is 2:12-17). Cf. Midrash Sal. 104.25: “Siempre que el término ‘terremoto’ ocurre
en las Escrituras se refiere al caos entre [la cafda de] un reino y [el surgimiento de] otro” (citado
en Beale 1999:397).

169 Stendahl (Peake 797) cree que Mateo relacionaba esto con Zac 14:4 (Dios va a partir el monte
de los Olivos) y Dn 12:2 (los muertos seran despertados). Asi, en Mateo se tratarfa de una
afirmacién cristolégico-escatolégica: la muerte de Cristo destruy6 las fuerzas de la muerte e
introdujo en 1a historia el poder de su resurreccién (cf. Jn 5:25-29; Ef 1:18-20).
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sirve para destruir la vieja creacidn y abrirle paso a la nueva (Heb 12:27; Ap
20:11). .

En la literatura apocaliptica el terremoto suele entenderse como fenémeno
escatolégico y heraldo inmediato del fin, mds que la guerra o el hambre o la
peste. Un pasaje de 4 Esdras explica dramdticamente el significado
escatolégico del terremoto:

Si el lugar donde estés se sacude grandemente mientras hable la voz, no te
aterrorices; porque la palabra tiene que ver con el fin, y los cimientos de la
tierra entenderdn que el mensaje les atafie a ellos. Temblardn y serdn
sacudidos, porque saben que su fin trae cambios (4 Esd 6.14-16; cf. I En
83.3,5).'"

Los terremotos también son fundamentales en la estructura del libro del
Apocalipsis. En efecto, para Juan de Patmos el terremoto es el simbolo bésico
y definitivo del juicio divino. Cada septenario termina con un seismos megas.
Aqui el terremoto es el dltimo juicio entre los sellos; el séptimo sello (la media
hora de silencio que introduce las siete trompetas de juicio) también culmina
con un terremoto (8:5). La séptima trompeta va acompaiiada de dos terremotos:
uno que concluye el relato de los dos testigos (11:13) y otro después de la
trompeta (11:19)."' La séptima copa de ira, climax dramdtico del largo proceso
de juicios en las tres septenas, consiste precisamente en un terremoto,
elaborado con muchos detalles (16:17-21).'7

ii. El sol se oscurecié (6:12b)

Antes de terminar su descripcion del terremoto en 6:14b, Juan inserta varios
fendmenos celestiales. En el pensamiento hebreo la luz se asociaba con la
presencia y bendicién de Dios, y el oscurecimiento con la pérdida de las
mismas (NIDOTT1:324). Los eclipses causaban especial panico a los antiguos,
ya que interrumpfan los ritmos normales de la naturaleza y podian significar
el fin del mundo (ISBE 1V:664). Es obvio que las sefiales césmicas de la
apocaliptica se basaban en fenémenos naturales como un eclipse, una densa
plaga de langostas (J1 2:10), o la nube negra de un volcan.'” Segtin Ezequiel
32:7-8 y Apocalipsis 9:2, el sol se oscurece precisamente por una nube (cf.
OrSib 2:194-195; 3:796-806).

' Traduccién de Charlesw 1:535 y Myers (1974:190-191).

"' Sobre la férmula de 4:5; 8:5; 11:19 y 16:18-21, ver bajo 8:5; cf. Bauckham 1993A:8, 202-204.
'™ Aunque 20:11 no menciona un terremoto, algunos comentaristas lo infieren de la “huida” del
cielo y la tierra (feugw, cf. 16:20; 6:14 kinew; cf. Sal 114:4, 6; ver Bauckham 1993A:208-209).
'™ Plinio (£p 6.16) reporta que la nube de la erupcién del Vesuvio en el afio 79 d.C. oscurecié toda
la Bahfa de Napoles, tanto que mucha gente temfa el fin del mundo (Caird 1966:79).
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Aqui Juan afiade un detalle original en el cuadro: “El sol se oscurecié [se
puso negro] como si se hubiera vestido de luto” (6:12; gr. sakkos, saco,
cilicio).'” El término se refiere a una tela de pelo de cabra negra, muy
incomoda para usar. Era un simbolo muy conocido de dolor, de
arrepentimiento, y (como en este caso) de luto.'”™ En esto también es llamativo
el contraste entre el quinto sello y el sexto: el blanco de las vestiduras de los
muertos que viven (y del primer caballo) contrasta con el negro del sol vestido
de luto (y del tercer caballo). Estos vestidos de luto proclaman la misma verdad
de Romanos 6:23: “La paga del pecado es muerte”. La rebeldia contra Dios
enluta la existencia humana.

La negacién de la luz solia entenderse como una sefial del juicio divino.
Puede tomar diversas formas ademas de un eclipse o nubes: el sol no se levanta
(Job 9:7; OrSib 5:477), se oscurece apenas sale (Is 13:10), se pone al mediodia
(Am 8:9) o durante el dia (Jer 15:9) o se detiene (Hab 3:11).' La literatura
apocaliptica ofrece dos variantes mas: el sol brilla de noche y la luna de dia (4
Esd 5.4) o el sol sale para nunca ponerse (OrSib 3.94). La notable variedad de
estas descripciones, aun dentro de la misma Biblia, es una advertencia mas de
que no debemos tomar cada detalle literalmente. En cada caso, el juicio divino
consiste en privar a la humanidad de alguna de las bendiciones de la buena
creacion de Dios.

Otros pasajes son una especie de contraparte mesidnica de estos temas y
aplican simbolismos parecidos al Reino de Dios. Isafas presenta una figura
simbdlica contraria a las que presentamos mds arriba, cuando afirma que
“brillard la luna como el sol, y serd la luz del sol siete veces mds intensa” (Is
30:26). Isafas 60 y Apocalipsis 21 ensefian, en cambio, que en la nueva
creacion no haran més falta el sol y la luna, porque “sobre ti amanecerd Yahvé”
(Is 60:2) y “la gloria de Dios iluminard” a la nueva Jerusalén (Ap 21:23). “El
sol nunca més te servird de luz, ni el resplandor de la luna te alumbrar4, sino
que Jehova te serd por luz perpetua” (Is 60:19). En términos de Génesis 1, los
juicios apocalipticos han tocado las “lumbreras” del cuarto dfa (Gn 1:16) para
abrir paso a esa luz primaria que vencid a las tinieblas del caos (1:2-4). “Dios
es luz, y no hay tinieblas en é1” (1Jn 1:5). Su rostro serd la “luz perpetua” de
la nueva creacion.

'™ En Is 50:3 el profeta habia empleado una metdfora parecida, pero no del sol sino del cielo: “Yo
visto el cielo de oscuridad y lo cubro con vestido de luto”. Seguin Jer 4:28, tierra y cielo se ponen
de luto bajo el juicio de Dios.

1”5 Ademas de las muchas referencias al “cilicio” en el Antiguo Testamento, ver Ant 5.1.12 ; GJ
2.12.5; cf. Cor 8.3: “Aun cuando vuestros pecados fueren... mds negros que un manto de piel de
cabra” (cf. Ap 11:3).

7% Atgunos pasajes, como Is 24:23, mencionan la vergiienza y confusién del sol y la luna ante el
rostro de Yahvé. Segin Ap 2011, los cielos y la tierra huyen ante la presencia del Sefior.
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iii. La luna entera se torné roja (6:12c)"”’

En lugar de la expresion més frecuente: “La luna se oscurecié” (J12:10; Mr
13:24 y paralelos), este pasaje adopta la ihdgen sorprendente de Joel 2:31, “se
convertird... la luna en sangre”.'” Esta imagen parece estar basada en la
conocida ilusién 6ptica en la cual, por circunstancias especiales de refraccién
de la luz, 1a luna se ve de color rojo. La luna ensangrentada podria simbolizar
o reflejar acontecimientos violentos en la tierra. Ese parece ser el sentido en
Joel 2:30-31: “En el cielo y en la tierra mostraré prodigios: sangre, fuego y
columnas de humo. El sol se convertira en tinieblas y la luna en sangre...”."”
Suetonio relata que Domiciano, el dia antes de morir, dijo: “Mafiana quedard
ensangrentada la luna... y ocurrird un acontecimiento del que hablard todo el
mundo” (Dom 16.1).

En el Antiguo Testamento, s6lo Joel 2:31 menciona la transformacion de
la luna en sangre, mientras que en la literatura apocaliptica sélo lo hace el
Testamento de Moisés 10:5 (citado arriba).'® En dos pasajes de Joel se
oscurece la luna (2:10; 3:15), pero s6lo 2:31 dice que la misma se convierte en
sangre.'®! El pasaje tiene claros ecos del éxodo (langostas, Ex 10:1-20;
tinieblas, 10:21-29; sangre, 7:20-25; cf. 12:7, 29), lo que podria haber sugerido
esta variante dentro del mismo libro de Joel. Tal como las tinieblas cubrieron
a Egipto, ahora cubrirdn al sol; tal como el Nilo se convirtié en sangre, ahora
esa plaga tomard dimensiones césmicas al convertirse la luna en sangre. Sin
embargo, al igual que en el éxodo, en Joel estas sefiales serdn evidencia de la
venida de Dios para salvar a los fieles (J1 2:32).'®

Son mucho mis frecuentes los pasajes que dicen que la luna dejara de
brillar,'®® desaparecerd (OrSib 5.480), serd parada en su curso (cf. Hab 3:11;
1 En 80.4), cambiara su horario (1 En 80.4-5; OrSib 3.802), brillard mas de lo
normal (Is 30:26; I En 80.5), o se avergonzard ante la gloria de Dios (Is 24:23).

177 Es curioso que 6:9-12 repite los colores de fos tres primeros caballos (vestiduras blancas; sol
negro; luna roja). El color del cuarto caballo (jlwros) reaparece para describir “lo verde”, en 8:7
y 9:4).

18 Cf TMoi 10.5: “En tinieblas se tornarin los cuernos de la tuna, se romperan y se convertird toda
en sangre”. “La luna entera” (mejor que “luna llena”), que no aparece en el Antiguo Testamento
(ni en la LXX), parece derivarse también de TMoi 10.5.

1" Cf. la férmula similar en 3:14-15: “Multitud tras multitud en el valle de decision... se
oscureceran el sol y la luna...”.

180 0rSib 3.801 tiene una figura remotamente parecida: los rayos de la luna serdn visibles al
mediodfa y caerdn gotas de sangre a la tierra antes del fin del mundo.

81 Aungue 6:12 dice que la luna “se vuelve como sangre”, Joel 2:31 dice que “se vuelve sangre”.
182 Pedro cité este pasaje de Joel en Hechos 2:17-21 (y no Joel 2:10 ni 3:15) porque Joel 2:28-29
menciona el derramamiento del Espiritu (cf. Nm 11:16, 24-29; Zac 12:10). Ademds, parece haber
citado el pasaje entero, con los fenémenos césmicos, por su interés en el versiculo 32 (“todo aquel
que invocare el nombre de Yahvé serd salvo”). Este antecedente podria explicar por qué Ap 6:12
habla del ensangrentamiento de la luna y no de su oscurecimiento como en todos los demds pasajes
(cf. Mr 3:24 y Mt 24:29).

183 [ 13:10; Bz 32:7; J1 2:10; 3:15; Mt 24:29; Mr 13:24; OrSib 8.233.
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Segiin los Ordculos Sibilinos 5:515, el “anillo” de la luna se volveri hicomne;
afirmacion que parece corresponder con la del Testamento de Moisés 10:4 5
respecto a que los “cuernos” (rayos) de la luna se quebrarin de tal modo que
la misma se convertird toda en sangre.

iv. Las estrellas cayeron como higos (6:13)

El tema de la caida de las estrellas es muy infrecuente en ¢l Antipuo
Testamento y la literatura apocaliptica;'® més bien, la mayorfa de las veces las
estrellas se oscurecen. Sin embargo, en el Nuevo Testamento cs al revés: ¢l
oscurecimiento estelar aparece sélo en Apocalipsis 8:12, y la caida 1o
reemplaza en importancia (Mt 24:29; Mr 13:24; Ap 6:13; 8:10; 9:1; 12:1).
Ademas de una probable relacion fenomenolégica con las estrellas fugaces, ¢s
probable que la eleccidn de “caida” en lugar de “entenebrecimiento” tenga que
ver también con los dngeles caidos (Dn 8:10, cf. Is 14:12-13 con Ez 28:16 |7/,
Ap 12:4, 9)."® Eso podria aclarar el sentido de la frase agregada cn Matco y
Marcos, “y las potencias (dunameis) de los cielos serdn sacudidas™ (Mr | 3:25
RVR; BJ). La asociaciéon entre estrellas y dngeles era muy estrecha en la
mentalidad antigua (cf. Ap 1:16, 20) y especialmente en la tradicion
apocaliptica.

Aparte de la frase dudosa en 4 Esdras 5:4, 1as referencias a estrellas caidas
se concentran en los Ordculos Sibilinos. Segiin 2:194-202,

una niebla tenebrosa cubrira el infinito mundo... Y entonces un gran rio de
fuego ardiente se precipitard desde =l cielo y consumira todos los lugares...
Las luminarias del cielo se fundirdn en una sola masa con aspecto
desolador, pues los astros todos, desde el cielo, se precipitaran en ¢l mar.

Otros pasajes atribuyen esa “ignea catarata” (3:54) a las ardientes cstrellas
que caerdan del cielo:

cuando Dios, que en el éter habita, enrolle el cielo igual que sc enrolla un
papiro, caerd toda la multiforme bdéveda celeste sobre la tierra divina y ¢l
mar. De fuego destructor fluird catarata inagotable, que hard arder a la
tierra, que hard arder al mar y que la boveda celeste, los dias y la creacion

'8 Aparte de los Ordculos Sibilinos, sélo aparece en Dn 8:10, en Is 34:4 de la LXX, y enf Exd ~ -
5 (aunque Myers 1974:167 traduce: “And the courses will be altered”). Ll hebreo de 1s 340, al
igual que Ap 6:13 y otros pasajes, correlaciona estrellas e higuera, pero las estrellas no se cacn sino
que se marchitan (hb. nabel, no napal) como hojas o como higos (BJ, NBE vs RVR y DI,

%5 Segtin algunos, las estrellas estin pegadas al firmamento y ticnen que cacr cuando éste wen
quitado (aunque eso ocurre s6lo después, en 6:14). Otros afirman que los antiguos concebian i los,
astros como frutos colgados de un drbol celestial. Malina (1995:139-141) y otros destacin o
aspectos astrolégicos del tema.
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misma fundird en una Gnica masa y lo disgregara hasta su purificacion
(3:81-87; cf. 5:526-531)."%

Otro aspecto del significado de la caida (y/u oscurecimiento) de las estrellas
es la amenaza que representa la interrupcién del orden fiel de la creacion.
Segiin el Testamento de Moisés 10:4-5, cuando el sol no brille mds y la luna se
vuelva sangre, también “la drbita de las estrellas se alterara”. “En los dias de
los pecadores... muchos astros principales violardn la norma, cambiaran sus
caminos y accion, no apareciendo en los momentos que tienen delimitados” (1
En 80.2-6). En las palabras poéticas de los Ordculos Sibilinos 8:233,
“desapareceri el brillo del sol y las danzas de las estrellas™.

Los hebreos personificaban a las estrellas como seres celestiales que
cumplian las 6rdenes de Dios (cf. Is 40:26; Sal 147:4; Jer 31:35-36)'% y
defendian a su pueblo (Jue 5:20; cf. 4 Esd 6.45). La constancia de los cielos
garantizaba la fidelidad de Dios y del universo, para poder vivir en paz y
seguridad. Por eso, “lo peor en términos de caos serfa un mundo de estrellas
caidas” porque, entonces, “las cosas méds confiables del universo se habrin
convertido en un caos desordenado y aterrador” (Barclay 1975:235; cf. Morris
1977:129).

v. El firmamento desaparecié como cuando se enrolla

un pergamino (6:14a)'®

Nuevamente, es impresionante aqui cémo Juan se inspira en un solo pasaje
del Antiguo Testamento (Is 34:4) y también el mismo escrito apocaliptico
(Ordculos Sibilinos) de donde parece haber derivado el simbolismo de la caida
de las estrellas. Otros pasajes del Antiguo Testamento dicen que los cielos se
corren como una cortina (Sal 18:9), se rasgan (Is 64:1), se desgastan y se
mudan como un vestido (Sal 102:26-28; cf. Gn 35:2; Is 34:4), se deshacen
como humo (Is 51:6), y se estremecen y tiemblan (JI 2: 10; Hag 2:6, 21; 2S
22:8).'% Hebreos 1:11-12, citando el Salmo 102:25-27, introduce un detalle
especial: Dios doblar4 los cielos como un manto y los cambiard como un
vestido gastado. Segin 2 Pedro 3:10, “los cielos desaparecerdn con un
estruendo espantoso”’, mientras que en Apocalipsis 20:11 cielo y tierra huyen

186 O)rSib 5 termina con una batalla entre las estrellas, que son lanzadas del cielo; toda la tierra se
enciende y el éter queda sin estrellas (5:529-531). Los paralelos con 2 Pedro 3 también son
cvidentes.

87 S¢B 1V:977-979; pero también podian desobedecer a Dios. Segtin una interpretacion rabinica,
cuando la luna invadié la zona del sol, queds reducida a su tamafio actual (Kittel 1:503-504).

8 Es obvio que el “enroflar” el firmamento presupone algo solido (ver Gn 1:6, ragiya’),
simbolizado aquf en un pergamino. Seria imposible enrollar “el espacio” o “la expansién”, que
serfa una figura sin sentido.

18 Segtin | En 83.3, el cielo se cae sobre la tierra y es tragado por el gran abismo.
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desapercibidos, sin dejar rastro. Es impresionante la riqueza de lenguaje
simbdlico en todas estas descripciones.

El dnico escrito judio que describe que los cielos se enrollan como un
pergamino es Ordculos Sibilinos, aunque esto esta subordinado a su visién de
la fundicién fgnea y el gran rio flameante:'*°

en ese preciso instante todos los elementos del mundo se quedardn como
viudos, cuando Dios, que en el éter habita, enrolle el cielo igual que se
enrolla un papiro; caerd toda la multiforme béveda celeste sobre la tierra...
y el mar. De fuego destructor fluird catarata inagotable que hara arder a la
tierra... (3:80-84; cf. 8:233, 413).

Tal como Jesus cerrd el rollo de la sinagoga y lo puso a un lado (Lc 4:17,
20), o como se dobla un manto gastado antes de cambiarlo por otro (Heb 1:11-
12), asi se describe el fin del “pergamino” celestial.'”! El mismo ha cumplido
su funcion, se cierra y se deja de lado. Algunos autores infieren del texto que
el rollo se cierra con fuerza y ruido, debidc a la presién inherente del cuero,
asimilando asi el texto a la expresion de 2 Pedro 3:10: “Los ciclos

95 192

desaparecerdn con un estruendo espantoso”.

vi. Todas las montarias y las islas fueron removidas (6:14b)

Llama la atencién que todo este pasaje comienza con el terremoto (6:12a)
y termina, después de las sefiales en el cielo (6:12b-14a), con las consecuencias
del terremoto (6:14b)."™ En ese sentido todo el pasaje es el relato de un
terremoto (inspirado por el discurso apocaliptico de Jesids) con fenémenos
cOésmicos intercalados, que dan al terremoto alcances que comienzan a ser
escatoldgicos. Sin embargo, a diferencia del resto del pasaje, cuyo lenguaje se
deriva en gran parte del Antiguo Testamento, esta frase no encuentra
antecedentes ni en las Escrituras hebreas ni en los escritos apocalipticos.'*

"% Aquif también llama la atencidén que Ordculos Sibilinos no hace el menor intento de armonizar
estas descripciones contradictorias si se entienden literalmente. Si esto hubiera ocurrido
literalmente en Ap 6:14, el resto del Apocalipsis no habrfa podido seguir. El cielo no huye sino
hasta 20:14.

"' Bl verbo apojwrew/apojwrizomai (6:14) siempre significa apartar, separar; aquf significa que
cl vicjo “cielo” se deja a un lado.

2 Charles 1920 1:181; Mounce 1977:162; Barclay 1975:235-236.

193 Para los montes la figura escatoldgica basica es el terremoto. Las montafias tiemblan (Jue 5:5;
Sal 82:5; 97:4), se derrumban (Ez 38:20; Hab 3:6, 10), se hunden (/ En 83.3), cambian de lugar
(Job 9:5; 14:18; Is 54:10), y se derriten (Sal 97:5; Mi 1:4; Nah 1:5; en Is 34:3 se derriten por tanta
sangre que corre por ellos).

" Lo peculiar aquf es la combinacién “montes e islas”. Son muy frecuentes la sinonimia “montes
y collados” (Nah 1:5) y los binomios “montes y valles” (Is 40:4) o “tierra e islas” (Sal 97:1; Est
10:1; Is 42:4 hb.). o
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Esto nos permite suponer que Juan tenfa un propésito especifico al formular
esta tltima frase de manera original.

Para los antiguos hebreos, los montes representaban lo més fuerte, estable
y confiable de toda la creacién (NIDOTT 1:1051; Kittel V:480). A veces los
hebreos afirmaban que los montes eran lo primero que Dios habia creado, o
aun que existian antes de la misma creacién como “collados eternos” (Pr 8:25;
Job 15:7) o que durarian para siempre (TDOT 111:430; Gn 49:26; Hab 3:6). Los
montes tenfan cimientos que bajaban hasta las mds profundas entrafias de la
tierra (Dt 32:22; Sal 18:7, 15; Jon 2:6) como si fueran raices de un inmenso
arbol césmico (Job 28:9; Jon 2:6-7 BJ, hb.). Por otra parte, las cimas de las
montafias llegaban hasta el cielo, que se apoyaba en ellas (25 22:8, “los
cimientos de los cielos™).

Los montes parecian invulnerables, a prueba de toda destruccion (NIDOTT
1:1051; Sal 46:2-4; Is 54:10). Por eso, la desaparicién de los “collados eternos”
serfa, en efecto, el fin del mundo. En las palabras de W. Foerster, “la
destruccién de la tierra en su forma actual se vefa primordialmente como el
sacudir de los montes, la realidad mds sélida y fuerte de las cosas terrenas”
(Kittel V:481).'” Si las mismas montafias, maximo simbolo de la estabilidad

cOsmica, cafan en esta danza ebria de caos, no quedaria en todo el universo -

hada estable y confiable.'”

Es mds dificil explicar por qué Juan combina “montes e islas” aqui y en
16:20, ya que dicho binomio no tiene antecedentes en la misma literatura en
que se basé Juan tan marcadamente para todo este pasaje. El trasfondo podria
ser el mismo fendmeno del terremoto que, en efecto, es capaz de crear islas en
el mar (Sal 46:2, el terremoto traspasa los montes al mar; cf. Is 40:15). Otros
autores sefialan que, en el Antiguo Testamento, “islas” (o “‘costas”) podria
referirse a “los gentiles distantes viviendo en una seguridad impfa” (Kittel
V:486). En ese caso la remocién de montaias e islas significarfa la caida del
poder y la seguridad paganos, anticipando asi el juicio final de Babilonia
(Kittel V:486).

Mis adelante Juan utilizard el mismo binomio (pero invertido) en la
séptima copa de ira, que produce un terremoto sin precedentes (16:18) con el
que “huyeron todas las islas y desaparecieron las montafias” (16:20). Aqui los
mismos elementos de 6: 14 desaparecen totalmente, anticipando la desaparicién

% Foerster cita / En 1.6; 83.4; TMoi 10.4; Ascls 4.18.

"% Esta simbologfa debe distinguirse de otra, también importante, de una nivelacién de alturas y
valles para lograr igualdad y para hacer posible la locomocién sin obstdculos (Is 2:14-17; 40:4;
49:11: OrSib3.777-778; 8.236; AscMos 10.4). Otro simbolismo que contrasta es el de la bendicién
cscatolégica de los montes: en los dltimos tiempos habrd aguas abundantes en los montes (Is
30:25; JI 3:18; Zac 14:8) y gran fertilidad (Ez 36:8; JI 3:18; Am 9:13), de modo que los montes
destilardn vino y leche (Am 9:13; J1 3:18; TJob 13.1). Debemos notar que’la mayoria de estos
pasajes describen poéticamente acciones divinas pasadas, y que estos usos contradictorios de los
mismos stimbolismos nos recuerdan que no deben interpretarse literalmente.
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definitiva, por fuga, de los actuales “cielos y tierra”, en 20:11. En esto el
Apocalipsis va mucho mas alld del Antiguo Testamento, donde la sacudida de
los montes es sobre todo una nivelacién topogréfica. En el desarrollo del
Apocalipsis, el terremoto de montes e islas en 6:14 anuncia algo mucho mads
grande: la conmocion de cielo y tierra, abriendo espacio para una nueva
creacién (cf. Heb 12:25-28; Kittel V:486)."”

“CUANDO TIEMBLAN LOS CIMIENTOS”

Casi todas las catéstrofes naturales han servido como metaforas
del fin del mundo. Ademas de las que tenemos en Apocalipsis
6:12-17, la Biblia recurre mucho a la tormenta y el torbellino (Nah
1:3; Is 29:6), el huracan (Hab 1:11), granizo y carbones, truenos
y relampagos (Sal 18:12-14), y muchas otras. Jeremias 4:23
describe un retorno al caos primigenio (Gn 1 :2)."”" En su conjunto,
estas imagenes significan que todas las bases de la existencia han
sido desestabilizadas, amenazando radicalmente la misma vida
humana.

El director cineasta checo Juraj Jakubisko produjo en 1997 una
pelicula titulada “Informe ambiguo sobre el fin del mundo”
(Christian Century, 10 de septiembre de 1997:779). Este relato
sobre un remoto pueblo montafés, que representa claramente a
todos los pueblos y a toda la humanidad, plantea muy seriamente
la pregunta de si estamos llegando al final de la civilizacion. A
este pueblo tranquilo, metafora de la inocencia perdida del
Occidente, llega el esjaton de una manera también presente en el
Antiguo Testamento (Jer 5:6): un ataque de lobos, que matan a
todos los nifios y mujeres del pueblo excepto a una mujer encinta.
Después, un terremoto hunde al pueblo en la tierra. Y al fin —iel
peor de los azotes!— llega un fugitivo, payaso de circo, que

197 Eoerster (Kittel V:486) sefiala también que, a diferencia de pasajes como Mi 4:1-2els2:2,el
Apocalipsis no pone ningtin énfasis en el establecimiento del “monte de la casa de Yahvé” para
reemplazar a las montafias que han desaparecido. Para Foerster, este silencio no puede ser
casualidad. Cf. In 4:20-24.

1981 4 literatura apocaliptica se da fiesta con metdforas hasta grotescas: mujeres Menstruosas que
engendrardn monstruos (4 Esd 5.8); novillas que parirdn elefantes (I En 86.1); luna que brillara
de dia y sol que brillard de noche, estrellas que cambiardn de ruta, madera que goteard sangre y
piedras que hablaran (4 Esd 5.4-5).
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introduce la drogadiccion. Luego, llega la policia y destruye el
pueblo entero. Obviamente los simbolos apocalfpticos cuadran
muy bien con la realidad de nuestro tiempo.

Medio siglo antes de Jakubisko, Paul Tillich predicé un famoso
sermon sobre este tema: “Cuando tiemblan los cimientos” (1952:1-
11). A partir de Jeremias 4:23-30 y de Isafas 54:10 y 24:18-20,
sefialé —a mediados del siglo 20— que los fundamentos de la
civilizacién y la vida humana estaban siendo sacudidos. Esos tres
textos “describen con fuerza visionaria algo que la mayoria de los
seres humanos en nuestra época han experimentado” (p. 3). De la
conflagracién césmica que describe 2 Pedro 3, dice Tillich: “Eso ya
ha dejado de ser vision; se ha convertido en fisica nuclear”.
Observa que “ni uno solo de los cimientos de la vida de nuestra
civilizacion ha quedado incélume” (p. 6), y reclama por un

ministerio profético. Segtn él, los profetas “no hablaban realmente

de los fundamentos de la tierra como tales, sino de Aquel que puso
los fundamentos” (Sal 102:24-28) y que es “el fundamento en que
se basan todos los fundamentos” (p. 9). El sermén termina con una
oracion: “Que descubramos, en el desmoronamiento de nuestro
mundo, la roca de la eternidad y de la salvacion que no tiene fin”.
“Que tremendos, decisivos, los presentes tiempos son”, dice un
conocido himno. Muchas evidencias indican que vivimos en un
kairos extraordinariamente critico de la civilizacion moderna.
Aunque no podemos perfilar de antemano las caracteristicas de
esos “tiempos posmodernos” que muchos anuncian, si podemos
estar seguros de que plantearan radicales desafios a nuestra fe.
Como bien dijo Tillich, tenemos que volver a la Roca de nuestra
salvacion. El pueblo que conoce a su Dios, la iglesia que sabe
quién es su Salvador, y que conoce realmente su evangelio,
también en el siglo 21 hara proezas en el nombre del Sefior.

LA FALACIA DEL CONTINUISMO

Los terremotos no llegan con preaviso. Sin duda, los poderosos
del tiempo de Juan, a quienes él va a sefalar en seguida (6:15), se
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sentian firmes y seguros en su posicion privilegiada. Todo indicaba
que su poder era invulnerable a todo ataque, y que podian con
toda tranquilidad dedicarse a “la dolce vita” que, en efecto,
llevaban. Olvidaron que su poder y sus privilegios no eran “a
prueba de terremoto”. Al contrario, los mismos les condujeron por
via segura hacia el juicio divino.

La actitud de estos poderosos, y de muchos hoy, podria
expresarse por las palabras que recoge uno de los Gltimos libros
del Nuevo Testamento: “Nada ha cambiado desde el principio de
la creacion” (2P 3:4). Ellos confiaban plenamente en su seguridad
de que “la vida seguiré igual”. Sin embargo, cuando los cimientos
tiemblan, la falacia del continuismo es sumamente peligrosa. En
el momento menos esperado, puede llegar el juicio de Dios. El
Juez viene como ladrén en la noche.

Un ejemplo tragico de la falacia del continuismo puede
encontrarse en las ruinas de Pompeya y Herculaneo. Eran grandes
centros de veraneo y placer para los ricos y poderosos. Reyes,
embajadores y magnates acudian a sus cantinas, prostibulos,
peleas de gallo y mil diversiones. Gozaban a mas no poder, sin
imaginar que en un instante les vendrian encima las ardientes
lavas y gases del Vesubio, que dejarian sus cadaveres
carbonizados como testimonio espantoso de su error. Otro
testimonio puede verse en el reloj de la vieja catedral de
Managua, que todavia marca la hora y el minuto en que ocurrié
el tragico terremoto de 1972. Precisamente, cuando mas creemos
que todo sigue igual, todo puede cambiar. Nuestra parte es estar
preparados para el encuentro con Dios.

b. El panico de los poderosos (6:15-17)

"*Los reyes de la tierra, los magnates, los jefes militares, los ricos,
los poderosos, y todos los demas, esclavos y libres, se
escondieron en las cuevas y entre las penas de las montanas.
'*Todos gritaban a las montanas y a las penas: «jCaigan sobre
nosotros y escondannos de la mirada del que esta sentado en el
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trono y de la ira del Cordero, I7porque ha llegado el gran dia del
castigo! ;Quién podra mantenerse en pie?»

i. Una lista de siete grupos (6:15a)

Si en 6:12-14 eran los cielos y la tierra los que temblaban, jahora son los
poderosos de la tierra quienes tiemblan! Juan hace una lista de siete grupos que
quedan aterrorizados por el juicio simbolizado por los fenémenos césmicos
(6:15)." Estos son los victimarios de los martires que clamaban en 6:10. El
listado, con importantes paralelos en el Nuevo Testamento y en los escritos
apocalipticos, abarca exhaustivamente a todos los poderosos de la época,™®
Jjunto con sus seguidores (“todos los demés, esclavos y libres™).

Otros pasajes biblicos y extrabiblicos aluden al juicio especialmente
exigente sobre “los de arriba”, que gozan de privilegios y poder. En Isafas
2:10-19 son los altaneros y soberbios, las “montafas altivas” (2:13-14),
quienes se esconden en las cuevas (2:19). En igual sentido, Jesiis vino a
desbaratar las intrigas de los soberbios y a derrocar de sus tronos a los
poderosos (Lc 1:51-52) y declar6 que “los primeros serdn postreros y los
postreros primeros” (Mt 19:30; 20:16 y paralelos; cf. Mt 5:2-12). Sabiduria
6:1-3 corresponde fielmente a esta perspectiva biblica:

Oid pues, reyes, y entended.

Aprended, jueces de los confines de la tierra...

Porque del Sefior habéis recibido el poder,

del Altisimo la soberania...

Porque un juicio implacable espera a los que estén en lo alto;
al pequefio, por piedad, se le perdona,

pero los poderosos serdn poderosamente examinados (BJ).

Ocupan el primer lugar en esta lista “los reyes de la tierra” (6:15a), que
solian ser los mds poderosos de la época. Sin duda, el mismo emperador
encabeza este grupo (Swete 1951:94), seguido por todos los reyes stbditos y

' Aunque Juan no menciona que en total son siete grupos, ni los va enumerando, es poco
probable que el niimero de esta clasificacién sea una casualidad. El uso de cste lenguaje en el
Apocalipsis muestra que Juan se refiere a la totalidad de los moradores de la tierra que siguen a
la bestia, cuyos nombres no estén en el libro de la vida.

2% Cf. Mr 6:21 (altos oficiales, comandantes militares, notables). Una lista parecida en Jub 23.19
menciona jévenes y viejos, ricos y pobres, los de abajo y los grandes, mendigos y jueces. 2 Bar
70.3-4 menciona despreciados y honorables, indignos e ilustres, los muchos y los pocos, los que
no son nadie y los fuertes, pobres y ricos, impios y valientes, sabios y necios. / £n 38.4, poderosos
y encumbrados que poseen la tierra; 46:4-6, los reyes, los poderosos, los fuertes; / En 62.3-5, 9,
todos los reyes, gobernadores, altos oficiales y terratcnientes; 62:2, pecadores e inicuos
(Charlesworth: “opresores™); v. 11, opresores y electos (cf. 38:4; 48:8; 53:5; 54:2; 62:9; 63:1). La
lista de Ap 6:15 se reproduce esencialmente en 13:16 (la marca de la bestia) y 19:18 (el menii de
los buitres).
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por todo gobernante hostilzal Reino de Jesucristo. “Los reyes de la tierra” se
mencionan nueve veces en el Apoé'alipsis (1:5;6:15;16:14; 17:2,18; 18:3, 9;
19:19; 21:24). La primera y la tltima vez los reyes estdn sujetos a Cristo, pero
en las siete menciones intermedias (6:15 a 19:19) siguen a la bestia.”®' En esto
también Cristo es Alfa y Omega. El reino de la bestia no es mds que un
paréntesis interino, y los gobernantes desobedientes a Dios recibirdn su
merecido.

Siguen en la lista ‘“los magnates” (hoi megistanes), cuyo poderio
econdmico los constituye en poderes politicos internacionales.”” De los
mercaderes del Imperio Romano, dice Apocalipsis 18:23 (con ecos de Isafas
23:8): “Tus comerciantes eran los magnates del mundo”.””* Aunque megistanes
se usa en el Antiguo Testamento también como “ministros, gente principal”
(Jon 3:7; Is 34:12; Dn 6:1; cf. Mr 6:21), el tnico otro uso del término en
Apocalipsis (18:23) parece identificarlos como ‘“magnates” en sentido
econdmico.

En tiempos del Imperio Romano habia magnates muy famosos y poderosos.
A mediados del siglo 1 a.C. poderosos multimillonarios como Craso, Aticoy
Liculo dominaban la politica romana. Por medios mayormente corruptos,
Marco Licinio Craso (115-153 a.C.) acumulé una fortuna casi igual a los
ingresos anuales del erario estatal.”* Su compadre Sila le facilitaba la compra
ridiculamente barata de propiedades expropiadas y de minas privatizadas por
el gobierno. También gand mucha riqueza en el tréfico de esclavos. Organizé
la primera brigada de bomberos de Roma, pero lejos de ser un noble servicio
social, era otro negocio lucrativo. Craso llegaba al escenario de los incendios
con sus carrozas de agua, jaladas por caballos, pero antes de extinguir el
incendio regateaba con las desesperadas victimas precios exorbitantes,
quedandose muchas veces con la casa afectada.

Cuando Craso aplast6 el levantamiento de Espartaco en 71 a.C., colgando
esclavos crucificados por mas de.cien millas de la Via Apia, celebré su victoria
poniendo mds de diez mil mesas para el pueblo de Roma, al cual aliment6 por
varios dias. Craso subsidié la carrera politica de Julio César y, junto con este
Gltimo y con Pompeyo, formé el primer triunvirato (60 a.C.). Su poderio
econémico lo 1levé a ser cénsul en 70 y en 55 a.C., pretor en 71, censor en 65,
y gobernador de Siria en 55-53 a.C. Levanté su propio ejército para luchar

2! Ver Stam 1978:360; 1979:28.

202 15 23:8 habla de “Tiro, la coronada, cuyos comerciantes eran principes (Lxx, arjontes), cuyos
traficantes eran nobles de la tierra”; cf. PssSal 17.12.

23 En Mr 6:21 megistasin se traduce “altos oficiales” (“magnates” BJ), que parecen ser los
ministros o cortesanos de Herodes. Por su uso en la LXX, Momsen y otros han referido el término
a los principes persas (en contraste con el emperador y los militares, que serfan romanos). Otros
lo interpretan como los procénsules que persegufan a los cristianos (Swete, R. H. Charles,
Barclay). Pero los paralelos en Is 23:8 y Ap 18:23 favorecen el sentido econdmico de “magnates”.
241 a fuente bdsica sobre Craso es Plutarco, Vidas Paralelas, “Craso”.
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contra los partos, al cual equipd y mantuvo por sus propios medios. La leyenda
cuenta que los partos lo mataron, lo decapitaron y le echaron oro derretido
caliente por su garganta “para colmar su insaciable sed de oro”.

Plutarco atribuye a Craso la declaracién: “Quien no puede financiar su
*propio ejército, no es realmente rico”. Craso era suficientemente rico como
para comprar el poder dominante en el imperio mds grande y rico de la historia
antigua. A este tipo de magnates parece referirse el término megistanes en
Apocalipsis 6:15.%%

A los reyes y magnates los acompafian, en su desesperado panico, “los
jefes militares” (jiliarjoi, lit. jefes de mil soldados).” Ellos eran la casta
militar romana, el estado mayor del ejército imperial. Son los que andan
montados en el caballo rojo (6:3-5) y movilizan sus fuerzas para hacer la
guerra contra el Cordero (13:7; 16:14; 17:14; 19:19; cf. 11:7). Su invisible
comandante en jefe es el dragén, que aun después de mil afios de prisién no
puede pensar en otra cosa que guerra 'y mas guerra (20:7-9).

Con estas tres categorias estd completa la triple alianza del poder méximo:
lo politico, lo econémico y lo militar. La lista sigue con dos grupos con un
segundo nivel de poder. Aunque “los ricos” no participaban en el poder
supremo de los anteriores, tenfan mucha influencia, gran seguridad en su
bienestar y, a menudo, desdén hacia los pobres. La sociedad del Imperio
Romano se polarizaba en ‘honestiores y humiliores (los grandes y los
pequefios). Para subir a la aristocracia “los de abajo” podian recurrir a tres
métodos de movilidad ascendente: el oficio politico, la carrera militar o la
riqueza acumulada.’®’

Entonces, como hoy, los ricos constituian una élite privilegiada y
pertenecian también a “los poderosos” (isjuroi). Como clase social, los ricos
se contraponian a los pobres como “los de arriba”. Los poderosos se imponian
sobre los marginados, sobre “lo débil del mundo, lo vil, lo menospreciado, lo
que no es” (1Co 1.26s). En la hora de la verdad, ni la riqueza ni el poder, que

% Hoy dfa la riqueza en nuestro mundo se ha concentrado vertiginosamente. Esto ha producido
extremos de desigualdad jamas vistos antes y ha engendrando magnates modernos mds ricos y
poderosos que el mismo Craso. Basta mencionar nombres como Aristételes Onassis, Robert
Vesco, George Soros y Bill Gates. Un documento reciente del Programa para el Desarrotlo de las
Naciones Unidas informa el hecho escandaloso de que las tres familias mds ricas del mundo (la
de Bill Gates, la de Walton y la del sultin de Brunie) tienen mds rirqueza neta que los 48 paises
mds pobres del mundo (Sojourners, 28:6, noviembre-diciembre de999, p. 19).

2% Aparte de Is 3:1-3, Am 2:14-16, Mr 6:21 y Ap 19:18, sorprende lo poco que se nombra a los
militares en las descripciones de juicio y en las listas de quienes son juzgados. Este es un contraste
con el gran énfasis en Qumran sobre la organizacién militar, especialmente en el Manual de
Guerra. Posiblemente se debe a la ensefianza profética de que Dios usa ejércitos enemigos para
castigar a su propio pueblo. Tanto los profetas del Antiguo Testamento como Juan subrayan
mucho mds el aspecto econémico y describen en detalle a los comerciantes, navegantes,
armadores, etc.

07Ver2:9:3:17-18; 13:16; 18:3, 15, 19(5:12); cf. Stam (1978:374; 1979:41). Sobre los beneficios
econdmicos de la carrera militar, ver Anchor V:791.
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hasta ahora les habian permitido vivir tan seguros, les ofrecen la mas minima
proteccién. Los poderosos del mundo, ante el juicio del Todopoderoso, sc¢
hallan totalmente indefensos (Mi 7:16-17; Ap 6:15-17).%®

Este catdlogo de “los habitantes de la tierra” (3:10; 6:10) termina con una
categorfa general que incluye a todos los mundanos: *“y todos los demiis,
esclavos y libres” (6:15).°” El énfasis recae fuertemente sobre todos los
poderosos y privilegiados que encabezan la lista, pero los demds que les han
seguido tampoco escaparan del juicio. Aunque en otro pasaje Juan denuncia
severamente la esclavitud (18:13), el esclavo no se salva por ser victima ni ¢l
pobre se salva sélo por ser pobre, si ellos han optado por unirse a los enemigos
del Reino de Dios (Foulkes 1989:89).

Es importante recordar que toda esta descripcién atafie exclusivamente a
“los habitantes de la tierra”, que se encontraban en rebeldia contra Dios y ¢l
Cordero. Contrario a su sentido corriente, en el Apocalipsis ni “habitantes d¢
la tierra” ni “todos, esclavos y libres” significan “toda la humanidad”.?" Il
capitulo siguiente deja muy claro que los “sellados” del Sefior no se incluyen
bajo esta terminologia, sino s6lo los enemigos del Cordero (11:10) que adoran
alabestia (13:8, 12, 14) y se dejan engafiar por ella (13:14; cf. 17:2; 20:8). Sus
nombres no estin inscritos en el libro de la vida (17:8).

¢DE QUE LADO ESTA DIOS?

Aungue es cierto que Dios ama a todos con el mismo amor y
no hace acepcién de personas, eso no significa que Dios cs
neutral ante la discriminacion y la injusticia. En las Escrituras
hebreas queda muy claro que el Dios del Antiguo Testamento
toma partido preferencial por las victimas, los marginados, las
viudas, los huérfanos y los forasteros. Ese es precisamente ¢l
trasfondo hebreo de la lista de Apocalipsis 6:15. Es claro que esta
lista se articul6 sobre criterios de privilegio y marginacion,”'" y de

% En un paralelo algo curioso con Ap 6:15, en 19:18 el angel invita a los buitres a saciarse con
“carne de reyes, de jefes militares y de magnates (isjurén, poderosos); carne de caballos y de sus
jinetes; carne de toda clase de gente, libres y esclavos, grandes y pequefios”.

™ Las dos listas similares a 6:15 que registra el Apocalipsis también incluyen una sinula
“cldusula final englobante”. Segtin 13:16, la bestia marcaré “a todos, pequefios y grandes, rices
y pobres, libres y esclavos”. La formula de 19:18 (citada en la nota anterior) es atin mis parccidn
a 6:15. Sobre la esclavitud, ver Arens (1995:68-78) y Néstor Miguez (1997:88-96). Sobrc los
pobres, ver Arens (1995:88-92, 145-164) y Néstor Miguez (1990:87-102).

> Ver la aclaracién mds amplia con los textos de 3:10 y 6:10.

! En ese sentido se diferencia de las listas parecidas que estan al final del Apocalipsis, que se
basan en criterios de conducta moral (21:8, 27; 22:15).
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ninguna manera es casualidad que corresponde con tanto realismo
a los grupos de poder del imperio en esa época. Aun la
clasificacién general que termina la lista no se basa en pecados
morales sino en el hecho de ser también “habitantes de la tierra”
y seguidores de los anteriores como agentes de la bestia.

Llama la atencién que esta lista es muy tipica de muchas otras
similares en el Antiguo Testamento y la literatura apocaliptica.
Aparecen constantemente los reyes (Sal 6:1), magnates (Is 23:8;
PssSal 17.12), militares (Is 3:1-3), ricos (Is 23:8; Jub 23.19; 2 Bar
70.3-4, 6) y poderosos (2 Bar 70.3-4, 6; 1 En 38.4), en lugar de
vicios morales o personales. Las listas en 7 Enoc hacen especial
hincapié en “los que poseen la tierra” (1 En 38.4; 48.8; 62.3-4, 9;
63:1, 12). Varias listas denuncian a “los altivos” (Is 2:10-19) y a
“los encumbrados” (Sab 6:5; Jub23.19; 2 Bar70.3-4,6; 1 En 38.4;
62.3-4).""

Estos datos destacan algo que encontramos en toda la Biblia:
Dios tiene una preocupacion especial por los pobres y
despreciados. Y es que en el Reino de Dios, jtodas las cosas estan
al revés!®” Los pobres son ricos y los que lloran son felices. Los
primeros son los Gltimos y los tltimos seran los primeros. El juicio
de Dios es la contradiccién radical de los “valores” (jantivalores!)
de este mundo. En el juicio no cabra duda de qué lado esta Dios,
y quiénes estan también “del lado de Dios”.

ii. Actitudes de los poderosos frente al juicio de Dios (6:15b-17)

“Se escondieron en cuevas” (6:15b) era una figura cldsica para referirse
a la gran vergiienza y humillacién de los poderosos ante el juicio de Dios (Is
2:10, 18-21; cf. Jer 4:29; Os 10:8; Lc 23:30).2" Para sentir su fuerza irénica,
basta con sélo imaginar hoy al Sefior Presidente de la Republica (George W.

212 “Epcumbrados” es la traduccién de DiezM. En Sab 6:5, BJ da “los que estén en lo alto” (“los
de arriba”); en 2 Bar 70.3, el inglés de A.J. Klijn lo rinde “honorable” e “illustrious”, en contraste
con “those who were nothing” (Charlesw 1:645; cf. 1Co 1:26-28).

213 Cf, esta misma caracteristica de “inversién de valores™ en los juicios de las siete congregaciones
en Ap 2-3 y en el Sermén de la montafia (Mt 5-7).

24 Antecedentes de este panico de los reyes pueden encontrarse en Is 13:7-8; 2 Bar 70.3; 1 En
46.4-6; 48.8; 62.4-5 (como mujer de parto; consternados).
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Bush, Boris Yeltsin, Alberto Fujimori), junto con los oficiales mayores del
ejército (Generales Schwartzkopf, Augusto Pinochet) y los mds poderosos
magnates del mundo (Onassis, Vesco, Bill Gates), corriendo desesperados para
esconderse juntos en alguna cueva, o acurrucados temblando de miedo entre
las grietas de la caverna. Todos ellos, a pesar de su gran poder y prestigio,
ahora son presas del pdnico. En la hora de la verdad, estdn totalmente
indefensos.

No era nada desconocido para los judios tener que esconderse en cuevas y
cavernas (Heb 11:38). Durante las numerosas guerras e invasiones que hubo
desde el siglo 2 a.C. hasta el 2 d.C., muchos tenian que salir al desierto y a los
montes (Mt 24:16) a esconderse de los enemigos (cf. 1S 13:6; 14:11, 22; Is
42:22; 1 Mac 2:28-32; cf. Ez 33:27). Sin embargo, ahora los poderosos no
huyen de ningiin enemigo invasor ni tratan de defenderse del terremoto (jserfa
muy extrafio esconderse en una cueva ante un fenémeno sismico!),”'* sino que
buscan esconderse de la temible presencia del Sefior, que viene a juzgarlos.*'®
Ellos no pueden ya negar esa realidad, y por su misma desesperacién e
impotencia tienen que dar testimonio del poder de Dios y del Cordero.

Ahora su misma conciencia, antes tan tranquila y confiada, les hace
reconocer su culpa y les convierte en fugitivos de Dios, sin lugar alguno donde
esconderse. Cual Addn y Eva (Gn 3:8, 10; cf. Cain, en 4:14), prefieren tratar
de esconderse de Dios en vez de arrepentirse.”’” Sin embargo, igual que
nuestros primeros padres, no encuentran donde esconderse del Creador. Por
supuesto, si las rocas caen sobre ellos no los van a esconder sino aplastar. Paul
Minear (1981:74), haciendo un contraste aqui con 6:9, sefiala que el ser
humano tiene dos opciones: o bajo el altar, con los mdrtires, o bajo las rocas,
tratando infructuosamente de esconderse de Dios.

Desde su escondite en las cuevas, sigue el relato, “todos gritaban a las
montafias y a las pefas” (6:16).”'® El dramatismo se intensifica por un
repentino cambio del verbo al tiempo presente (“y todos llaman a los montes”)
como si en ese momento Juan estuviera escuchando las voces que gritaban.?"

5 Stauffer (1956:215-217) cree que 6:15-16 alude también a la erupcién del Vesubio en 79 d.C.,
cuando, segiin Plinio (Ep 6.16), los privilegiados que veraneaban en Pompeya se metian en grietas
y cuevas para escaparse de la lava que descendia. Cf. Caird 1966:79.

216 Metzger (1993:60) sefiala que no es el temor a la muerte lo que les infunde pénico sino el temor
a la presencia revelada de Dios y su juicio. Segiin Lc 21:26, “se desmayardn de terror... por lo que
va a sucederle al mundo”.

27 Bl verbo krupsw se repite dos veces: ellos se escondieron (6:15), y pidieron a las montafias y
pefias que los escondieran (6:16). Bartina (1967:688) observa en Os 10:8 un deseo de permanecer
escondidos de Dios.

28 86loen Os 10:8 y Lc 23:30 los pecadores claman a los montes. Esta metéfora tampoco figuraba
en la tradicién apocaliptica. .

9 En el griego el verbo “llamar” estd en presente, aunque todos los verbos antes y después en
6:12-17 estdn en tiempo pasado. Este giro inesperado al tiempo presente se llama “presente
dramitico”. Sin embargo, por la secuencia de los tiempos verbales, no es ilegitimo traducirlo al
castellano con un imperfecto,'como hace la NVI.
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Parte de la ironia tragica de este singular apdstrofe, dirigido a los montes como
si fueran personas, es la total imposibilidad de que las montafas (jque ya
temblaban!) pudieran responder a esos gritos o los salvaran de las catdstrofes
césmicas, y mucho menos del rostro del Juez. En vez de clamar a Dios con
arrepentimiento ante estos fenémenos (JI 2:32; Hch 2:21), ellos claman
indtilmente a los montes y las pefias.

El grito de estos fugitivos: “;Caigan sobre nosotros!” (6:16), es una cita
un poco modificada de Oseas 10:8 LXX. En ese pasaje el profeta describe la
destruccién total de Samaria, que avergonzarfa a los habitantes de tal manera
que —en términos hiperbdlicos— ellos desearian que los montes los cubrieran
y, aiin peor, los aplastaran. Segun Lucas, Jests cit6 este texto en su camino al
Calvario. Cuando las mujeres de Jerusalén hacfan lamentos por €l, €] hizo un
lamento por Jerusalén con las palabras de la profecia de Oseas (Lc 23:30).
Mejor ser estéril que engendrar hijos para la muerte (23:29). Mejor morir
violentamente que soportar el juicio que se acerca (23:30-31).”* Es una
exclamacién de la més extrema desesperacion.

Con la siguiente frase, “escondannos de la mirada del que esta sentado
en el trono”, Juan da un viraje nuevo a la cita de Oseas, que tampoco aparece
en Lucas 23:30. M4s que una muerte rdpida, los poderosos buscan esconderse
de la mirada de Dios (6:16). Tanto el término hebreo panim como el griego
prosdpon, que significan “rostro”, se usaban cominmente para “persona”,

incluso la persona o la presencia de Dios. El Antiguo Testamento afirma .

frecuentemente que el rostro de Dios es demasiado asombroso para que el
humano lo contemple sin morir (Ex 33:20-23; Is 6:5). En su juicio, Dios
“yuelve su rostro contra los impfos” (Sal 34:16; 2:12; 9:4-5; 80:17; Jer 4:26;
DTMAT,I1:571).22' Claramente, los poderosos aqui buscan escaparse de la
mirada justiciera de Dios.

Los impios suplican ahora a los montes y rocas que los escondan de la
mirada escrutadora “del que estd sentado en el trono y de la ira del Cordero”
(6:16; cf. caps. 4 y 5). Esta férmula, de profundo significado cristolégico y
trinitario, culmina el desarrollo teol6gico de este bloque textual. Después de
haber visto a Dios como el que esta sentado en el trono (4:2-3) y al Cordero
que ha vencido (5:5-6), Juan oye las alabanzas al Cordero por parte de los que
rodean el trono (5:8-10) y de una vasta multitud de 4ngeles (5:11-12).
Enseguida, toda la creacion se une en alabanza dirigida “al que estd sentado en
el trono y al Cordero”, en una sola adoracion cosmica (5:13). Luego el Cordero
comienza a abrir los sellos y aqui, con ¢l sexto sello, los que estaban unidos

220 plymmer dice: “Su deseo es que los montes caigan sobre ellos y los maten, no que los escondan
y protejan” (1901:529). En los demds pasajes que hablan de esconderse en las cuevas, el énfasis
es mas bien protegerse (ej. Is 2:10, 19, 21). Segiin otros, los que claman estdn pidiendo a la tierra
que los sepulte.

21 por otra parte, la mirada de Dios puede expresar su bendicion (Nm 6:25-26; Dn 9:17). Cuando
Israel peca, Dios esconde su rostro de ellos (Dt 31:17).
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para ser adorados (en los capitulos 4 y 5) vuelven a aparecer unidos, pero para
juzgar. Ahora el Soberano mira desde su trono con toda la severidad de su justo
juicio, y el Cordero manifiesta la vehemencia divina ante el pecado
impenitente.

La frase “la ira del Cordero” (6:16) ha provocado mucha discusién. El
tema de la ira de Dios estd presente en todas las Escrituras. Los términos
hebreos correspondientes ocurren 518 veces con Dios como sujeto, en unos
300 pasajes distintos (NIDOTT 1V:380-381; Coenen 11:357-362).** El Nuevo
Testamento también habla frecuentemente de la ira presente y futura de
Dios.”® A menudo se amontonan las frases para dar el maximo énfasis, como
“[d]el vino (simbolo de castigo) del furor (thumou) de su castigo” (orgés, ira;
16:19). En muchos pasajes “la ira de Dios” es sinénimo del fin del siglo y el
juicio final (J1 2:11, 31; Sof 1:14, 18; 2:2).

Enel Antiguo Testamento esta “ira de Dios” no tenfa sentido esencialmente
emocional o psicolégico, sino ético y legal. No era el “coler6n” airado de un
dios tirano, sino la respuesta justa a la violacién de su ley y del pacto (NIDOTT
IV:381). No es ninguna especie de “venganza” egoista, pero tampoco
simplemente los procesos histéricos impersonales que lentamente castigan la
maldad. Es “la respuesta de un Dios santo a la maldad persistente e
impenitente” (Bruce 1969:645). Su ira es el celo ardiente de su amor santo.

Lo sorprendente de este texto estd en dos detalles: 1) “la ira de Dios” se
atribuye a Cristo, el Hijo, y 2), precisamente, se la atribuye en su calidad de
“Cordero”. Cominmente el Nuevo Testamento atribuye el juicio final al Hijo:
“El Padre no juzga a nadie, sino que todo juicio lo ha delegado en el Hijo” (Jn
5:22; cf. 5:27).2* Es tipico del Apocalipsis atribuir al Cordero las
caracteristicas de Dios (ej. [:14-15) e incluirlo en las funciones de Dios (Roloff
1993:93). La doble férmula de 6:16 es una expresion mas de esta
“intramutualidad” (perijérésis, inhabitatio) del Padre y el Hijo en la cristologia
de este libro.

Parece que Juan aquf utiliza su lenguaje paradéjico mas chocante para
hacer pensar al lector en el carécter radical de la muerte del Cordero (5:5-6),
lo que Pablo llama “el escdndalo de la cruz” (cf. 1Co 1:18-2:4; G4 5:11).
Hablar de “ira” no cuadra con la imagen del Cordero como la mis mansa de
las criaturas. ;Cuédndo se ha oido de un cordero airado? Esta confrontacion de
metéforas en contraste comienza en 5:5-6, con el Ledn vencedor que resulta ser

*2 Tipico es Is 34:2: abunda la injusticia, pero “ira hay (enfatico) con Yavé”, simbolizada por los
mismos fenémenos césmicos de Ap 6:12-14 (Young 1997 11:429).

>3 Jn 3:36; Ro 1:18; 2:5; 9:22; Bf 5:6; 1Ts 1:10; Ap 6:17; 11:18; 14:10; 19:15 (NIDNTT I1:76;
Mounce 1977:163). El Apocalipsis alude mucho al Salmo 2 en este sentido (Ap 11:18; 12:17;
14:10; 16:19; 19:15).

24Cf. Jn 12:48; Mt 25:31-46; Hch 17:31. También segtin / En 69.27 el Hijo del hombre “se sent6
sobre su trono de gloria y le fue dada la primacia del juicio”.
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un Cordero inmolado.”” En cierto sentido, al asumir el Hijo la vulnerabilidad
nuestra como Cordero de Dios, nunca deja de ser también ‘el Ledn de la tribu
de Juda” >

La realidad de la justicia de Dios es fundamental en el mensaje evangélico.
La santa y justa “ira” de Dios cay6 sobre Jesucristo el Cordero para nuestra
justificacién: “Dios lo ofreci6 [a Jests] como un sacrificio de expiacién...; pero
en el tiempo presente ha ofrecido a Jesucristo para manifestar su justicia” para
que Dios sea “justo y, a la vez, el que justifica a los que tienen fe en Jesis” (Ro
3:25-26: dikaion kai dikaiounta). Por eso Jesucristo es Cordero. Sin embargo,
la misma justicia divina por la que €l fue a la cruz tendrd que ejecutarse también
en aquellos que con rebeldia rechazan la gracia de Dios manifestada en €l.

Sin embargo, aun en su ira justiciera, Jesds no deja de ser el Cordero. EI
juicio final de todos los seres humanos estd en las mismas manos que fueron
clavadas en la cruz por todos nosotros. En la cruz descubrimos que la respuesta
de Dios ante el sufrimiento (Is 53) y aun el pecado (2Co 5:21) es la de
asumirlos él mismo para redimirlos. Quien al fin juzgard a los pecadores es
alguien que sabe lo que es haber sido considerado también como un pecador.
Su ira es ira de Cordero inmolado por los demds; en su ira, la justicia de Dios
y la ternura del Cordero se dan un abrazo.

Aqui también encontramos de nuevo una teologla de la creacién, que serd
clave para entender otros fenémenos césmicos que vendrdn. Como Cordero,
comparte la autoridad del Creador en su trono (5:6; cf. 3:21; 22:1); junto con
el Padre, recibe la adoracién de toda la creacién (5:13) y es Soberano sobre
todas las fuerzas de la naturaleza. De nuevo, la mano que abri6 todos los sellos
y solté todos estos reldmpagos de juicio es 1a mano que fue clavada en la cruz.
El Cordero de la cruz es también el Sefior del terremoto apocaliptico y de los
astros. La naturaleza obedece al Cordero y le sirve.

En su inmensa desesperacion, los poderosos exclaman que “ha llegado el
gran dia del castigo”. El autor combina aqui dos variantes de la férmula “el
dia de Yavé”, a saber:**" “El dfa de la ira” (Job 20:28; Is 13:13; Ez 7:19; Sof
1:14-15, 18; Ro 2:5) y “el gran dia” (J1 2:11, 31; Sof 1:14; Mal 4:5; cf. Jud 6;
Ap 16:14). Esto compagina bien tanto con la referencia anterior a “la ira del
Cordero” como también con lo grandioso y portentoso de todo el pasaje.

25 Sweet (1979:144-145) ve la misma paradoja en la frasc “pastorcard con vara de hierro” (2:27;
12:5; 19:15).

26 Swete (1951:95) sugiere que esta frase inviertc de nuevo la paradoja de 5:5-6: el Ledn que
resulté ser un Cordero, ahora muestra la ira de un leén. Cf. el enojo de Jestis en Mr 3:5; Mt 23.
Wernecke describié “la ira del Cordero” como “the wrath of outraged gentleness” (1a ira de la
ternura ultrajada). Segtin Torrance (1959:48-49) es “la ira del amor sacrificial”.

27 “E| dia de Yavé” ocurre s6lo 16 veces en el Antiguo Testamento (DTMAT 1:996), pero sus
variantes son muy frecuentes: dia de ira, de castigo, de juicio, de venganza, “aquel dia”, etc. Cf.
Coenen 111:295-8; NIDOTT 11:419; BDB 399; Ladd 1978:96.
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El texto anuncia que este “gran dia”, el dia del juicio divino, ha llegado
(élthen, en aoristo). Sin embargo, lo que sigue no es el fin del siglo sino toda
una series de visiones que durante largos capitulos se encaminan hacia el fin.
Ni aun la apertura del séptimo sello es el fin, sino el comienzo de una serie de
nuevos juicios que se inician con el sonido de cada trompeta. Es claro que en
el pensamiento del autor “cl fin” no es un solo acontecimiento sino un proceso
de juicios sucesivos (cf. 1Jn 2:18; Ladd 1978:96).

Debemos recordar que todo este pasaje (6:12-17)-es una ampliacién de uno
de los “principios de dolores” que Jestis anuncié (Mr 13:8): el terremoto. Juan
traslada el mismo al final de los sellos e intercala en su descripcidn los cldsicos
fenémenos escatoldgicos de!l dia del Seiior (6:12a; 6:14b). Esto no significa que
intenta transmitir que el fin llegé definitivamente con el sexto sello, ya que
tampoco llegé en el dia de Pentecostés, cuya descripcion incluye los mismos
fenémenos. El cuarto caballo introduce caracterfsticas escatolégicas®® que el
sexto sello intensifica, sin que esto implique la venida de Cristo ni el fin
definitivo del mundo, que ocurren mucho después.”’

Aunque esta frase, igual que la referencia a las catdstrofes césmicas, sefiala
el carécter escatoldgico de este juicio, no por eso significa el fin definitivo. Los
dltimos tiempos ya habfan comenzado en tiempos del autor de 1 Juan y ya
habfan surgido muchos anticristos (1Jn 2:18; cf. Heb 1:2). Ese libro describe
como “anticristo”, o como “el espiritu del anticristo”, al incipiente docetismo,
una posicién que negaba la realidad fisica de la encarnacién (1Jn 2:22; 4:3; 2Jn
7). Sin usar el término antijristos, el Apocalipsis describe en términos parecidos
ala gran bestia, cuya primera referencia en su contexto es el Imperio Romano.*
Cada agente histérico del dragén trae consigo tiempos escatoldgicos.

La base de esta interpretacion es la familiar dialéctica entre el “ya” y el
“todavia no” en la escatologfa biblica (Ladd 1974A:25-52; 1974B:105-121).
El Reino de Dios ya ha venido (Lc 11:20), pero también estd por venir en el
futuro (Lc¢ 23:42; Mt 5:20). Mientras tanto, seguimos orando: “Venga tureino”,
tanto en sentido presente (‘“hagase tu voluntad en la tierra”) como en sentido
futuro (cf. Ap 22:20). Ya han surgido diferentes anticristos, pero el anticristo
definitivo estd por venir (2Ts 2:1-12). El sitio de Jerusalén, a fines de la década
del 60 d.C., fue una gran tribulacién como nunca antes ni después (Mt 24:16-
22), al igual que la persecucién bajo el Imperio Romano. Sin embargo, la

28 1 acita de Ez 5:12, 17; 14:21; Jer 15:3, con su proporcién de una cuarta parte (Ap 6:8), es un
anuncio de que los juicios del cuarto caballo comienzan a asumir carécter escatoldgico.

* Varios autores han sugerido que estaexpresion es una exclamacién equivocada de los pecadores
y no refleja el pensamiento de Juan mismo. Sin embargo, el contexto presenta un conjunto de
fenémenos césmicos que son claramente escatoldgicos, y Juan no se distancia en nada de esta
frase.

30 2Ts 2:1-12 describe al “hombre de maldad” en términos muy parecidos a los usados para
describir al anticristo, y con tono escatoldgico mis fuerte, pero su identificacién es muy
problematica. ‘
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presente etapa de la historia humana terminard con la gran tribulacién
definitiva. R

Correspondientemente, la destruccién de Jerusalén fue un anticipo del
juicio final, asi como lo fue también la caida de la Roma idolatrica y
perseguidora (Ap 16:13-19:6). Esos juicios revisten cardcter escatoldgico, pero
s6lo anticipan el juicio final, que sigue siendo futuro (Ap 20:11-13). En este
sentido, Juan reconoce con toda propiedad que “el gran dia del castigo”,
efectivamente, se hacia presente en el juicio divino sobre los poderosos e
impios de su propia época.

El pasaje termina con una pregunta de suprema urgencia, que se va a
contestar en el capitulo siguiente: ;Quién podra mantenerse en pie en ese
tremendo dia de juicio? (6:17b). Cuando Nahim anuncia el juicio de Dios
sobre Ninive por su militarismo atroz (Nah 2:11-13) y su comercio
inescrupuloso (3:1-4), lo describe como un terremoto (Nah 1:5)*"', y pregunta:
“:Quién podrd mantenerse en pie ante su ira? ;Quién podra resistir su enojo?”
(1:6; cf. Mal 3:2). Este juicio divino contra Asiria se realizé en el afio 612 a.C.
En Apocalipsis 6:17, Juan relaciona esa cita con el juicio escatolégico contra
los poderosos de su tiempo y de todos los tiempos.*”

Esta pregunta recibird una doble respuesta. Por una parte, ni uno solo de los
injustos que siguen a la bestia y cuyos nombres no estdn en el libro de Ia vida
escapard ileso en el juicio de Dios. Por otra parte, y como lo van a demostrar
los dos incisos del capitulo siguiente, ni uno solo de los sellados del Sefior se
perderd en aquel dia. Todos los fieles se sostendran en firme en la prueba final.

En conclusién, en esta descripcion de la desesperacion de los poderosos,
Juan muestra toda su originalidad. Expresa con tremenda fuerza dramdtica el
terror que se posesiona de estos grupos mediante dos temas del Antiguo
Testamento no citados en los escritos apocalipticos (esconderse en cuevas y
llamar a las rocas para que caigan sobre ellos), cuya unién duplica su
impacto.” Aunque el primer motivo (esconderse en cuevas) ocurre en varios
pasajes del Antiguo Testamento, el segundo (que las rocas les caigan encima)
aparece sélo en Oseas 10:8 (citado en Lucas 23:30), y ninguno de los dos

1 Previamente se lo describe como tormenta (Nah 1:3) y como capacidad de secar el mar (1:4).
321 os términos “mantenerse en pie” o “caerse” cran comunes para expresar el veredicto positivo
o negativo del juicio divino. Segin Sal 1:5, “los malvados caeran bajo el juicio de Dios y no
tendrédn parte en la comunidad de los justos” (DHI: cf. Sal 36:12). Otro salmo declara: “Sefior,
Sefior, si tuvieras en cuenta la maldad, ;quién podria mantenerse en pie?” (Sal 130:3 DHH; cf. Sal
76:7; Job 41:10). Luego, el salmista sigue, muy evangélicamente: “Pero en ti encontramos perdén,
para que te honremos” (Sal 130:4). En Lc 21:36, Jests nos exhorta a orar para que podamos “salir
bien parados en presencia del Hijo del hombre” (traduccién libre del griego).

3 De la juxtaposicién dramitica de los dos temas del Antiguo Testamento surge también la
contradiccién leve entre esconderse en las rocas para defenderse y clamar a las rocas para que
caigan sobre ellos.

h
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motivos figuraba en las descripciones del juicio en la literatura apocaliptica.*
Igual que antes, Juan escogié elementos menos frecuentes, pero mds
dramdticos (la luna se vuelve sangre; las estrellas no sélo se oscurecen sino que
se caen). Aqui también parece haber rebuscado en las Escrituras hebreas para
componer sus propias imagenes del terror del dies irae.

MISION IMPOSIBLE: JESCONDERSE DE DIOS!

El juicio final va a ser la hora de la verdad. Desde Adéan y Eva
los seres humanos hemos venido tratando de escondernos. igual
que ellos, intentamos refugiarnos tras pretextos vanos y hasta
mentiras. Fabricamos mascaras para ocultar lo que somos y para
aparentar ser lo que no somos. “Hemos hecho de la mentira
nuestro refugio, y del engafio nuestro escondite” (Is 28:15) Bien
dijo el profeta: “Nada hay tan engafioso como el corazén. No
tiene remedio. ;Quién puede comprenderlo?” (Jer 17:9).

Sin embargo, la falsedad no tiene futuro, y todas las mascaras se
caeran en el dia final. “jAy de los que, para esconder sus planes, se
ocultan del Sefior en las profundidades; cometen sus fechorfas en
la oscuridad, y piensan: «;Quién nos ve? ;Quién nos conoce?»!” (Is
29:15; cf. Jer 23:24). El salmista reconocio la futilidad de intentar
esconderse de Dios: “;A doénde huiré de tu presencia? ... la
oscuridad no me ocultard de ti” (Sal 139:7, 12; cf. Am 9:3) En el
gran dia de la ira de Dios, “no hay nada escondido que no esté
destinado a descubrirse” (Mr 4:22; Mt 10:26; Lc 8:17), porque
“Dios juzgara los secretos de toda persona” (Ro 2:16). “El sacara a
la luz lo que esta oculto en la oscuridad y pondra al descubierto las
intenciones de cada corazén” (1Co 4:5; cf. Heb 4:13).

Por eso, “todos los mentirosos recibiran como herencia el lago
de fuego y azufre” (Ap 21:8); “todos los que aman y practican la
mentira” quedaran afuera del Reino de Dios (22:15; ¢f. 21:27). Las
dos caracteristicas del dragdn, segtin el Apocalipsis, son la mentira
y la muerte: él engafia a las naciones (12:9; 13:14; 19:20; 20:8,
10) y las lleva a la guerra (13:15; 20:8-9; cf. 6:8). El diablo es

% Kiddle (1940:125) sefiala que el Apocalipsis tampoco hace ninguna otra referencia al libro de
Oseas. ’
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mentira y muerte (Jn 8:44); Cristo es verdad y vida (Jn 14:6). Dios
ama la verdad en lo intimo (Sal 51:6) y busca integridad en
nosotros. Ni en la boca ni en la vida de los que siguen al Cordero
puéde haber mentira (Ap 14:5; Jn 1:47).

La fuerte amonestacion del final del Apocalipsis (21:8, 27) no
es simplemente un moralismo cuyo propésito es ensefiar a los
nifios a no decir “mentiritas”. Mas bien, alli se describe la mas
profunda naturaleza del Reino de Dios. “Tu Reino es vida, tu
Reino es verdad”, dice el cantico. El Reino de Dios es un espacio
de autenticidad donde no cabe la falsedad, la hipocresia y la
pretension. Donde no hay integridad y autenticidad, no esta
presente el Reino de Dios.

El arrepentimiento es el primer acto de verdad de una fe
sincera. “Si afirmamos que no tenemos pecado, nos engafiamos a
nosotros mismos y no tenemos la verdad” (1Jn 1:8). En la primera
de sus 95 tesis, Martin Lutero escribié: “Cuando nuestro Sefior y
Maestro, Jesucristo, dijo ‘arrepentios’ exhortaba a que la vida
entera de los creyentes fuera penitencia”. Eso significa permanecer
en la verdad. Al pretender esconderse de Dios, los pecadores sélo
aumentan su culpa por negarse a vivir en la verdad.

4. Un doble interludio:
Dios protege a los fieles (7:1-17)

Nada en todos los capitulos anteriores nos habfa preparado para la sorpresa
que nos trae este capitulo. Teniendo en cuenta que Juan hasta lloraba de ansias
de ver abiertos los siete sellos (5:4), era de esperar, después del sexto sello, la
misma férmula que introducia cada sello (*“Cuando abri6 el séptimo sello”) y
que, luego, se abriera el rollo. Sin embargo, la esperada férmula no aparece
sino hasta 8:1. M4s bien, aunque la secuencia de sellos atin no ha terminado,
7:1y 7:9 vuelven a la férmula de 4:1 para introducir nuevas visiones.”’ Estas
sorpresas destacan la funcién dramética y la importancia teoldgica de estas dos
visiones del pueblo de Dios.

25 1a leve variante en la formula de 7:1 (meta touto, singular, en vez de tauta, plural) afecta poco
el sentido. Charlier (1993 1:166) lo interpreta como un corte menor, pero segiin Aune (1998A:450),
sugicre “cierto clemento intruso”, una interrupcion estilistica mds marcada.
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En realidad, este capitulo no es de ninguna manera un ‘“‘paréntesis”
accidental, desconectado del argumento, sino un elemento estructural
perfectamente coherente. Como ya hemos sefialado, Juan configura muy
cuidadosamente sus septenarios (cartas, sellos, trompetas, copas). No s6lo une
los cuatro primeros en un bloque muy simétrico, sino introduce un interludio
dramdtico entre el sexto y el séptimo (cf. 10:1-11:14).° El arte literario del
poeta de Patmos es realmente impresionante.

Es evidente que la urgente pregunta con que termina el sexto sello es la
clave definitiva parala interpretacion del capitulo 7: “; Quién podrd mantenerse
en pie” en el gran dfa del castigo? (6:17).7 El capitulo 7 responde con dos
visiones que presentan a los que si podrin sostenerse ante el juicio divino.
También parece aludir, de alguna manera, al nimero de los que iban a sufrir
el martirio (6:11; cf. 7:4-8).%®

Este doble interludio, entre las catdstrofes c6smicas del sexto sello y las de
las trompetas, es un verdadero cantico de victoria en dos estrofas. Después de
haber visto los primeros juicios de Dios (6:1-8), la victoria inicial de los
perseguidos (6:9-11) y el castigo de los perseguidores (6:12-17), vemos ahora
mas plenamente la proteccion divina de los fieles (7:1-8) y la gloria de su
victoria final (7:9-17). Frente a la consternada confusion de los impjios (6:15-
17), vemos ahora la firme confianza en el Sefior que habita en los fieles. El
contraste es muy dramdtico.

Teolégicamente, el tema central de este capitulo es la iglesia. Después del
sexto sello hubiéramos esperado el fin del mundo, pero aparecen ante nuestros
ojos més bien dos visiones del pueblo de Dios. La promesa de proteccion y
victoria es marcadamente comunitaria, no meramente individualista. La iglesia
es el instrumento de Dios para llevar la historia en la direccién de su Reino. El
interludio entre la sexta y la séptima trompetas se dedicara también a la iglesia
y su mision.

En la primera visién,”’ después de una breve escena donde cuatro dngeles
retienen los vientos del juicio (7:1-3), Juan oye el nimero de los fieles sellados
(7:4-8). En la segunda visién (7:9-17), Juan ve una inmensa multitud de
redimidos ante la presencia de Dios. Podriamos decir que el capitulo comienza
con un poco de “meteorologia” antigua (7:1-3), prosigue con un pasaje
curiosamente matemdtico (7:4-8) y termina con una impresionante escena
litdrgica (7:9-17). La primera vision tiene que ver con los fieles en la tierra,

16 Ciertas variantes en el relato de las copas (cap. 16) son intencionales, para acentuar la finalidad
de estos juicios.

27 Bauckham (1993A:258) sefiala que, de igual manera, 10:1 — 11:14 es respuesta a lo dicho al
final de la sexta trompeta (9:20-21).

8 1 Jama la atencién también que después de venir rompiendo sellos (cap. 6), ahora ms bien se
ponen sellos (7:3-8).

2 Aunque 7:4-8 no es una visién sino una audicién, se incorpora dentro de una vision (7:1-3).
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antes de la anunciada tribulacién (iglesia militante). La segunda visién se
refiere a la iglesia en el cielo, después de la tribulacién (iglesia triunfante).

a. Primer interludio: los 144.000 sellados (7:1-8)

7Después de esto vi a cuatro angeles en los cuatro angulos de

la tierra. Estaban alli de pie, deteniendo los cuatro vientos para
que éstos no se desataran sobre la tierra, el mar y los arboles. *vi
también a otro angel que venia del oriente con el sello del Dios
vivo. Grité con voz potente a los cuatro angeles a quienes se les
habia permitido hacer dano a la tierra y al mar: %.i{No hagan dano
ni a la tierra, ni al mar ni a los arboles, hasta que hayamos puesto
un sello en la frente de los siervos de nuestro Diosl» *Y oi el
numero de los que fueron sellados: ciento cuarenta y cuatro mil
de todas las tribus de Israel.**

*De la tribu de Juda fueron sellados doce mil;
de la tribu de Rubén, doce mil;
de la tribu de Gad, doce mil;

°de la tribu de Aser, doce mil;

de la tribu de Neftali, doce mil;
de la tribu de Manasés, doce mil;
’de la tribu de Simeon, doce mil;
de la tribu de Levi, doce mil;

de la tribu de Isacar, doce mil;
8de la tribu de Zabuldn, doce mil;
de la tribu de José, doce mil;

de la tribu de Benjamin, doce mil.

i. Escenario introductor (7:1-3)

La audicién del ndmero de los sellados es precedida por una visién muy
gréfica, pero no tipica del estilo de Juan de Patmos. Cuatro dngeles, parados
sobre los cuatro d4ngulos de la tierra, se esfuerzan por detener sendos vientos
de juicio. Del oriente surge un quinto dngel, con el sello de Dios en sus manos,
que ordena a los cuatro dngeles que no hagan ningtin dafio hasta que fueran
sellados en la frente todos los siervos de Dios.

0 Gr. ek pasés fulés; 7:5-8 ek fulés; aunque normalmente este ek con genitivo serfa partitivo, Juan
nunca insinda otro grupo mayor de que éstos serian una parte (versus Aune 1998A:440, 444-470,
460). Sus mimeros simbdlicos sugieren mds bien totalidad.
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Muchos han sefialado que estos dngeles desaparecen después de esta
escena, y que los vientos retenidos tan dramaticamente nunca llegan a soltarse.
Es claro que este pequefio episodio no pretende sefialar ninglin acontecimiento
escatoldgico especifico, sino que Juan lo incorpora para afiadir fuerza
dramatica al relato del sellado de los fieles. Es muy posible que Juan haya
utilizado aqui, y probablemente también en 7:4-8, alguna fuente judia anterior
(cf., entre muchos, Mounce 1977:166) que adaptd a los propésitos de su propio
mensaje cristiano.

No es accidental que en 7:1 predomine el nimero cuatro, que corresponde
a la naturaleza.**' El versiculo habla de cuatro dngeles, cuatro dngulos de la
tierra, y cuatro vientos de la tierra. La palabra “tierra” ocurre cinco veces en
7:1-3. En conjunto, este breve episodio da un contexto cosmolégico y global
al juicio y la proteccion de Dios.

Los hebreos solian describir la tierra como un cuadréngulo, con los puntos
cardinales en sus cuatro dngulos (Jer 49:36; Is 11:12; Ap 20:8).>*> También
hablaban, en iguales términos, de los cuatro dngulos de su propia tierra de
Palestina (Ez 7:2-3 NBE), sabiendo que no era cuadrangular, o que muestra que
no estaban pensando en términos literales. Otro concepto clésico era el de “los
cuatro vientos del cielo” (Jer 49:36; Ez 37:9; Dn 7:2; 8:8; 11:4; Zac 2:6; 6:5).2*

La expresién mds amplia de esta figuracién cdsmica aparece en el “Libro
del curso de las luminarias del cielo” (/ En 72-82) en que Uriel le revela a
Enoc las leyes del sol, la luna y los doce vientos.*** En esta visién el cielo tiene
doce puertas para vientos, una en cada dngulo y dos mds por cada lado entre
punto y punto (/ En 76.1-3). Por las cuatro puertas que estdn en los puntos
cardinales salen vientos de bendicién, pero por las ocho intermedias salen
vientos diagonales de destruccién y castigo (76.4).*

Tampoco era desconocida la idea de dngeles asignados para frenar los
vientos. Los hebreos crefan que sélo Dios o sus agentes designados podrian
controlar el viento ({SBE 1V:1067). Sin embargo, fuera del mismo Apocalipsis

! Cf. los cuatro vivientes en 4:6-7 y la cuddruple adoracién de la creacién en 5:13; NIDOTT
1:752; Coenen [11:184-18S.

** Segiin 2 En 11.63, Dios formd el nombre Adam de la letra inicial de los cuatro puntos cardinales
(en griego): anatolé, dusis, arktos y mesémbria. Otra tradicién afirma que Dios tomé del
emplazamiento del templo y de los cuatro puntos cardinales el polvo para formar a Addn (DiezM
1:244; 1V:178).

23 Mr 13:27 ofrece una variante, “de los cuatro vientos..., desde los confines de la tierra hasta los
confines del cielo”; la dltima frase en Mt 24:31 reza “de un extremo al otro del cielo”. Lucas omite
toda la frase.

4 Para DiezM esta parte de I Enoc es del tercer siglo a.C. (IV:23); E. Isaac lo fechaen 110 a.C.
(Charlesw 1:7) y sefiala que han aparecido fragmentos en Qumran. / Enoc es uno de los libros
apocalipticos que mds relacién tiene con el Nuevo Testamento.

* Cf. 34:2-3: el viento noroeste hace dafio (Charlesw 1:29). El muy temido Siroco venia del SE,
del desierto arabigo. Segtin Eclo 39:28-29 hay vientos creados para el castigo, que se contentan
en cumplir la voluntad de Dios (cf. Sal 104:4).
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nunca aparecen en la Biblia dngeles que retienen los vientos, ni ningtin grupo
de cuatro dngeles (aparte de los querubines de Ezequiel), pero sien la literatura
judfa. Varias fuentes judias mencionan a Jos dngeles encargados de cuidar los
vientos (I En 60.11-12; 65.8; 66.1-2; 69.22; Jub 2.2).** En el Talmud, los
angeles encargados de los elementos naturales como los vientos, el fuego (Ap
14:18) y el.agua (16:5; Jn 5:7) se llamaban “dngeles del servicio”; puesto que
tenfan que atender a la creacién en todo momento, no podian guardar el
sdbado, por lo cual se consideraban inferiores a los demads dngeles (Charles
1920 1:203).

A partir del texto y del contexto, parece que los cuatro dngeles no van a
seguir mucho tiempo mds frenando las fuerzas del juicio divino. Sin embargo,
de repente ocurre una intervencion especial de Dios: otro dngel ordena
urgentemente una nueva demora de la sentencia.*’ El quinto dngel sube del
oriente, de donde se levanta el sol. Se trata de la morada preferida de Dios, de
donde surge su gloria y de donde se espera la salvacién (Ez 43:4; Is 41:2;
OrSib 3.652). Este 4ngel da una razén especial para justificar la demora: hay
que sellar a los siervos de Dios.***

En este pasaje, como en tantos otros, Juan estd haciendo una relectura de
un pasaje de Ezequiel. Después de anunciar el fin a los cuatro extremos de
Palestina (Ez 7) y de denunciar la corrupcién de Jerusalén (Ez 8), Ezequiel nos
sorprende con una escena parecida a la de Apocalipsis 7, precisamente cuando
ya vienen “los verdugos de la ciudad” (probablemente los soldados de
Nabucodonosor; cf. 9:1). En medio de seis “varones” que venian con
instrumentos de destruccién, venia un séptimo, vestido de lino, que trafa un
tintero (9:2). La voz de Dios retiene el juicio mientras este “var6én” recorre toda
Jerusalén para marcar con la letra fau a “quienes giman y hagan lamentacién”
por las abominaciones cometidas en Jerusalén (9:4).**° Cuando el varén del
tintero vuelve a informar que ha sellado ya a todos los fieles (Ez 9:11), la
gloria divina abandona el templo (cap. 10) y el juicio comienza a ejecutarse
(cap. 11).

240 B 1En 66:1 se llaman “dngeles castigadores” que sueltan las aguas del diluvio.

27 Los cuatro dngeles pueden entenderse como accion de la gracia comin de Dios en la creacién,
que restringe las consecuencias del pecado y demora el juicio. El quinto dngel, como una
intervencién divina directa, corresponderfa a la gracia especial, una especie de “gracia sobre
gracia”. Ap9:14-135 presemz{ a cuatro dngeles que habfan sido atados juntos al Eufrates, y el dngel
de la sexta trompeta manda soltarlos para matar a la tercera parte de la humanidad.

248 Antecedentes para el acto de sellar, ademds de los mencionados a continuacion, son Gn 4:15,
Ex 12:13,22-23 e Is 44:5. Segiin TJob 5.2, Job recibe ¢l scllo de un dngel antes de entrar en un
templo id6latra y luchar contra Satands.

29 {4 Jetra tau, Gltima del alfabeto hebreo, tenfa en esa época una forma algo parecida a una cruz
(vertical o recostada), detalle aprovechado después por algunos autores cristianos. Sobre
interpretaciones rabinicas, ver abajo y Ford 1975:123-124. En el caso de Ap 7:2-3, la referencia
de 14:1 hace entender que el sello era el nombre del Cordero y su Padre, en contraposicién con la
marca de la bestia (13:16-18).
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Muchos escritos judios aluden a este episodio de Ezequiel. El Documento
de Damasco aplica el pasaje y la sefial de Ezequiel al juicio escatolégico. “Los
que gimen y claman” (“los pobres del rebafio”) recibiran la sefial de tau en sus
frentes y “escaparan en el dia de la visitacién”; los demdas serdn entregados a
la espada (DD 19.11-14). Segiin Salmos de Salomdn 15:6-9, del siglo 1 a.C.,
lallama de la ira de Dios no tocard al fiel “porque la sefial de Dios reposa sobre
los justos para su salvacién” (15.6), pero respecto a los impios “el signo de la
perdicién estd marcada sobre su frente” (15:9; cf. Ap 13:16 con 14:1). Algunos
rabinos afirmaban que ademés de la fau de tinta sobre los fieles, que
significaba “tu vivirds”(tiyeh), habia una tau de sangre sobre los impios de
Jerusalén, que significaba “tu moriras” (tamut; Kittel VII:662).

Otros textos describen la postergacion del juicio divino para proteger a los
fieles, aunque sin el acto de sellar. En I Enoc 66-67 los dngeles castigadores
estan a punto de soltar el diluvio, pero reciben érdenes del Sefior de retener las
aguas mientras se construye el arca (67.2).”° Segin 2 Baruc 6, cuando el
ejército babilonio venia sobre Jerusalén, Baruc vio cuatro dngeles que llevaban
antorchas en sus manos en los cuatro rincones de la ciudad (6:4).' Pero otro
dngel les manda no encender sus antorchas hasta que él descienda en el lugar
santisimo para rescatar los objetos sagrados, antes de que el templo se destruya
(6:5-7). Realizada esa misidn, este dngel les ordena a sus cuatro colegas
destruir la ciudad (7:1).

Hay un detalle peculiar en Apocalipsis 7:1-3. Mientras que en todos los
otros casos similares se ejecuta el juicio después de la demora, en este caso los
cuatro dngeles nunca proceden a soltar los temidos vientos, ni vuelven a figurar
ni tienen algtin papel.”? Eso demuestra que toda la dramética escena de 7:1-3
es un mecanismo literario para destacar lo que sigue: los fieles estan sellados
bajo la proteccién divina. Después seguir el juicio, pero bajo el simbolismo
de las trompetas.

El sello, mencionado muchas veces en el Nuevo Testamento (2Co 1:22; Ef
1:13;4:30), aqui sefiala especialmente la proteccién de los fieles ante los azotes
que traerdn las trompetas y las copas (“la ira del Cordero”; 6:16-17). Por eso,
por ejemplo, las langostas de la quinta trompeta no afectardn a los sellados
(9:4; cf. 3:10). En igual sentido, 16:2 aclara que la plaga de dlceras de la
primera copa cae especificamente sobre los que adoran a la bestia (cf. 14:9-
11).”’ Estas “exenciones” se corresponden con el mismo fenémeno de las

% Segiin 67:2, los que construyen el arca también son dngeles.
2 g . .
*! Llama la atenci6n que este mismo documento probablemente fue escrito a la luz de la
destruccion de Jerusalén en el afio 70 d.C.
252 . 4 2 . el

En Ap 9:14 aparecen cuatro dngeles, pero estdn atados junto al Eufrates hasta que una voz
manda soltarlos.
253 H FTs . 29 . 2

En el Apocalipsis, “los moradores de la tierra” son los impfos (ver 6:10; 11:10), y las trompetas
y copas caen sobre ellos (11:13), no contra los fieles al Sefior.
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plagas de Egipto (Ex 8:22; 9:4, 26; 10:23; 11:7), que sirven de modelo a las
trompetas y las copas.
Un comentario de José Comblin (1969:313) ilumina el sentido de este sello:

Se marcaban con un sello los objetos que eran propiedad de uno; se
marcaba el ganado, y también se marcaba a los soldados. En el Apocalipsis
puede haber una alusién a estos dos usos, puesto que los martires son
ovejas que siguen al Cordero, su pastor (7:17; 14:4), y también soldados
que siguen a su jefe (14:14). El sello es a la vez marca de dependencia y de
proteccién. Ademads, se marcaba a los esclavos o a los fieles de un dios para
hacerlos inviolables o sagrados. También los cristianos son esclavos de
Dios y de Cristo (1:1; 2:20; 7:3; 19:2, 5; 22:3, 6) y oficiantes de una
liturgia (7:9-17).

PARA REFLEXIONAR

sHasta cuando detendré Dios los vientos de su juicio?

sQué significa para nosotros hoy el ministerio de los angeles?
sCuales fuerzas invisibles, benéficas o malignas, operan en nuestro
tiempo?

;Hay sefiales de vientos de juicio en nuestro horizonte hoy?

Sin duda, la paciencia de Dios es grande, pero tiene su limite
(cf. Ez 9:8-10).

La salvacién de los fieles dependia de saber gemir y clamar (Ez
9:4). ;Tiene la iglesia voz profética hoy, o estd acomodada a la
sociedad pecaminosa como los infieles en Jerusalén (Ez 9:9)?

sLlevamos las marcas de Cristo? (Ga 6:17). Segin el
Apocalipsis, todos estin marcados, o por el Cordero o por la
bestia. Y nosotros, ;con quién estamos?

Nuestro Dios es Dios de la vida (Mt 16:16). ;Qué significa estar
marcados por el sello del Dios vivo?

Nuestro Dios reina por los siglos de los siglos, y es el Sefior de
los vientos, los tiempos y los destinos. Su tiempo es siempre el
mejor tiempo, como reza una bella cantata de Bach (“Cottes Zeit
ist die allerbeste Zeit”). Segin Apocalipsis 9:14-15, los cuatro
angeles estaban junto al Eufrates “para la hora, dfa, mes y afio”
que Dios sabe. Ese Dios debe ser el Sefior de toda nuestra vida:

Sefior heme en tus manos, dirigeme,

y hasta el fin de mi vida, mi guia sé;

sin ti ni un solo paso quisiera dar,

mi vida hasta su ocaso te quiero entregar.

ii. El censo de los sellados del Sefior (7:4-8)*

Con 7:4 el drama de 7:1-3 desaparece del relato y aparecen sorpresiva-
mente tres elementos ausentes en 7:1-3, pero que van a dominar 7:4-8: el fuerte
€nfasis matemdtico (arithmon; 7:4), la audicién en lugar de la vision, y el
lenguaje del judafsmo (las tribus de Israel 7:4-8). Sin embargo, segin 7:3 los
que van a ser sellados son “los siervos de nuestro Dios”, frase que en el resto
del Apocalipsis nunca se refiere a los judios.”

Ahora Juan sélo oye, y oye sélo nimeros. No ve nada, ni a los sellados
mismos ni el acto de sellarlos. Oye una suma total y un desglose de los sellados
tribu por tribu. Puesto que la visién es el medio tipico del género del
Apocalipsis (1:11, 19), y puesto que 7:1-3 es también una vision, sorprende
encontrar de repente no una visién sino una audicién (7:4-8).%* También en 5:5
Juan oye algo (el mensaje del anciano), y en seguida ve lo que habia escuchado
(5:6). Un paralelo atin mas cercano es 9:16-17: Juan oye el nimero de los
ejércitos, y después los ve en visioén (17-19). Algunos autores han inferido de
estos paralelos una relaciéon muy estrecha entre las dos visiones del cap. 7: en
la segunda visién Juan ve lo mismo que habia escuchado en la primera
(Bauckham 1993A:215; Caird 1966:96; Beale 1999:425).

Es obvio que todos los niimeros en este pasaje deben entenderse simbolica-
mente.”’” Doce sefiala al pueblo de Dios; al cuadrado, implica muy completo;
multiplicado por mil, significa inmenso, totalmente completo.”® Medidas
similares aparecen después en la Nueva Jerusalén (21:16-17), con su forma
cuadrada y ctibica; la ciudad de Dios (Ap 21) corresponde asf al pueblo de Dios
(Ap 7). Estos multiplos de doce y de diez también son obviamente simbdlicos.

»* Lo llamamos “censo” por el énfasis exclusivo en el conteo, y por el paralelo con los censos del
Antiguo Testamento, realizados especialmente con fines militares.

* Caird 1966:95; doulos se usa en sentido literal en 6:15, 13:16 y 19:18; se aplica a Moisés en
15:3 (su titulo cldsico); a los profetas cristianos en 10:7 y 11:18; a los madrtires en 19:2 y,
probablemente, a los creyentes en general en 1:1; 2:20; 19:5; 22:3, 6.

6 En contraste, en 14:1 Juan ve a los ciento cuarenta y cuatro mil sobre el monte Sién, pero falta
toda referencia a Israel o a las tribus.

%7 Esto se aplica a casi todos los niimeros en el Apocalipsis (cf. 13:18; 21:16-17), excepto a los
de 6:6, relativos al precio del trigo y la cebada.

8 Mil es el cubo de diez (nimero también completo), como ciento cuarenta y cuatro es cl
cuadrado de doce. El hebreo “lef (“mil”) inclufa la idea general de “muchisimos” o “gran
multitud”; también se usaba como “divisién militar” (Mendenhall, Gottwald) y en un sentido
aproximado a “clan” (NIDOTT1:416). Muchas genealogias son de diez generaciones, para sugerir
un periodo completo. ’

|
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Por otra parte, hacia siglos que las tribus del norte habfan desaparecido con
la caida de Samaria en 721/2 a.C.; las tnicas tribus que sobrevivieron como
entidades histéricas eran las de Judd, Benjamin y Levi.”’ En realidad, desde
el principio las tribus no eran de sangre pura; dos de ellas procedian de una
madre egipcia (Asenat, esposa de José, madre de Efrain y Manasés; Gn 41:45).
Ademds, una “multitud mixta” se habfa incorporado a las tribus. Josefo
informa que hubo muchas conversiones forzadas bajo Juan Hircano (Ant
13.257) y Aristébulo (Ant 13.318), y habia otras familias procedentes de
prosélitos, de modo que en tiempos de Jestis s6lo una minoria tenia linaje de
alguna de las doce tribus originales. Segin Aristeas (HistEcl 1.7.13), Herodes
hizo quemar los registros publicos para destruir la evidencia de su propia
procedencia no-judfa (NIDNTT 111:870). En verdad, hacia siglos que “las doce
tribus” se habfan reducido a un concepto puramente abstracto, de peso
teolégico mas que genealdgico. Era una manera de expresar la totalidad del
pueblo de Dios (cf. Stg 1:1).

Una caracterfstica notable de 7:4-8 es la total simetria matematica del
desglose de las doce tribus: jcada una tiene exactamente doce mil sellados!
Aun si las doce tribus hubieran existido, jamds habrian sido todas iguales en
poblacién. Ademds, para las tribus existentes como Judd, o para el judaismo
del tiempo final, esa cifra serfa demasiado baja. Aqui ilumina una comparacién
con los censos de Numeros 1, 2 y 26, donde el total es mucho mds alto:
603.550 varones adultos (Nm 1:46; 2:32) o 601.730 (Nm 26:51).>° Debe
notarse también que ni aqui ni en ninguna otra lista del Antiguo Testamento las
tribus son exactamente iguales, en contraste con la dramdtica simetria de
Apocalipsis 7. Obviamente, ese paralelismo tan estricto, y la repeticién ritmica
del mismo nimero simbdlico, son mecanismos literarios para expresar,
bellamente, la total y completa salvacién de los siervos de Dios.

Otra anomalia de este pasaje es la misma lista de las tribus, que no
corresponde a ninguna de las listas del Antiguo Testamento.”' La lista de
Apocalipsis 7:4-8 presenta cinco peculiaridades que llaman la atencién:

* Algunos simeonitas se habian incorporado a Judd; los samaritanos afirmaban falsamente ser de
José. Ana era de Aser (Lc 2:36), pero no era mas que un linaje teérico relativo a una tribu ya
desaparecida. Aunque algunos autores aludan a las doce tribus de manera tedrica, como esperanza
ideal de Israel (Ez 48; Aristeas 32,39,46; Ant 12.39, 49, 56), nada indica que ignoraran la realidad
histérica de la desaparicién de las tribus del norte (cf. Aunc 1998A:461-462).

*°En Nm 1 la tribu més grande es Jud4, con 74.600 varones adultos, y la mis pequefia Manasés,
con 32.200 (casi tres veces la cifra de Ap 7). Las cifras de 1Cr 21:5 (jun millén cien mil hombres
armados!) y 27:1-5 son también muy superiores a doce mil.

' Ladd 1978:99; Beasley-Murray 1974:14; Bauckham 1993A:220. De las veinte listas del
Antiguo Testamento, sélo dos concuerdan entre si (Nm 2.7ss y 10:14-29; Ford 1975:124). En parte
las discrepancias dependen del propésito de cada lista (si se refiere a los hijos de Jacob, a los
territorios, al ejército o a los impuestos). En el Nuevo Testamento, las listas de los Doce discipulos
también varian entre un pasaje y otro.
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1) Juda va en primer lugar. En las listas organizadas segiin las madres de
los patriarcas (como ésta, basicamente), Rubén suele ir primero como
primogénito de Jacob, y Jud4 ocupa el cuarto lugar. Judd va primero en listas
territoriales (Caird 1966: 98), por ser la tribu mas meridional, pero esta lista no
sigue ningiin orden geografico. Evidentemente, Juan pone a Juda primero por
ser la tribu del Mesf{as (cf. 5:5).

2) Esta lista incluye a Levi. Aunque Levi se inclufa necesariamente en las
listas de los hijos de Jacob, no se inclufa en listas territoriales ni de servicio
militar, ya que a los levitas no se les asigné ningtn territorio ni hacian el
servicio militar (Nm 1:49 manda no incluirlos). De modo que, cuando Levi
asumio el sacerdocio de Israel, cayé de las listas tribales, y el total de doce
tribus se mantuvo mediante el reemplazo de José por sus dos hijos. Es posible
que Levi haya sido incluido aqui para dar a la lista un sabor arcaico (Kittel
11:324).

3) Paradéjicamente, la lista de 7:4-8 incluye a José, pero también a su hijo
Manasés. Es obviamente imposible que el padre sea una tribu y su hijo otra
tribu (el segundo hijo, Efrain, estd ausente). No hay otra lista que tenga tanto
a José como a sus hijos, ni que tenga a Manasés pero no a Efrain entre las
doce. Esta anomalia es muy chocante, y jamds se ha podido explicar.
~ 4) La lista omite a Efrain, la tribu mds importante del reino del norte. Esto

~ es tanto ma4s extrafio porque, seglin Génesis 48:14-19, Jacob bendijo a Efrain,

el hijo menor de José, dandole prioridad sobre Manasés, el primogénito. Efrain
lleg6 a ser la segunda tribu més poderosa después de Juda y su nombre fue,
frecuentemente, sinénimo del reino del norte (Israel), y a veces de todo el
pueblo judio (Os 11:1-3). Efrain se incluye en la lista escatolégica de Ezequiel
(48:5-6); para Ezequiel, la reunificacion de Israel consiste precisamente en el
reencuentro de la “vara de Efrain” con “la vara de Jud4” en un solo pueblo
escatolégico (Ez 37:15-23). Asi, resulta sumamente sorprendente la ausencia
de Efrain en Apocalipsis 7:4-8.

5) Finalmente, esta lista omite la tribu de Dan. Este es realmente otro
misterio, ya que en la lista de las tribus escatoldgicas en Ezequiel 48 la tribu
de Dan ocupa el primer lugar (48:1).%* Si ambas listas escatolégicas fuesen
literales, estarian en una frontal contradiccién, y una tendria que estar
equivocada.

La afirmacion de Ireneo (AdvHaer 5.30.2) e Hipdlito (De Ant 14), de que
el Anticristo vendria de la tribu de Dan, carece de base y tampoco explica la
omisién de Dan aqui. La literatura judia incluye algunas denuncias contra Dan
por idolatrfa y fornicacién (Jue 18:30; 1R 12:29; cf. Jer 8:16-17; Numb R.2,
137b; Pesiq.R.46, 188ab: StrB I11:804-805), e incluso le atribuye influencias

62 Segtin TJud 25, Abraham, Isaac y Jacob volveran, y los hijos de Jacob (incluso Dan) serén jefes
de las tribus. Cada tribu tendrd una bendicidn particular, la de Dan serd la de las luminarias del
cielo (25:2). .
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satdnicas (TDan 5.6). Sin embargo, también hay denuncias parecidas contra
otras tribus. Ningun texto judio antiguo afirma que el Anticristo saldria de
Dan”* ni que por eso la tribu de Dan serfa excluida de la restauracién de las
tribus. La esperanza de la reunificacién escatoldgica de Israel era patrimonio
de todas las tribus, y la omisién de Efrain (una de las més importantes) y de
Dan jamds hubiera sido considerada como un incumplimiento de esas
profecias.**

Juan de Patmos no hace ninguna referencia a la tribu de Dan como origen
del Anticristo, y la idea no es compatible con el concepto del Anticristo
presente en el corpus jodnico (Beasley-Murray 1974:143). En | Juan, “el
espiritu del Anticristo” no es una persona sino una falsa cristologia, que niega
la humanidad de Jesis. El Anticristo no tiene nada que ver con Israel ni con la
tribu de Dan. El Apocalipsis nunca menciona al Anticristo, y ni el dragén ni las
dos bestias tienen caracteristicas judias ni podrian pertenecer a la tribu de Dan.

Respecto a este problema, como en otros de esta lista de tribus, nadie
parece haber logrado una solucidn satisfactoria. Algunos sugieren un cambio
textual, donde un original “Dan” fue cambiado por un “Man” (supuesta
abreviatura de “Manasés”, fuera de su debido lugar en esta lista junto a su
padre José). Hemos mostrado ya que nada tiene que ver con el Anticristo. Ford
(1975:118) sugiere que Ja exclusion se debe a la idolatria de Dan, peor que la
de otras tribus (la idolatrfa es un tema central del Apocalipsis). Para Beasley-
Murray (1974:143) se debe a que Dan moraba en el extremo norte, de donde
vienen las tinieblas (cf. StrB I11:804s). Farrer (1964:106-8), en una complicada
explicacién de esta lista, sugiere que Juan puso a Manasés en lugar de Dan
para poder atribuir tres hijos a Raquel.

Es muy probable que para este pasaje Juan haya utilizado alguna fuente
judia, en la cual esta lista, tal como est4, hubiera sido inconcebible. Podria ser
que Juan haya “estropeado” la lista tan escandalosamente precisamente para
sefialar que no se referia literalmente a la nacién judia sino al nuevo pueblo de
Dios. En el Nuevo Testamento es muy comdn la ensefianza de que la iglesia
es el nuevo Israel y que los creyentes en Jesucristo son los verdaderos hijos e
hijas de Abraham. La iglesia es el real sacerdocio, la nacién santa, el pueblo
que pertenece a Dios (1P 2:9-10; Ap 1:6; 5:10; Didl 119:5). En ese sentido la
iglesia puede describirse simbdlicamente como “las doce tribus que se hallan
dispersas por el mundo” (Stg 1.1).

2% Segiin Yalqut Shimoni (una antologfa medieval de citas rabinicas), el padre del Mesias serd de
Judd y la madre de Dan, porque a ambos patriarcas sc¢ los describe como “leén” (Gn 49:9; Dt
33:22; StrB II1:801). Aun en TDan el texto que sigue (5.9-13 y 6.5) contradice la tesis de Ireneo,
puesto que anuncia la conversién de Dan. Evidentemente, la tradicién de que el Anticristo vendria
de Dan no prevalecid, si es que existid, en el judaismo.

*% Esto no pierde fuerza por el hecho de ser ahora simbélico (después del exilio, “las doce tribus”
no era mas que un concepto ideal y teolégico) ni en el caso de referirse a la iglesia cristiana (Stg
1:1; cf. Mt 19:28).
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Esto implica también que las dos visiones del capitulo 7 describen al mismo
grupo y que se trata de cristianos.’®® La primera visién, situada en la tierra, los
muestra como sellados por Dios antes de la tribulacién que viene. La segunda
vision, en el cielo, los muestra después de esa tribulacion, de la que han salido
vencedores (muchos, si no todos, por el martirio).

b. Segundo interludio: la multitud innumerable (7:9-17)

9Después de esto miré, y aparecié una multitud tomada de todas
las naciones, tribus, pueblos y lenguas; era tan grande que nadie
podia contarla. Estaban de pie delante del trono y del Cordero,
vestidos de tunicas blancas y con ramas de palma en la mano.
'°Gritaban a gran voz:

«jLa salvaciéon viene de nuestro Dios,
que esta sentado en el trono,
y del Corderol»

'"Todos los angeles estaban de pie alrededor del trono, de los
ancianos y de los cuatro seres vivientes. Se postraron rostro en
tierra delante del trono, y adoraron a Dios '*diciendo:

«{Amén!

La alabanza, la gloria,

la sabiduria, la accién de gracias,

la honra, el poder y la fortaleza

son de nuestro Dios por los siglos de los siglos.
iAmén!»

"Entonces uno de los ancianos me pregunto:
—Esos que estan vestidos de blanco, ¢quiénes son, y de
doénde vienen?
"_Eso usted lo sabe, mi sefior —respondi.
El me dijo:
—Aquéllos son los que estan saliendo
de la gran tribulacion;
han lavado y blanqueado sus tlinicas
en la sangre del Cordero.

3 Si los integrantes del primer grupo fuesen sélo judios o judeo-cristianos serfa dificil entender
por qué sélo ellos estdn sellados contra la ira del Cordero (6:17). Esto tampoco concordaria con
la designacién que introduce la‘lista: “Los siervos de nuestro Dios” (7:3).
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'*Por eso, estan delante del trono de Dios,
y dia y noche le sirven en su templo;
y el que esta sentado en el trono
les dara refugio en su santuario.
'®Ya no sufriran hambre ni sed.
No los abatira el sol ni ningin calor abrasador.
'7Porque el Cordero que esta en el trono los pastoreara
y los guiara a fuentes de agua viva;
y Dios les enjugara toda lagrima de sus ojos.

La segunda visién del capitulo 7 dificilmente podria ser mas diferente de
la primera. En vez de sélo oir, como en 7:4-8, Juan ahora ve. En vez de la fria
repeticién matemadtica de estadisticas, Juan contempla ahora un escenario tan
lleno de personajes, que el lienzo parece rebosar, algo asi como un cuadro de
Bruegels. Es una de las mds largas y bellas descripciones de la felicidad
celestial de toda la Biblia. El cuadro debe asimilarse en su totalidad, mas que
desmenuzarse en sus detalles. Su sentido central podria resumirse en las bellas
palabras del salmista: “En tu presencia hay plenitud de gozo, delicias a tu
diestra para siempre” (Sal 16:11 RVR).

En el trasfondo de este pasaje estd presente la fiesta judia de las
Enramadas.’®® En esta celebracién culminaba todo el ciclo festivo del pueblo
hebreo, después de la dltima cosecha del afio, y era la més alegre de todas. Se
caracterizaba por la danza de las doncellas con vestidos blancos bien lavados
y por los hombres cantando y blandiendo antorchas encendidas.”® Era tanta la
festividad que la Michnd dice: “Quien no ha visto la alegria de esta fiesta,

%6 Se la conoce también como fiesta de los Taberndculos (o Tiendas, o Chozas). Los mismos
detalles de Apocalipsis 7 podrian aludir a la fiesta de Dedicacién, que fue modelada conforme a
la fiesta de las Enramadas (2 Mac 10:6-7), probablemente porque el templo de Salomén fue
dedicado durante la fiesta de las Enramadas. Aunque algunos han cuestiohado la referencia aqui
a dicha fiesta (Charles 1920 I:211; Prigent 1981:124-126), las alusiones nos parecen numerosas
y claras. En realidad, Charles y Prigent sélo niegan que el judaismo concibiera una fiesta de las
Enramadas escatoldgica, y que las palmas (7:9) y “extender tienda” (7:15) se refirieran
necesariamente a la fiesta. Sin embargo, segiin Zac 14:16, en tiempos escatoldgicos las naciones
subirdn a Jerusalén cada afio a celebrar precisamente la fiesta de las Enramadas (cf. Ap 7:9;
Maertens 1964:79, 100-103; R. Brown 1966:322; IDB 1:455). Para mayor informacién sobre la
fiesta de las Enramadas, ver de Vaux 1985:622-630; Maertens 1964:37, 67-106; Zorrilla 1981:27-
63; IDB 1:455-458; Moore 1971 11:43-49.

*7 DeVaux (1985:623) sefiala que en la época del Nuevo Testamento todavia se practicaban esas
danzas y cita un pasaje de la Michnd (Taanit 4.8), que reporta que las muchachas de Jerusalén
salfan a bailar con vestidos blancos recién lavados, cantando: “Muchacho, levanta los ojos y mira
alaque vas a escoger” (el texto lo refiere al dia de expiacidn, pero de Vaux demuestra que se trata
de la fiesta de las Enramadas).
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nunca ha visto alegria en su vida”.”® Al leer Apocalipsis 7:9-17, es muy
probable que los judeo-cristianos revivieran el gozo festivo de esa ocasién. Y
nosotros, para entrar “empdaticamente” en esta visién, no hariamos mal en
comenzar por recordar las fiestas que mas nos emocionaban en nuestra nifiez.

Igual que la primera visién (7:1-8), ésta también responde a la pregunta de
6:17: “;Quién podrd mantenerse en pie” (stathénai) en el dia de juicio? Esos
vencedores ya se vieron antes de la hora de prueba, sellados por Dios (7:4-8);
ahora se ven, después de la tribulacidn, triunfantes en la presencia de Dios.
Han sido fieles y estdn en pie (estdtes) ante el trono, junto con todos los
angeles (eistékeisan 7:11).

El pasaje se vincula con muchos otros pasajes por miltiples nexos
literarios. Los mértires que antes estaban bajo el altar ahora estdn de pie ante
el trono, vestidos de blanco como antes, pero ahora con palmas, comenzando
a ver la respuesta de Dios a su clamor (6:9-11). En retrospectiva, este pasaje
recoge claramente el escenario de la visién del trono (caps. 4-5), y ofrece por
anticipacién el primer vistazo de la bendicién prometida a los vencedores
(caps. 2-3). M4s adelante, la visién de los capitulos 1415 unira elementos de
las dos visiones del capitulo 7, y todo el Apocalipsis culminari, en los
capitulos 20-22, en la plena realizacién del Reino de Dios.

En realidad, 7:9-17 puede verse como una continuacioén no esperada de la
liturgia de los capitulos 4-5, pero con una gran novedad: ahora los fieles
mismos estdn dentro de los circulos concéntricos de la adoracién. En contraste
con 4-5, lo humano entra ahora en un escenario que antes habfa sido
exclusivamente celestial. Los celebrantes litdrgicos, cuyo nimero habia
crecido de cuatro (4:6) a veinticuatro (4:10), y luego a veintiocho (5:8), a
millares de millares (5:11), y a toda la creacién (5:13), ahora incluyen
especificamente a los redimidos. jQue alto privilegio para aquellos que son
fieles hasta lo altimo!

i. La vision de una multitud multicultural (7:9-10)

Mientras la primera visién del capitulo 7 se relaciona con Jacob y sus hijos,
en términos de una relectura cristiana de la promesa de restauracién
escatolégica de las tribus, la segunda visién se relaciona con Abraham, en
términos de una relectura cristiana de la promesa que Dios le hizo de una
descendencia numerosa como el polvo de la tierra (Gn 13:16; 28:14), la arena
del mar y las estrellas del cielo (Gn 15:5; 22:17; 32:12-13; Jub 18.15; 25.16;
27.23).* Esa descripcién del pueblo de Dios como multitud innumerable e

2% Michnd M.Middoth 5.1; 4.9 (de Vaux 1985:623; Zorrilla 1981:54b. Cf. Neh 8:17).

*° Estas expresiones se interpretaban en el sentido de “incontable” (Gn 32:12; Os 1:10) y
apoyaban la prohibicién de hacer censos del pueblo (Bauckham 1993A:223): 7 En39.6, “los justos
y elegidos serdn innumerables ante €l por toda la eternidad”. Cf. Ant 11.5.2; TMoi 4.9; Didl
119-120. Como cumplimiento de la promesa, esta multitud debe incluir a todos los redimidos.
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internacional se cumple ahora en Cristo. Tipico del Apocalipsis, este capitulo
es uno de tantos pasajes que demuestran la unidad integral del pacto de Dios
con su pueblo en ambos testamentos de las Escrituras.

La promesa hecha a Abraham es también enfdticamente internacional. Dios
anuncié que la prole de Abraham y Sara serfa de bendicién para todas las
naciones del mundo (Gn 12:2-4; 22:18; 28:14), en contraste con la maldicién
contra la prepotencia de Babel (Gn 11:1-9; cf. Ap 14:8, Babilonia como
superpotencia imperialista). De ellos saldrian no s6lo Israel sino otras naciones
y muchos principes (Gn 17:6, 16, 20; 21:13; 28:3). Israel surge por la accién
divina en medio de los pueblos (Gn 11:10-32), para luego volver hacia ellos
como canal de bendicién y vida (Gn 50:20).

En el Apocalipsis este internacionalismo se suele expresar por la férmula
cuadruple que encontramos aqui: “todas las naciones, tribus, pueblos y
lenguas”.?™® Esta férmula aparece poco en el Antiguo Testamento y en la
literatura apocaliptica, pero es frecuente (en forma tripartita) en el libro de
Daniel. En un lenguaje que refleja el estilo de las proclamas oficiales del
Imperio (IB VI:396), la férmula ocurre al inicio y al final dél decreto de
Nabucodonosor sobre su estatua (Dn 3:4, 29), y 3:7 informa que “todos los
pueblos y naciones, y gente de toda lengua” adoraron a la estatua (cf. Ap 13:7).
La misma férmula introduce la carta en la que Nabucodonosos relata su locura
(Dn 4:1), y se incluye en el decreto de Darfo que ordena que todos teman a
Dios (6:25). Como climax, en la visién de las cuatro bestias, se da todo
dominio a “alguien con aspecto humano” y “jtodos los pueblos, naciones y
lenguas lo adoraron!” (Dn 7:13-14). De esa manera el autor describe el alcance
del Reino del Seifior en los mismos términos de los imperios de su época, €
indica asf que “el reino del mundo ha pasado a ser de nuestro Sefior” (cf. Ap
11:15).

Juan vio esta gran multitud “de pie delante del trono y del Cordero” (7:9).
Asi, los innumerables redimidos de todos los siglos toman su lugar en el
escenario celestial, junto con los cuatro seres vivientes, los ancianos, y los
millones de millones de dngeles, para afiadir su alabanza al culto celestial
(4:4-5:12). Estar de pie ante Dios significa aceptacién por parte del Sefior (cf.
6:17), acceso a su presencia y participacién en la adoracion celestial (14:1-3).
Significa vida en su mds plena realizacién. El himno Tesoro incomparable,
dice: “Gozar de tu presencia, esto solo es vivir” (cf. Sal 16:11).

Nuevamente aparece el vestido blanco (cf. 3:4-5, 18; 4:4; 6:11). Es
probable que este simbolismo tenga un significado compuesto por muiltiples
connotaciones: pureza, victoria (2 Mac 11:8), gozo y fiesta (Ec 9:8), vestido
de la corte real, justificacion y glorificacién (3:5,18; 6:11; 19:8, 14). Al igual

™ Juan varfa constantemente el orden, y a veces también alguno de los términos, pero siempre son
cuatro (5:9; 7:9; 10:11; 11:9; 13:7; 14:6; 17:15). Cf. 4 Esd 3.7 (“naciones y tribus, pueblos y
clanes, sin niimero™). También en 5:9 el nuevo pueblo de Dios estd constituido por redimidos de
todas las naciones.
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que 6:11, 7:13-14 y 22:14, 7:9 utiliza el término stolé, que se refiere a una
vestimenta larga y amplia.””" En la LXX este término se usaba para referirse a
las vestimentas sacerdotales (Ex 28:2; su uso es frecuente en Exodo, Levitico
y Nimeros), lo que cuadra con el contexto litdrgico de este sector (7:15). Las
tinicas blancas parecen indicar el carcter sacerdotal y celestial de la multitud
redimida.

Los vestidos blancos a menudo se combinan con las ramas de palma (7:9),
tipicas de la fiesta de las Enramadas (Lv 23:39-40; Neh 8:14-17; 2 Mac 10:6-
7).7”* El pueblo salfa al monte a traer ramas y palmeras para construir sus
chozas (Neh 8:15), y en cierta etapa del desarrollo de la fiesta comenzaban a
batir esas ramas y llevarlas en procesién gozosa. Las agitaban especialmente
al recitar el Salmo 118, y con mucha fuerza cuando llegaban al versiculo 25
(Suk.3.9; IDB IV:900d).

Las palmas se llevaban también en las procesiones de victoria (StrB I1:789-
790; I11:805). Cuando Simén Macabeo reconquist6 la ciudadela de Jerusalén,
los judios “entraron... con aclamaciones y ramos de palma, con liras, cimbalos
y arpas, con himnos y cantos” (1 Mac 13:51; cf. 2 Mac 10:7). En las Actas de
los mdrtires, las palmas simbolizaban también la muerte victoriosa de ellos. En
la entrada triunfal de Jesus, las palmas se usaron para expresar su victoria y
celebrar el gozo de su Reino.

El grito de los redimidos: “‘La salvacién a nuestro Dios que estd sentado en
el trono y al Cordero” (7:10 gr.), alude a una consigna frecuente de las
Escrituras hebreas (Sal 3:8; 37:39; Jon 2:9; cf. Sal 18:46; 27:1; 118:14-15,
25).”” A menudo los términos biblicos para “salvacién” significan “victoria”
(Kittel VII:976, 997-998), y aqui los fieles victoriosos gritan con jibilo, a voz
en cuello (krazousin foné megalé, cf. 6:10), para exaltar a quien les ha hecho
triunfar. Forher sefiala que desde el éxodo Israel era “un pueblo victorioso
mediante Yavé” (Dt 33:29 hb.), excepto cuando su propia desobediencia
obligaba a Dios a castigarlo (Kittel VII:976). En el Apocalipsis sdtéria siempre
significa “victoria” (7:10; 12:10; 19:1).77*

7' En cambio 3:5, 18; 4:4; 16:15; 19:13, 15 utilizan la palabra mas general himation.

2 Sobre la fiesta de las Enramadas, ver arriba el sector que introduce 7:9-17 y la nota 166, que
pertenece al mismo. También en la fiesta de Dedicacién, cuando Judas Macabeo purificé el
templo, “celebraron con alegria durante ocho dias, como en la fiesta de las Tiendas... llevando
tirsos, ramas hermosas y palmas” (2 Mac 10:6-7). Otras fiestas no incluian similares procesiones.
3 Bauckham (1993A:224) describe Ap 7:10 como “una versién en griego hebraizante del Sal
3:8". Segiin Michaels (1984:222), Ap 7:10 da la traduccién mds literal de “Hosanna’.

™ En Qumrén también, dentro del concepto de guerra santa, se entendfa la salvacién como
victoria. Segin 1QM, las oraciones antes y durante la batalla repetian que sélo Dios da la victoria
(cf. Dt 20:4), y las banderas de victoria rezaban: “Victorias de Dios” (1QM 4:13; cf. segiin 2 Mac
13:15, laconsigna de Judas Macabeo era “Victoria de Dios”). Garcia Cordero (1962:89-90) sefiala
que también las religiones mistéricas ponian énfasis en la salvacién, y a Nerén se le dio el titulo
de “salvador del cosmos” (cf. Aune 1983B:17); en cambio, Juan afirma que la salvacién victoriosa
viene sélo de Dios. '
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Lo novedoso aqui, que va mds all4 del Antiguo Testamento, es la inclusién
del Cordero en este grito de triunfo. El Cordero ha triunfado en la cruz (5:5-7),
y su victoria es nuestra salvacién. Ahora los creyentes vencedores reconocen
que la fuerza de su triunfo no es propia sino del Cordero que ha vencido. Ellos
han triunfado por el poder del Dios soberano y participan, mediante su propio
sacrificio vencedor, en el sacrificio vencedor del Cordero (7:14; 12:11). En el
sacrificio de ellos el Cordero realiza de nuevo su victoria definitiva.

Muchos comentaristas han encontrado aqui, probablemente con razén, una
referencia a la exclamacién “Hosanna” de la liturgia hebrea. Hay un consenso
muy general en que esta aclamacién litirgica se derivé del salmo 118:25
(hoshiah na).?”> Aunque en el salmo 118:25 y otros pasajes con hoshiah la
expresion significaba una plegaria (“Salva, Yavé”), con el tiempo se incorporé
al 1éxico litdrgico y termind siendo una exclamacién (“Yavé salva”) o
simplemente una aclamacién similar a “Aleluya” (LouwN 33:364). Tal
expresién era muy familiar para todos los judios, asociada especialmente con
la recitacién del salmo 118 y con el batir de las ramas de palma (aludidas en
7:9) en la fiesta de las Enramadas.

El “Hosanna” era especialmente importante y dramético en el ritual de
libacién de agua cada dia de la fiesta de las Enramadas. En la mafiana del
primer dia de la fiesta, los sacerdotes encabezaban una procesion festiva a la
fuente de Gihén, en el valle de Cedrén, para llenar un pichel de oro con agua
de Siloé, mientras cantaban Isafas 12:3. La procesi6n avanzaba hacia el templo
y entraba por la “Puerta de Agua” al sonido de tres toques de trompeta. Al
llegar frente al templo, rodeaban el altar de holocaustos, mientras entonaban
el salmo 118.

La multitud les seguia, llevando hojas de palma, cantando el halel (Salmos
113-118) y repitiendo su “Hosanna” después de cada verso. Al llegar al
“Hosanna” del salmo 118:25 (probable el trasfondo de Apocalipsis 7:10), el
pueblo batia con especial fuerza y alegria las hojas de palma que llevaban
(M.Suk 3.9; IDB 1:456).2™ Entonces, el sacerdote subia al altar para derramar
el agua, junto con vino, en un embudo de plata que la conducia hacia el suelo,
donde, segiin crefan, se unfa con las aguas del abismo para garantizar las
lluvias del afio (bSukka 59a; Kittel 1V:278). El rito se repetia cada dia, y el
séptimo dfa circundaban el altar siete veces, quizd como recuerdo de la
conquista de Jerico.

775 Es precisamente en el salmo 118:25 que la frase tiene el na’(particula de siplica) que aparece
como silaba final de “Hosanna”. La LXX y Lc traducen el término (Lc 19:37-38) en lugar de
reproducirlo en el original.

216 Bye tan destacado el “Hosanna” en este ritual que la misma ceremonia se llamaba hoshianah
rabbah (IDB 1:456), los ramos eran hoshanot (StrB 1:845-847; Taylor 1959:456), y las oraciones
durante la procesion hoshinot (Kittel IX:682).
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No cabe duda de que la desbordante alegria de esta celebracidn calé hondo
en el dnimo del pueblo judio.”” Es I6gico suponer que al leer este pasaje, junto
con la referencia anterior a las palmas y los vestidos blancos, los lectores
judeo-cristianos habran recordado la fiesta mas exuberante de toda su tradicién.

ii. La adoracion de los dngeles (7:11-12)

Es tan firme y segura la declaracion de los redimidos (““;La salvacién viene
de nuestro Dios!”; 7:10), que de inmediato el cielo resuena con el “;Amén!”
undnime de los millares de dngeles (7:12; cf. 5:11). Es el segundo “;Amén!”
en esta liturgia celestial en dos actos. El primero fue muy pequeiio, de los
cuatro seres vivientes, que culminé con el primer ciclo litdrgico (5:14); el
segundo “jAmén!”, en cambio, es inmenso, resonante y voluminoso, al inicio
del segundo ciclo litirgico. Se trata del “jAmén!” mds poderoso y sonoro de
toda la Biblia y de todos los tiempos. Y ese “;Amén!” responde precisamente
a nuestro “Hosanna” como creyentes en Cristo Jesis (7:10).

Antes de pronunciar su “jAmén!” la multitud angelical hace otro gesto
inusitado: todos caen de rodillas ante el trono. jQué impresionante visualizar
esa inmensa muchedumbre de rodillas! La posicion tipica de los dngeles es de
pie (7:11; 8:2-3); sdlo aqui en el Apocalipsis se arrodillan (igual que los
ancianos en 4:10; 5:14).*”® Juan utiliza dos frases para expresar esta accién
litirgica de los 4ngeles: “‘se postraron (epesan 5:8, 14; 11:16; 19:4, 10; 22:8)
ante el trono”, o “rostro en tierra delante del trono”; y “adoraron (prosekunésan
4:10; 5:14; 11:1, 16; 14:7; 15:4; 19:4; 22:8) a Dios” (7:11).

Juan destaca de nuevo el ordenamiento del cielo en circulos concéntricos,
pero ahora con los fieles vencedores incluidos. La multitud de dngeles estd
situada “alrededor del trono, de los ancianos y de los cuatro seres vivientes”
(7:11). Aparentemente la descripcién procede de afuera hacia adentro, con los
dngeles como el circulo mds externo, quiza junto con la multitud de fieles. La
frase tiene algunas anomalias gramaticales que complican su interpretacion.
Mounce (1977:172) aconseja, sabiamente, no obsesionarnos por la posicién
relativa de los diversos grupos aqui: “Las visiones no son para diagramar sino
para percibir verdades que estidn mds all4 de la inteligencia humana”.

Lo importante aqui, como en 5:11, es la increfble verdad de que los 4ngeles
del cielo siempre nos acompafian en nuestra adoracién a Dios. En las hermosas
palabras del Libro de Oracién Comiin:

1" Estrictamente, parece que la declaracion de la Michnd, citada més arriba, de que sélo conocian
la alegria quienes habfan conocido la fiesta de las Enramadas, se referia especificamente a esta
celebracién del agua.

% Podemos notar que la multitud de dngeles aquf repiten los dos gestos que culminan la liturgia
de los capitulos 4-5: el amén dé los vivientes y la genuflexion de los ancianos (5:14).
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Por tanto juntamente con dngeles y arcdngeles,
y con toda la compaiifa del cielo,
alabamos y magnificamos tu glorioso Nombre;
ensalzandote siempre y diciendo:
_Santo, Santo, Santo, Sefior Dios de los ejéreitos...
Gloria a ti, oh Sefior Altisimo. Amén.

La tercera respuesta de los dngeles es una alabanza séptupla a Dios, muy
parecida a la que ellos elevaron en 5:12, pero con algunas diferencias. Mientras
que su aclamacién anterior iba dirigida exclusivamente al Cordero (5:1 1-12),
ahora va dirigida a Dios (quizd junto con el Cordero, ya que 7:9-10 los
menciona juntos). En lugar de la férmula axios estin (con paralelos en la corte
imperial) que 5:12 utiliza, ahora el formato es de siete atributos en nominativo
atribuidos a Dios en dativo (t6 thed hémon; cf. 5:13; 1Cr 29:11-12). A
diferencia de 5:12, esta aclamacién comienza y termina con “Amén”. Ademas,
7:12 agrega la frase “por los siglos de los siglos™ (cf. 4:9-10; 5:13, pero no
5:12).

Es evidente que el niimero siete sugiere una adoracion completa y perfecta,
que los angeles estan especialmente calificados para rendir a Dios. En Qumrén
también se acostumbraba “bendecir a Dios... con siete palabras maravillosas”
(4QS 1.37-40; Ford 1975:119) como la expresién maxima de alabanza. La
presencia del articulo repetido con cada atributo (a diferencia de 5:12) destaca
lo concreto y enfitico de cada perfeccién de Dios, como una especie de
superlativo.

Aunque esta alabanza es un florilegio de los términos mds exaltados del
lenguaje humano, deja la impresién de quedar corto para expresar la grandeza
de nuestro Dios. Todos estos sustantivos, y otros muchos mds, no alcanzan mas
que para balbucear apenas la grandeza de nuestro Dios.

Por “la alabanza” (hé eulogia; bendicién) debemos entender aqui la
adoracién que nosotros hemos de rendirle a Dios, fuente de nuestra salvacion
(7:10) y de toda bendicion. La presencia del articulo subraya que no se refiere
a cualquier alabanza o a cualquier bendicion, sino a la alabanza suprema y a
toda bendicién en conjunto (cf. Dn 3:52-54). Bendecir a Dios era la forma mds
tipica de adoracién judia desde el segundo templo (cf. el berakah o eulogia, 1a
Quidush, y las 17 bendiciones famosas). Nuestra salvacién procede de la
inagotable beatitud de Dios mismo, la plenitud de sus perfecciones divinas, lo
que debe evocar también la plenitud de nuestra adoracién hacia €l, por todo lo
que €l es y ha hecho.

“La gloria” (hé doxa) significa “resplandor, brillantez radiante” (AmdtG
202). Se atribuye a Dios también en las doxologias de 1 Crénicas 29:11 y
Daniel 7:14, 27. La figura subyacente es la de una luz clara y deslumbrante (Lc
2:9: Hch 22:11; ¢f. Ex 24:17; Is 60:1), cuyo esplendor ilumina también las
realidades celestiales (1Co 15:40-41; Ap 21:10-11). La doxa de Dios (hb.
kabod) a menudo es equivalente a Dios mismo, como expresién de su
presencia manifestada. La referencia a “la sabidurfa” (hé sofia) puede sefialar
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la qmnisciencia de Dios en general, pero especificamente la sabidurfa de su
accion histérica (Dn 2:20-21), sobre todo respecto a nuestra salvacién (Ef 3:10;
ICQ 1:24; Ro 11:33, jalabanza gozosa después de tres capitulos sobre el
espinoso problema histdrico-salvifico de Israel!).

Siguen dos aspectos de nuestra respuesta a la grandeza de Dios: “la accién
de gracias” (he eujaristia) y “la honra” (he timé). Nuestra respuesta a la gracia
(Jjaris) de Dios ha de ser una actitud de profunda y constante gratitud
(eujaristiq 0 jaris; cf. 2Co 8-9), para no ser desagradecidos (ajaristos) ante
tanta gracia. El término significa tanto la actitud de agradecimiento (Col 3:15)
como también su expresién en proporcién al favor concedido (Fil 4:6; 1Co
10:30). Por “la honra” (hé timé) podemos entender nuestro reconocimiento
publico de la grandeza y gloria de Dios.

Muy apropiado para una aclamacién del Dios que nos hace mis que
vencedores (7:10), la alabanza de los dngeles culmina con dos expresiones de
la poderosa soberania de Dios.”” Hay mucho traslapo entre el campo
semdntico de hé dunamis (el poder) y el de he isjus (la fortaleza), de modo que
se complementan para obtener un mayor énfasis. Dunamis, con su forma verbal
dunamai (“puedo”) es el término mds amplio, con énfasis en la habilidad o
capacidad para actuar. Dios se hace conocer por su dunamis (Ro 1:19-20;
9:17), cuya mayor manifestacién es la cruz (1Co 1:18, 14). En Mateo 26:64
(Mr 14:62) se llama a Dios mismo el Todopoderoso (hé dunamis), y en Lucas
1:49, el Poderoso (ho dunatos). El énfasis de isjus cae més en la fuerza, a
menudo fisica (isjud, “‘soy fuerte”). Puede verse en la poderosa accién salvifica
de Dios en la historia.

“tCUAN GRANDE ES EL!”

Tributen al Sefor, seres celestiales,
tributen al Senor la gloria y el poder.
Tributen al Sefior la gloria que merece su nombre;

postrense ante el Sefior en su santuario majestuoso.
(Sal 29:1-2)

Los cielos, Sefior, celebran tus maravillas,
y tu fidelidad la asamblea de los santos.
;Quién en los cielos es comparable al Sefior?

37? Dunamz:s e isjus forman parte de un complejo semdntico que incluye también kratos, energeia,
bia, exousia, arjé, y kuriotés. A menudo se combinan para lograr un mayor énfasis (Ef 1:19-21;
3:16, 20; 6:10: endunamousthe... en to kratei tés isjuos autou;, Fil 4:13; Lc 4:36; 9:1).




132 APOCALIPSIS

;Quién como él entre los seres celestiales?

Dios es muy temido en la asamblea de los santos;
grande y portentoso sobre cuantos lo rodean.
;Quién como ta, Sefior, Dios Todopoderoso,
rodeado de poder y de fidelidad?

[...] Dichosos los que saben aclamarte, Sefior,

y caminan a la luz de tu presencia. (Sal 89:5-8,15)

“El fin primordial del ser humano es glorificar
a Dios y deleitarse en él para siempre.”
(Catecismo de Westminster)

Realmente, la méas exacta definicion posible de cada término de
la doxologia angelical de Apocalipsis 7:12 nos dejarfa atin lejos de
su verdadero sentido. La adoracion es mas que palabras. La gloria
de Dios es mas que una lista de atributos abstractos. La verdadera
adoracion es, mas bien, saber aclamarlo y caminar a la luz de su
presencia (Sal 89:15). Comenzaremos a penetrar en el significado
de esta alabanza s6lo cuando nosotros mismos, arrodillados, nos
unamos de corazén con todos esos angeles en su adoracion. Sélo
cuando la luz de la doxa divina resplandece sobre nosotros, y nos
asombra y encandila, comenzamos a participar existencialmente
en la alabanza del coro angelical.

La historia de la palabra doxa revela un fenémeno interesante.
En el griego profano no significaba “gloria” sino “opinion”,
“conjetura” (NIDNTT 11:44). Sélo en el lenguaje biblico llegé a
significar la incomparable majestad propia de Dios, y nuestra
adoracién que la reconoce. Segin S. Aalen (Coenen 11:227), este
es “uno de los ejemplos mas claros del cambio de significacion
que pueden experimentar ciertos vocablos griegos bajo el influjo
de la Biblia”. Ni en la Lxx ni en el Nuevo Testamento doxa ocurre
con el sentido de “opinién”. En la Biblia es “una cualidad que
esencialmente es propia de Dios” (Dt 28:58; Sal 22:23; 50:23; Is
42:8; Coenen 11:227).
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Por cierto, el andlisis frio y técnico del lenguaje doxolégico no
pasaria de ser una mera “opinion” (es decir, doxa en sentido
profano). Sélo el soplo del Espiritu de vida puede transformar
nuestra exégesis en “adoracion” (doxa en sentido biblico).

Detras del sentido biblico de doxa esta el término hebreo
kabod (“ser pesado, honrado”; NIDOTT 11:577).%%° Segin B.
Maggioni (NDT:597), aunque no se sabe por qué los Setenta (Lxx)
escogieron la palabra doxa, “lo decisivo no es la lengua griega,
sino el kabod del Antiguo Testamento”, el “peso” del ser de Dios.
Ese sentido literal de kabod debe advertirnos contra toda
“adoracién” liviana o frivola. El culto y la alabanza deben tener
“peso”.

En muchos pasajes kabod pierde el sentido de “peso” y
significa “gloria, honra”. Dios pone su kabod en el tabernaculo de
Moisés (Ex 40:34-35) y en el templo de Salomén (1R 8:10-12; Sal
26:8). Con el exilio a Babilonia, segin Ezequiel, Dios quita su
gloria del templo y lo traslada hacia el este (Ez 9:3; 10:4, 18-19;
11:22-23). En el futuro Dios sera glorificado en el nuevo templo
(Ez 43:1-5; 44:4; Hag 1:8). Segln Isafas 60:7 (hb.) el templo es “la
casa de su belleza” (tiferet). En estos textos, el kabod es la
hermosa manifestacion de la presencia de Dios mismo.

Esa presencia de Dios “se manifiesta con esplendor,
luminosidad, fascinaciéon” (NDT1:597; la nube expresa también el
misterio numinoso* de la presencia divina). Segun el salmo 145,
“se hablara del esplendor de tu gloria y majestad... para que todo
el mundo conozca tus proezas y la gloria y esplendor de tu reino”
(145:5, 12). En el juicio, los pecadores han de esconderse “de la
presencia temible de Jehova, y del resplandor de su majestad” (Is
2:10, 19, 21 RVR). Segiin Is 66:11, los fieles se deleitaran “con el
resplandor de su gloria” (RVR). La gloria de Dios es su hermosura

#0 Segln Gn 13:2, Abraham era “muy glorioso” (kebod meod) por sus muchas posesiones; el
pecado de Sodoma era “muy pesado” (Gn 18:20); José en Egipto tenfa “gloria” por su alta posicion
(“peso” social), etc. Por excelencia, el rey tenfa gloria (28 6:20; 1Cr 29:28, etc.). Segtin Sal 8:5,
Dios coroné de gloria y de honra al ser humano, pero esa gloria es como la flor o la hierba que se
desvanecen (Is 40:6-8).
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incomparable (Is 35:1-2; Sal 29:1-4). Adorar a Dios es habitar en
la casa del Sefior... para contemplar la hermosura del Sefior y
recrearse en su templo (Sal 27:4).

Muy particularmente, el kabod de Dios es luz. La gloria de Dios
resplandece desde Sion (Sal 50:2; Dt 33:2; Hab 3:3-4). La clasica
bendicion reza: “Jehova haga resplandecer su rostro sobre ti” (Nm
6:25). La promesa de la futura gloria de Sién dice: “Levantate,
resplandece; porque ha venido tu luz, y la gloria de Jehova ha
nacido sobre ti... sobre ti amanecera Jehova, y sobre ti sera vista
su gloria. Y andarén las naciones a tu luz...” (Is 60:1-3; cf. Sal
89:15). Cuando Moisés bajo del Sinai, “la piel de su rostro se
habia vuelto radiante, por haber hablado con Yahvé”, aunque él
no se daba cuenta de que su rostro reflejaba la gloria divina (Ex
34:29-30 B)).

En el Nuevo Testamento predomina fuertemente el concepto de
gloria como luz y esplendor. Al nacer Jesus, “la gloria del Sefior
los envolvié [a los pastores] en su luz” (Lc 2:9). En la
transfiguracion de Cristo, “su rostro se transformo, y su ropa se
torné blanca y radiante”, y los tres discipulos “vieron su gloria” (Lc
9:29-32). En el camino a Damasco, Saulo fue sorprendido por
“una luz del cielo, mas refulgente que el sol, que con su
resplandor” los envolvié a ély a sus acompanantes (Hch 26:13; cf.
9:3; 22:11). La nueva Jerusalén que vio Juan “resplandecia con la
gloria de Dios, y su brillo era como el de una piedra preciosa... la
gloria de Dios la ilumina, y el Cordero es su lumbrera”, de modo
que las naciones caminaran a su luz (21:11, 23-24).

iQue figuras de lo que debe y (por la gracia de Dios) puede ser
nuestra adoracion! En el culto la gloria de Dios nos rodea y nos
envuelve, como a los pastores y a Pablo; nos invita a vivir una
vida tocada por el resplandor glorioso de la presencia de Dios. En
el culto, el Espiritu nos permite ver a Cristo glorificado, como en
su transfiguracion.”®' Y el culto hace de la comunidad de fe una

! En tiempos dificiles, podemos hacer nuestra la experiencia de Isafas: “El afio de la muerte del
rey Uzfas, vi al Sefior...”. En la isla penal, Juan estaba en el Espiritu y vio a un Cristo vivo que le
acompariaba (1:9-10, 13).

N
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ciudad luminosa, resplandeciente con la gloria de Dios, en medio
de las naciones (Ap 21:10-11).

El Nuevo Testamento subraya especialmente que toda la gloria
divina se encarné en Jests de Nazaret (Jn 1:14; 2:11; 14:9; Col
1:19; 2:9). Cristo es “el resplandor de la gloria de Dios” (Heb 1:3).
Cuando lo mataron, estaban crucificando al “Sefior de la gloria”
(1Co 2:8). Cristo tuvo gloria junto con el Padre antes de la
fundacién del mundo (Jn 17:5, 24). En toda su vida manifesté la
gloria de Dios (17:4) y le pide al Padre que lo glorifique en su
muerte para a su vez €l glorificar al Padre (17:1, 5). La gloria que
Dios le dio a Jesus, éste la trasmiti6 a sus discipulos (17:22, 24), y
él es glorificado por medio de ellos (17:10). En el dia final, Cristo
vendra en la gloria de su Padre (Mt 16:27; 19:28; 24:30; 25:31 y
paralelos).

Segin Juan 1:14 “el Verbo se hizo hombre... Y hemos
contemplado su gloria (doxa)... lleno de gracia (jaris) y de verdad
(alétheia)”. Dos importantes pasajes del Antiguo Testamento giran
alrededor de los mismos términos clave de este texto. En Exodo
33:18-34:6, Moisés pide ver la gloria (kabod) de Dios, pero Dios
le dice que ningln humano (“carne”) puede ver su rostro y vivir
(cf. Jn 1:18). Dios hace pasar ante Moisés su gloria (33:22) y le
permite ver su espalda (33:23). Luego, Dios se revela a Moisés
como “grande en misericordia y verdad” (34:6; cf. Jn 1:14, 17).

Isaias 40:5-8 trabaja atin mas directamente con el mismo
lenguaje del prélogo del cuarto Evangelio. El Sefior promete que
“se manifestara la gloria (doxa; Jn 1:14) de Jehova y toda carne
(sarx; Jn 1:14) juntamente la verd” (40:5 RVR; Jn 1:14 “vimos”).
Pero “toda carne es hierba, y toda su gloria como flor del campo”
(40:6). Hierba y flor se secan (40:7), “mas la palabra (logos; Jn
1:14) del Dios nuestro permanece para siempre” (40:8).
Precisamente, en esa carne débil y vulnerable, que se marchita
como hierba, el Verbo hizo una perfecta “exégesis” de Dios (Jn
1:18 gr.). En la misma carne nuestra (cf. Ro 8:1-3), Jests “hizo
visibles” la gloria, la gracia y la veracidad divinas, para que
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nuestros ojos pudieran verlas. Por eso Jests dijo: “Si crees veras la
gloria de Dios” (Jn 11:40).

2 Corintios 3—4 es también una relectura de la revelacion de la
gloria divina a Moisés (Ex 34:29-30). En medio de un complicado
argumento sobre la relacién entre los dos Testamentos (3:4-4:12),
Pablo inserta un pasaje de elevado tono doxoldgico:

Asi, todos nosotros, que con el rostro descubierto reflejamos
como en un espejo la gloria del Sefior, somos transformados a
su semejanza con més y mas gloria por la accion del Sefior,
que es el Espiritu... Porque Dios, que ordené que la luz
resplandeciera en las tinieblas, hizo brillar su luz en nuestro
corazén para que conociéramos la gloria de Dios que
resplandece en el rostro de Cristo (2Co 3:18; 4:6).

En este pasaje el apostol Pablo no solo se compara con Moisés,
quien mir6 la gloria (kabod) de Dios en el monte, sino que
constata una superioridad suya y nuestra sobre el mismo Moisés.
En efecto, Moisés tuvo que cubrir su rostro con un velo (Ex 34:33)
para que el pueblo no viera que su gloria era pasajera (2Co 3:7);
la misma era s6lo un anticipo de la gloria perfecta que habfa de
traer el Mesias. En cambio, la gloria que nosotros contemplamos
en Cristo es definitiva y perdurable, y por eso la contemplamos
“con el rostro descubierto” (3:18).

El reflejo de gloria con que Moisés bajé del Sinaf no tuvo poder
para transformar al pueblo de Israel, pero la revelacion de Dios en
el rostro de Cristo nos hace a nosotros también “reflectores” de su
gloria. Por eso Pablo habla del “evangelio de la gloria de Cristo”
(4:4 gr.). Nuestra contemplaci6n “cara a cara” de la gloria de Dios
en Cristo nos va transformando “de gloria en gloria” por la accién
del Espiritu (3:18 RVR). En esta luminosa transformacion Pablo ve
un paralelismo con la creacién, cuando Dios creé la luz (Gn 1:3),
y un anticipo (o més, un inicio eficaz) de la nueva creacion.

Aqui encontramos hermosas figuras de la adoracion. En ella
nosotros vemos la resplandeciente gloria de Dios en el rostro de
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Cristo. Nuestro propio rostro comienza a reflejar el de Cristo,**

como un espejo, y somos transformados mas y mas a la imagen de
aquel Verbo encarnado, que hizo visible la gloria, gracia y
autenticidad de Dios mismo. La adoracién es “contemplar la
hermosura del Sefior” (Sal 27:4), con su propia gloria puesta sobre
nuestra vida y obra (Sal 90:17), y comenzar ahora a ser
“semejantes a él, porque lo veremos tal como él es” (1)n 3:2; cf.
1Co 13:12).

En 1961, el traductor y escritor inglés J. B. Phillips escribié un
valioso libro titulado Your God is too Small (Tu Dios es demasiado
pequefio). Segun Phillips, muchos creen en un Dios reducido,
domesticado, anticuado, inadecuado ante los desafios de nuestro
tiempo. Por eso, este autor nos llama a creer en un Dios realmente
grande. Bien dice el céantico: “jTenemos un Dios muy, muy
grande!”

Con razén el salmista exclamé: “Engrandezcan al Sefior
conmigo; exaltemos a una su nombre” (Sal 34:3). Paternus, obispo
de Tomi (siglo 6), dejé a su hijo una carta que es para nosotros
también un llamado a la adoracién:

Primero que nada, hijo mio, piensa magnificamente de Dios.
Magnifica su providencia; adora su poder; frecuenta los cultos;
y ora a él frecuente y fervientemente. Lleva a Dios siempre en
tu mente; ensefia a tus pensamientos a reverenciarle a él en
todo lugar, porque no hay lugar donde él no esté. Asi, mi hijo,
teme y adora y ama a Dios; sobre todo y siempre, piensa
magnificamente de Dios.

En verdad, jnuestro Dios es muy, muy grande! jAdorémosle en
espiritu y en verdad!

282 . IS . e
Nuestro entusiasmo por la visién de la gloria divina no debe volvernos espiritualmente

egocéntricos. Un narcisismo piadoso no es lo mismo que una auténtica espiritualidad cristiana.
Moisés, cuando bajé de la presencia majestuosa de Dios, no se daba cuenta de que su rostro
resplandecia. Su mirada estaba puesta en Dios, no en el brillo espiritual de su propia cara.




138 APOCALIPSIS

iii. El didlogo con el anciano (7:13-17)

Un poco abruptamente, después de las dos alabanzas (7:10, 12), e? texto
introduce una conversacién entre Juan y uno de los ancianos. Este tipo de
conversacién era un mecanismo literario bastante comiin, tanto en el Antiguo
Testamento (Ez 37:3-5; Dn 9:20-22; Zac 4:2-14; 3:5-6;6:4-5; Ap 17:7-9) corrlo
en la literatura apocaliptica (Ascls 9.25-26; 4 Esd 2.42-48; 4.1). Lo mds
comin es un intercambio entre un angel y el profeta, pero a veces entre Yavé
y el profeta (Jer 1:11, 13; 24:3; Am 7:8), entre dos seres angelicales (Dn 8:13-
14), 0, como aqui, entre un ser celestial y el profeta (cf. 55) Este pasaje es uno
de los muy pocos en el Apocalipsis que explican el sigmfl.cado de una YISIOI‘I
(cf. 1:20; 17:7-9), lo cual destaca su importancia y agudiza la atencion del
lector. y

El anciano le hace a Juan dos preguntas retdricas: “;Qui€nes son y de
dénde vienen” los que estdn vestidos de blanco? (7:13). Juan no sabe, pero estd
seguro de que el anciano podra explicarselo (7:14),* el cual responde con un
poema de cuatro estrofas, de tres renglones cadauna(7:14b-17; Rist 1957:421;
Charles 1920 1:213). El anciano contesta la doble pregunta con una sola fraszegé
“Aquéllos son los que estdn saliendo de la gran tribulacién” (v. 14b?.
Después contesta otra pregunta, que no habfa sido formuladf.l: {,cémo
adquirieron sus tdnicas blancas (14c)? Finalmente, describe muy
hermosamente la felicidad eterna de los redimidos (7: 15-17).%%¢

La frase “saliendo de la gran tribulacién” (hé thlipsis hé megalé) parece ser
bien especifica, pero su sentido no es del todo claro. El artx’culf)'defmldo
repetido en posicién atributiva (“la tribulacién, la grande”) es enfdtico y nos
hace pensar en la “gran tribulacién” de que habla Marcos 13:19, 24 y Ma.tf?o
24:21, 29.87 Con nuestra moderna escatologia sistemdtica esta correlacion

3 4 Esdras 2:42-48 es muy similar a Apocalipsis 7:13-14, pero debe recordarse que los caps. 1-2
y 15-16 de 4 Esdras son posteriores (siglo 3d.C.). . §
4 La presencia del pronombre su pone el énfasis en la persona del anciano: “el que sabe eres tu”.
El vocativo kurie mou era una forma comin de saludo, especialmente a seres sobrenaturales.

5 E| griego de 7:14b es muy irregular. Literalmente puede tx'aducir§e: “gstos son los que vin’icndo
de 1a tribulacién, la grande, y lavaron...”. El participio presente (erjomenos) es aspeclual mis que
temporal; significa que el “venir” de ellos es sincrénico con los dos verbos aoristos asociados:
Javaron y emblanquecieron. o

0 pigtrictamente, si se quiere precisar mds, podriamos decir que la descnpmgn de 7:9-17
corresponde a lo que en teologia se llama “estado intermedio”, més que al estado final (la nueva
tierra de Apocalipsis 21-22). .

S frase he thlipsis hé megalé ocurre s6lo aquf en la Biblia. En los padres_ apostélicos lAa frase
ocuire varias veees, hasta con tres articulos (la tribulacion, la grande, la vemdcra?, pero flenxprc
para persecnciones actuales o anticipadas en el futuro inmediato (PastHerm, “Visiones”, 2.2.7;
DU AL 42,446, 43.6; cf. Did 5.2; Cor 59.4; OrSib 3.187. Carballosa 1997:‘16 se
cquivocaatenan lasreferencias de Hermas, que aparentemente no consultd, porllo que maler'mende
Ta trane como alusion a la “gran tribulacion” final). Wilcock (1986:82) advierte del pehgr.o de
saltar dve L presencia del articulo en 7:14 a un evento especifico”, cosa que considera
Lolicmterpretan erepeticamente ol gricpo original. Cf. Wall 1991:120-121.
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parece muy natural y obvia,”® pero no es tan seguro que Juan de Patmos haya
estado pensando en esos mismos esquemas.

Las demads veces que thlipsis ocurre en el Apocalipsis se refiere claramente
a los actuales sufrimientos de Juan y los lectores (1:1, 9; 2:9-10), o a futuras
persecuciones de ellos (2:22).%* La tnica otra mencién de “gran tribulacién”
(sin articulo, igual que en Mt 24:21) es 2:22, que se refiere a sufrimientos
punitivos contra los complices de “Jezabel”, en Tiatira, y no a otra época al
final de la historia. Ademads, Juan nunca utiliza la terminologia tipica de la
tribulacién de Marcos 13 y Mateo 24: la abominacién de desolacién, los
dolores de parto (6din), y 1a frase “como no la ha habido... ni la habra”.*®" Juan
de Patmos describe la crisis escatoldgica con otros términos: la furia del dragén
y sus aliados, los septenarios de ira divina, el Armagedén, y otros.”! Pareciera,
entonces, que importantes aspectos del concepto tradicional de “la gran
tribulacién” vienen mas de nuestra escatologia sistemdtica que del texto del
Apocalipsis.?”

Aunque 7:14 podria ser el tinico texto del Apocalipsis que esté describiendo
el perfodo final de sufrimiento escatolégico como “la gran tribulacién”, es
igualmente posible que Juan se esté refiriendo aqui no a un periodo especifico
de tiempo sino a una forma especifica, muy grande, de sufrir por la fe (thlipsis
megalé). El uso mas comun de thlipsis en el Nuevo Testamento, con muy
pocas excepciones, se refiere a las tribulaciones de los cristianos y, sobre todo,

% Ladd (1978:103-104), Beasley-Murray (1974:147), Lilje (1957:137), Wikenhauser (1981:117),
Ryrie (1968:52-54), Carballosa (1997:155) y muchos otros lo aplican a la gran tribulacién final,
todavia futura.

9 Pablo es el autor biblico que més usa thlipsis, pero nunca para referirse a un periodo al final de
la historia; por el contrario, siempre lo usa respecto a los sufrimientos de Cristo y de los cristianos.
Hechos 7:10-11 habla aun de la thlipsis megalé (“gran tribulacién”, igual que en Mt 24:21) en
tiempos de José (cf. Hch 11:19; 14:22; 20:23). El cuarto Evangelio tampoco usa thlipsis para
referirse a un perfodo futuro, sino siempre respecto a los sufrimientos nuestros (Jn 16:21, 33).
20 A diferencia del Apocalipsis, IQM 1.11-12 (cf. 15.1, 6) habla de “el dia de la calamidad”, en
un lenguaje similar al discurso del monte de tos Olivos: “Ser4 un tiempo de tribulacién para todo
el pueblo redimido por Dios. De todas sus tribulaciones, ninguna serd como ésta, desde su
aceleracion hasta que se complete la redencién eterna” (GarciaM 1992:146; cf. 160). Es claro por
el contexto que se refiere a la guerra de los hijos de la luz contra Kittim, que se suele interpretar
como la guerra civil judia (Mt 24:21; 1 Mac 9:27; Ford 1975:127). 1 Mac 9:27 usa una frase
similar para describir una persecucién en el siglo 2 a.C.

! Debe aclararse también que la frase “tres afios y medio”, tipica en el Apocalipsis, no aparece
en los pasajes de la gran tribulacién. La teoria de que “la gran tribulacién” serd de siete afios (o de
dos partes de tres afios y medio) se basa en una errada interpretacién de Dn 9:25-27 y en una
ilegitima transferencia de la semana setenta de Dn 9:27 al libro del Apocalipsis. Después de
Antioco Epifanes, la referencia a “tres afos y medio” quedé como un cédigo simbélico para
referirse a una persecucion blasfema y satdnica.
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Por el contexto de Mt 24:21, es evidente que la referencia inmediata de “gran tribulacién” es
la destruccién de Jerusalén del afio 70 d.C. (24:2, 15-22). Lo de no volver a la casa, o de la mujer
encinta, etc., no corresponde para nada al “rapto” ni al dltimo perfodo de la historia. Desde 24:15
hasta 24:22, el contexto es clarafente el asedio de Jerusalén por las tropas romanas.




140 APOCALIPSIS

de Cristo. El apéstol Pablo afirma que sus propios sufrimientos van
completando lo que falta de las tribulaciones (16n thlipsedn) de Cristo (Col
1:24). Con esa y otras pruebas, Schlier sostiene que hé thlipsis hé megalé en
7:14 se refiere a la méxima identificacién con la thlipsis de Cristo, en el
martirio (Kittel 111:144; cf. Porter 1997:1181; Gonzalez Ruiz 1987:127).
Por otra parte, la misma frase (sin los articulos) en Mateo y Marcos sefiala
el gran perfodo de tribulacién escatolégica, concepto que fue muy comun €
importante en la escatologfa judfa (StB 1V:977-986; Kittel I11:145). Sin
embargo, aun si Juan estuviera pensando en esa misma “gran tribulacién”, nada
indica que pensara en una sola generacién futura que no incluyera la suya.”
Ya hemos sefialado que la escatologia neotestamentaria, incluso la del
Apocalipsis, estd marcada por la tensi6n dialéctica entre el “ya” y el “todavia
no”. El hecho que 1 Juan 2:18 declare que “muchos son los anticristos que han
surgido ya”, y que, por lo tanto, ya estamos en el dltimo tiempo, no contradice
el anuncio del “hombre de maldad” futuro, de 2 Tesalonicenses 2:3-12. Los
Evangelios sinépticos, analizados exegéticamente, relacionan “la gran
tribulacién” con la guerra judia (Mt 24:15-22; Mr 13: 14-20; Lc 21:20-24),*
y en el Apocalipsis el equivalente ocurre en primera instancia bajo el Imperio
Romano {17:7-17). De igual manera, tanto la destruccién de Jerusalén (Lc
19:42-44) como la de “Babilonia” (Ap 18:1-19:6) tienen caracteristicas de un
juicio final proléptico*. En todo esto, el “ya” y el “todavia no” no se
contradicen ni se excluyen, sino que se complementan.
Aunque el pasaje da por sentado que todos estos redimidos han pasado por
“la gran prueba”, no implica necesariamente que a todos ellos los han matado
ni que sélo los mértires entrarén en esta gran multitud. Hemos visto que la
“multitud innumerable” (7:9) cumple con la promesa hecha a Abraham y
representa a todo el pueblo de Dios. Sin embargo, todo creyente fiel estd
expuesto a la posibilidad real de sufrimiento (Jn 16:33; Mt 16:24). “Es
necesario pasar por muchas dificultades (pollon thlipsedn) para entrar en el
reino de Dios” (Hch 14:22; jnada de un evangelio facil, de gracia barata, para
Lucas!). Juan vislumbra tiempos de severisima persecucion y escribe para
animar la valentfa de los candidatos al martirio. Por eso, aqu{ (como en 20:4-6)
da especial énfasis a los mdrtires sin excluir a los demads fieles.

2 Geglin Beale (1999:434) la frase de 7:14, con {os articulos, debe entenderse como referida a la
tribulacién profetizada por Daniel y Jesds, pero esa gran tribulacion ocurre a través de la historia
del cristianismo y no sélo al final de 1a historia. Cf. Beale 1997:330, 337. Schlier afirma que “esta
tributacién, que en el judaismo era futura, segiin el concepto cristiano ya ha comenzado” (Kittel
[11:146). La gran tribulacion, segin Schlier, comenz6 con los sufrimientos (thlipseis) del mismo
Mesias. Beale (1999:486) ve evidencia de esto también en 22:18, donde las plagas del libro
(trompetas, copas) pueden afectar a los lectores del siglo 1 y no 's6lo a las futuras generaciones.

24 £ ese sentido, la expresién “como no la ha habido... ni la habra” debe entenderse, basicamente,
como un modismo equivalente a “el acabose” del sufrimiento (cf. Ex 10: 14; 1 Mac 9:27). Si fuera
literal, significaria que “la gran tribulacién” final serfa menos horrenda que la guerra civil judia
a la que se refieren los sinGpticos.
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C_omoquiera que se interprete esta frase de 7:14, lo mas dudoso seria
rela!cmnarlo con el “rapto pretribulacionista” de la iglesia. Tanto el griego
(erjomenoi ek tés thlipseds tés megalés) como el contexto dejan muy claro que
gstos creyentes estuvieron dentro de esa ‘“gran tribulacién” (no fueron

arrebatados” antes) y fueron fieles hasta las dltimas consecuencias. Algunos
de e!los son, sin duda, los mismos que fueron hechos martires por accién de la
bc?stla, y que estardn en la primera resurreccién (20:4), después de la
tribulacién final (cf. Mt 24:29; Mr 13:24). ’

En !os dos renglones finales de la primera estrofa, el anciano explica cémo
la multitud llegé a vestir ropas blancas: “Ellos lavaron sus tinicas (fas stolas)
y las blanquearon en la sangre del Cordero” (7:14b gr.).”® Ya hemos visto qué
la ropa limpia (o sucia 3:4, cf. Is 64:6) es un tema frecuente en el Apocalipsis
(3:4-5, 18; 22:14; cf. 6:11; 19:14). En general, simboliza un carécter puro (Ap
3:4-5; 1(;0 6:11; 19:8, 14), o también pertenencia a la esfera celestial (Ap 4:4;
6:11). Sin embargo, en este contexto cultual las stolas leukas pued.en,
entenders§ también como vestiduras sacerdotales (cf. 1:6; 5:10; ver 7:9)

El. anciano explica que esas vestiduras son muy limpias no por mérito pr.opio
de quienes las visten sino porque han sido lavadas y blanqueadas mediante el
sac_nﬁcm del Cordero. Aunque los fieles mismos son el sujeto de estos verbos
actxvo§ (gr. aoristo, “lavaron”), el efecto purificador no se debe a la accién de
ellos sino a la sangre del Cordero. Pues “la salvacién viene de nuestro Dios”
(7:10) y toda la gloria es para el Sefior (7:11). La sangre de Cristo nos limpia de
todo pecado (1Jn 1:7; Heb 9:14) y nos hace mas que vencedores.

. Lo de “blanquear sus tinicas en la sangre del Cordero” (7:14c) es
opvxamente simbdlico y fuertemente paraddjico. No parece haber otro pasaje
nien la Biblia ni en la literatura apocaliptica, que diga exactamente lo mismo 6
Evidentemente, se trata de un aporte original de Juan de Patmos, inspirado p;or
su fuerte teologia del Cordero crucificado. Puede ser una relectura apocaliptica
de Is’fu’as 1318, de Génesis 49:11-12 (“lava... su manto... en la sangre de las
uvas”; el mismo pasaje al que alude el anciano en Apocalipsis 5:5; cf. Gn 49:9)

0 de.Exgdo 24:8 (al confirmar el pacto, Moisés rocié al pueblo con la sangre aei
sacrificio; cf. Ex 19:10, 14). Podria haber también una alusién indirecta a la
sangre sobre los dinteles de las casas, en Exodo 12:7.

B.a,uckham (1993A:227) propone como clave para interpretar 7:14 su
relacioén con 12:11 (mds que con 1:5 o 5:9). Ningiin pasaje muestra mas
Profu.n.damente el sentido teoldgico del martirio cristiano y su estrecha
identificacidn con el sacrificio de Cristo. Este himno (12:10-12), en medio de
la lucha contra el dragdn, celebra una triple victoria. El triunfo celestial de

¥ Juan puede haber derivado este lenguaj
guaje de Dn 11:35 y 12:10 (*
blanqueados” BJ), pero el sentido es distinto. ’ Cpurgados. favados y

296 . . . . .
Is 1:18 y otros pasajes afirman que Dios limpia al pecador, o que la sangre santifica y purifica

o que las vestiduras manchadas se cambian por limpi :3-5: i
! ) pias (Zac 3:3-5: el cambio d 6
aquf la misma sangre emblanquéce la ropa. 10 de ropa). pero sclo
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Miguel contra el dragén y sus huestes (12:7-9) se atribuye a Dios (12:10,
ampliando 7:12) y a la sangre del Cordero (12:11; 7:14). Después,
abruptamente, y con poco respeto por la sintaxis, el himno cambia a la tercera
persona plural, para introducir unos actores que no parecian tener que ver con
la derrota del dragén por accién de Miguel: “Ellos (los madrtires cristianos) lo
han vencido por medio de la sangre del Cordero...; no valoraron tanto su vida
como para evitar la muerte” (12:11).

Cuando fieles cristianos, como miembros organicos del cuerpo de Cristo,
completan en s{ mismos “lo que falta de las aflicciones de Cristo” (husterémata
ton thlipseén toi Jristou; Col 1:24), se hacen participes reales de la muerte de
Cristo. “Mueren con Cristo” literalmente. Aunque para nuestra salvacion el
sacrificio de Cristo fue completo (en ese sentido, no le faltan sufrimientos),
aquellos que toman su Cruz para “seguir al Cordero por dondequifera que va”
renuevan la muerte del mismo Jesis, la viven de nuevo en su propio cuerpo, y
actualizan la eficacia del testimonio (marturia) de é1. Segin Bartina (1967:694),
ellos, como seguidores del Cordero, demuestran su “afinidad martirial” con el
Crucificado. Mds que por la muerte fisica de ellos, por su testimonio hasta el fin
(Ap 2:13; 12:17) emblanquecieron sus tdnicas. Sin embargo, el valor del
testimonio de ellos se deriva del testimonio del Cordero (12:1 1.7

Esto no debe malentenderse como salvacién por las obras, en sentido
pelagiano, pero tampoco como gracia barata. Quienes se enlistap como
seguidores del Cordero, comprometen su vida entera. “Cuando Cristo nos
llama, nos llama a morir”.*® La fe en sentido biblico es mucho més que mera
profesion verbal; es entrega total, hasta las dltimas consecuencias (cf. Jn !3: 1.
Aqui, nos dice Boring (1989:131), la cristologfa y el discipulado se fusionan
y se vuelven accion.

En su libro El llamado ineludible (“El cristiano testigo-mértir”, pp. 75-83),
Kenneth Strachan hace comentarios muy desafiantes sobre la relacion esencial
entre martirio y misién. A partir del caso de Dietrich Bonhoeffer, comenta:

Jesucristo 1lama a sus discipulos a esta clase de testimonio. Los tiempos
exigen esta clase de testimonio... Todo cristiano es requerido a esta clase
de testimonio... El mundo del siglo 20 necesita desesperadamente al
cristiano del siglo 1, al testigo-mdrtir que en dltimo término es la dnica
clase de testimonio que puede verdaderamente representar al Siervo
Sufriente de Dios... De ahi que el llamado a testificar sea un llamado a

aceptar la muerte.””

7 por eso ni 7:14 ni 12:11 afirman explicitamente que todos ellos han muerto, sino que estén
dispuestos hasta la muerte.

% Dictrich Bonhoeffer 1968:82, traduccién personal del original.

1 K Strachan 1069:76; Strachan concluye el capitulo con las siguientes palabras: “Una de las
(rdgicas ironfas de nuestra edad moderna es que los mayores sacrificios en la lucha actual del
nuﬂulo los hacen los no-cristianos, y que el cristiano viva tan confortable y seguro en medio de
todo etlo” (pp. 82-83). Lamentablemente, esas palabras de 1964 serfan ain mds ciertas para las
décadas siguientes en América Latina.
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La segunda estrofa de la respuesta del anciano (7:15) describe la relacién
de los fieles victoriosos con Dios: estdn delante de la presencia del Sefior
rindiéndole culto perpetuo, y estdn cobijados por su taberndculo (gr.). Ya
lavados y santificados, igual que Israel, pueden recibir la revelacién y el pacto
de Dios (Ex 19:10, 14; 24:8); lavados, como los antiguos sacerdotes de Israel
(Ex 19:4; 30: 1.8-21 ;40:12,30-32; Lv 8:6), ya pueden estar ante Dios y celebrar
en su presencia.

El privilegio de los redimidos es incalculablemente grande. Nadie hubiera
sqspechado que al majestuoso escenario celestial de Apocalipsis 4—5 vendria
aincorporarse una inmensa muchedumbre de creyentes humanos. Al igual que
la otra multitud (los millares de millares de dngeles, 5:11; 7:11; 8:2), éstos
estédn en pie ante Dios y le adoran incesantemente (7:15). Es mas: rinden culto
a Dios “en su templo” (en 16 nad; 7:15).** Naos aqui significa el interior del
templo (cf. 11:1-2, 19), a diferencia de hieron, que suele referirse a los recintos
enteros del templo (cf. 11:2, atrios)." El privilegio de entrar al naos se
limitaba estrictamente a los sacerdotes (1Cr 9:33).

El edificio del templo (naos) estaba “protegido” por una serie de “atrios”
(aulé; jazer) progresivamente excluyentes. Uno entraba al hieron por el “atrio
de fos gentiles”, cuyo limite estaba marcado por rétulos que amenazaban de
muerte a cualquier extranjero (no judio) que pasara mas adelante.*” Después
seguia el “atrio de las mujeres”, cuyo limite no podian pasar ellas, y que
conducia al “atrio de Israel” (o de los hombres). Sélo los levitas podfan entrar
en “el atrio de los sacerdotes”, donde estaba el altar de los holocaustos. Al
lugar santo, ya dentro del mismo templo, sélo podian entrar los sacerdotes que
cumplian servicios litdrgicos, después de lavarse y prepararse debidamente. Y
al lugar santisimo, la misma morada de Yahvé y el naos por excelencia, sélo
entra}l());a el Sumo Sacerdote una vez por afio, en el dia de la expiacion (Heb
9:7).

iCudn revolucionario es entonces el cuadro que presenta Apocalipsis 7!
Esta multitud multinacional y pluricultural (7:9), de una iglesia ya
mayoritariamente gentil, salta todas las barreras y entra directamente en la

*® «“Templo” aqui no s literal; se refiere a la presencia més intima de Dios en medio de su pueblo.
"' Como toda el 4rea del templo era sagrada, se llamaba hieron. Pero naos, aunque inclufa todos
los recintos del templo (Mt 27:5), significaba basicamente “la morada de 1a deidad” (del verbo
nad, “morar”), y tanto en el griego cldsico como en el biblico tendfa a poner énfasis en el santuario
central (el lugar santisimo del templo judio: Mt 27:51; Ap 11:19; LouwN 7:15; LSJ I1:1160).
%2 Una de estas piedras, descubierta en 1871, est en el museo del Oriente antiguo, en Estambul.
Su mensaje, en griego (otras en latin), reza: “Ningiin extranjero puede pasar esta barandilla y entrar
al santuario. Cualquiera que pase serd culpable de la pena de muerte que inevitablemente seguird”.
Ver Deissmann 1995:79-81; cf. Hch 21:28; Ef 2:14; GJ 5.5.2; 6.2.4; Ant 15.11.5.

™% Vine (1985:621) sefiala que el mismo Jesiis, por ser de la tribu de Judd, no podia entrar al naos
(cf. Heb 7:12-13; 8:4), pero ahosa ha entrado al mismo lugar santisimo (Heb 9:12, 25).
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plena presencia de Dios para servirle “dfa y noche... en su templo” (7:15).**
No queda ningiin rastro de segregacion racista, ni de discriminacién machista,
ni de dicotomia entre clero y laicado. Al igual que los cuatro seres vivientes,
los veinticuatro ancianos y los millares de dngeles, éstos estdn ante la misma
presencia de Dios en el lugar santisimo (cf. 11:19).

El dltimo renglén de la segunda estrofa ofrece una nueva promesa: “El que
est4 sentado en el trono extenderd (skéndsei) su tienda sobre ellos” (7:15 gr.).*®
Esta nueva promesa se vincula con toda la temdtica del éxodo que corre por el
pasaje (incluso las alusiones a la fiesta de las Enramadas), y con la mencién
inmediatamente anterior del naos. Originalmente el santuario era un
taberndculo, y en Apocalipsis 15:5 el templo celestial se describe como “el
Santuario de la Tienda del Testimonio” (BJ; ko naos tés skénés tou marturiou).

Que Dios harfa tabernédculo con su pueblo era un elemento del pacto de
Yahvé con Israel (Lv 26:11; Sal 68:16) y una promesa repetida muchas veces
en el Antiguo Testamento (Ez 37:27; Zac 2:10-13; cf. Sof 3:17).’% Llama la
atencién que en muchos de estos textos, al igual que en 7:14-16, esta presencia
divina siga a la purificacién del pueblo (Is 4:2-6; Ez 43:7,9; J1 3:21; [ En45.4-
5; 1a fiesta de las Enramadas era precedida por el dia de expiacién). Como en
algunos otros pasajes, aqui Dios pone su tienda no en medio del pueblo sino
sobre ellos (7:15; ep’ autous), como abrigo o proteccién (Is 4:5-6).*"

El verbo skénod (“extender su tienda™; 7:15) tenfa una fascinacion especial
para los judeo-cristianos debido a su sonido muy similar a la palabra rabinica
shekinah, la “nube de gloria” que manifestaba la presencia divina.**® Esa
correlacién, con base en la asonancia de las dos palabras y la relacién de las
mismas con el taberndculo en el desierto, hace el nexo entre el concepto de
tienda (skéné; 7:15), de santuario (naos; 7:15), y de gloria (doxa; 7:12). A

34 En el culto en Jerusalén, el ritual inclufa cerrar las puertas del templo después del dltimo
sacrificio, y abrirlas por la mafiana antes del primer sacrificio (Aune 1998A:475; Schirer 1979
11:286-287; cf. Ez 46:1-3; Hch 26:7).

305 Con skénései los verbos cambian al futuro, pero es dudoso que eso signifique algtin cambio de
perspectiva temporal o de sentido.

% Segiin Eclo 24:7-12, la Sabidurfa (sofia, aqui personificada) buscé morada por todas partes,
hasta que el Creador le mand6 poner su tabernéculo en Israel, en la Tienda Santa.

397 | En 62.14 se parece bastante a Ap 7:15-17: “Y el Sefior de los espiritus morard sobre ellos; con
ese Hijo del hombre morardn y comerdn, se acostarén y se levantardn por los siglos de lo siglos”
(DiezM 1V:83, corregido por Charlesworth y R. H. Charles). Cf. [ En 39.6-7; 45.4. Ford
(1975:119) cita también un targum de Is 4:2-6: “Y el Sefior creard sobre todo el santuario del
Monte Si6n, y sobre el lugar de la morada de la shekinah, una nube de gloria; serd una cobertura
sobre ella... pues con mayor gloria que la que habia prometido, la shekinah la protegera como con
un dosel. Y sobre Jerusalén estar4 la cobertura de mi nube para protegerla del calor de dia, y como
abrigo de proteccién de tempestad y lluvia”.

W8S hekinah se derivé del verbo hebreo shakan, “morar” (mishkan, “morada, tabernéculo”). LaLxX
utiliza kataskénod mucho mas que skénod. Cf. Ex 13:21 nube/fuego; 40:34 nube; IR 8:10 (templo
de Salomoén); Is 4:4-6. En el Nuevo Testamento skénod ocurre s6lo en Jn 1:14 y Ap 7:15; 12:12;
13:6y 21:3.
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veces shekinah funcionaba también como un circunloquio para el nombre de
Dios. Charles (1920 I:215) y otros traducen Apocalipsis 7:15b: “Su shekinah
morarda sobre ellos”.

El targum palestinense de Levitico 23:43 relaciona la shekinah con las
chozas de la fiesta de las Enramadas: Dios instituye la fiesta “a fin de que
sepan vuestras generaciones que bajo las nubes de la gloria de mi shekinah en
forma de cabafiuelas hice habitar a los hijos de Israel”.’® La tradicién judia
tardfa tendfa a asociar las cabafias (sukkot) con la nube de gloria con que Dios
cubria a Israel en el desierto; segtin Targum Onkelos de Levitico 23:42, las
cabafias significaban: “Hice a los israelitas morar bajo la proteccién de mi
nube” (Aune 1998A:476). En sus enramadas festivas, los fieles sabian que los
cobijaba la gloria divina como en la nube y la columna de fuego, que nunca se
apartaron de ellos durante su largo peregrinaje por el desierto (Ex 13:21-22).
De la misma manera que Dios puso su shekinah sobre el taberndculo de Moisés
(Ex 40:34-38), asi en cada fiesta vuelve a poner su nube y su gloria sobre su
pueblo en sus chozas.

Aunque la sola mencién del taberndculo aqui no basta para indicar una
referencia explicita a la fiesta de las Enramadas, en el contexto total del pasaje
es dificil no entender esta promesa como una alusién mds a dicha fiesta. Por
eso, no sorprende que eruditos como Bonsirven, Cerfaux, Comblin, Gonzdlez
Ruiz, Zorrilla, de Vaux, Farrer, Mounce, Swete, Sweet y Beale hayan
interpretado todo este pasaje contra el trasfondo de la més grande y més alegre
fiesta de los judios.>'

La tercera estrofa de la respuesta del anciano (7:16-17) es un hermoso
florilegio de promesas veterotestamentarias, que revela la extraordinaria
destreza de Juan para entretejer motivos tradicionales en una visién creativa y
nueva. El mosaico comienza con una clara alusion a Isaias 49:10 y termina con
Isafas 25:8, ambos originalmente en el contexto bésico del exilio y el retorno
desde Babilonia.

La promesa: “Ya no sufririn hambre ni sed” (7:16a; Is 49:10) era
importante para los exiliados que retornaban de Babilonia. Bajo las
circunstancias duras y peligrosas del peregrinaje, Dios promete su abundante
provisién de agua y alimento (Is 41:17-20; 43:19-20; 55:1). En efecto, estos
pasajes van més alld del retorno de los exiliados para comenzar a vislumbrar
una creacién totalmente nueva (43:18-20; 65:17-19), que serd de abundancia
para todos. La relectura escatoldgica de Apocalipsis 7:16 da a entender que esa
promesa va mas alla del sentido literal; sefiala la satisfaccion perfecta de los
anhelos mas profundos del corazén redimido, su hambre y sed del Reino y su

% Zorrilla (1981:38). Este autor sefiala acertadamente que esto tiene que referirse a la fiesta y no
ala misma experiencia en el desierto, cuando no habitaban en enramadas (sukkot) sino en tiendas
( ohel).

0 Cerfaux-Cambier (1966:83) y Harrington (1993:102) sugieren que en esta fiesta Dios mismo
cs la “tienda” para todos y que ne tienen que levantar sus enramadas como antes.
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justicia, su anhelo de santidad y de plena realizacién humana en Cristo (Jn
4:14: 6:35; 7:37).31

También la promesa: “No los abatird el sol ni ningidn calor abrasador”
(7:16) correspondia a un riesgo muy real durante la larga marcha de regreso.
El sol tropical y el viento quemante del oriente (kauma, el siroco que venia del
desierto), amenazaban hasta la vida misma de los peregrinos.’” Ya que estos
capitulos de Isafas interpretan el retorno de los israelitas a Palestina como un
nuevo éxodo, sus alusiones a éste Gltimo refuerzan indirectamente la referencia
ya sefialada a la fiesta de las Enramadas. '

La respuesta del anciano termina en un tono profunda y tiernamente
pastoral: “el Cordero que esté en el trono los pastoreard y los guiard a fuentes
de agua viva; y Dios les enjugard toda ldgrima de sus ojos™ (7: 17). Jupto con
el versiculo anterior, el pasaje recoge en pocas frases toda la dimensién mas
personal e intima de la esperanza judeo-cristiana.

El versiculo 17 también culmina el desarrollo del pasaje entero (7:9-17),
que a su vez construye sobre los capitulos 4-5. La multitud de fieles y de
angeles estdn en la presencia del trono (cap. 4) y del Cordero (cap. 5; 7.:9'—12),
porque han lavado sus tinicas en la sangre de ese mismo Corderolsacrlf}cado
(7:14). Por eso estén ante el trono de Dios, en su naos (7: 15) y bajo su tienda
(7:15). El Cordero inmolado, resucitado y todopoderoso (5:6), que estd en el
trono (3:21; 5:6-7; 7:9-10; cf. 22:1), ahora se vuelve pastor para apacentar a sus
ovejas (1P 2:25), que a su vez “siguen al Cordero por dondequiera que va”
(14:4).

El texto subraya que “el Cordero hecho pastor” nos cuida desde el trono del
universo. Esto se sefiala por un paralelo con Dios Padre: “El que esté sentado
en el trono extenderd su tienda sobre ellos” (7:13), y “el Cordero que estd en
el trono los pastoreard” (7:17). La frase preposicional ana meson tou thronou
tiene un sentido poco comtn aquif; significa que el Cordero estd “en el centro
del 4rea del trono” (LouwN 83:10; ArndtG 49).*"* Desde el mismo centro del
gobierno del universo, aquel que dijo “se me ha dado toda autoridad” (Mt
28:18) cuida y cuidard a su pueblo.”"*

M Quiza valga aclarar que esta plena satisfaccién no significa un dej?r de desear sino un desear
mds que nunca y encontrar siempre el bien deseado. En este sentido leemos en cuanto a l,a
Sabidurfa: “Los que me comen quedan atn con hambre de mi; los que me beben sienten todavia
sed” (Eclo 24:21). La vida perdurable es vida, no entropfa estatica.

2 Juan utiliza el mismo sustantivo, kauma, para referirse al ardor abrasador de la cuarta copa de
ira (16:9).

" Ap 3:21 afirma que el Cordero estd “sentado en el trono” (epi tou thronou 7:10, 15); 22:1 habla
del *trono de Dios y del Cordero” (cf. 3:21).

" Normalmente en el Apocalipsis poimaind significa “regir” (2:27; 12:5; 19:15), en cada caso
“con vara de hierro™. Uno de los significados principales de “pastor” era “gobernante” (Ez 37:24;
el 140 39 A1 PsSal 17.21-46). Obviamente, el sentido aqui va en la linea de Ez 34 Is 40:11;

Sal 24 In 10,y muchos otros textos.
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Un aspecto importante de la esperanza mesidnica era la promesa de un
pastor como David. Segiin Ezequiel 34, los gobernantes de Israel habian sido
malos pastores, crueles e injustos (34:1-10), por lo cual Dios mismo se har4
pastor de su pueblo (34:11-22). Después Dios hard volver a su siervo David y
lo pondra como tnico y fiel pastor y gobernante (34:23-24; cf. PssSal 17.21-
46).”" Este pasaje de Ezequiel 34 parece haber inspirado tanto el discurso de
Jesus sobre el buen pastor (Jn 10; cf, Jn 21:15-17) como también este texto de
Apocalipsis 7:17. Como seflala Comblin (1969:58-59), el Apocalipsis combina
la figura del pastor de Ezequiel con la del Siervo sufriente de Isafas. Cristo es
el buen pastor que da su vida por sus ovejas, y el Cordero que cuida
tiernamente de ellas.

La siguicente frase, “y los guiard a fuentes de agua viva”, especifica dos
funciones propias del pastor: guiar a sus ovejas y alimentarlas. Originalmente,
la expresién “aguas vivas” significaba agua corriente o, aiin mds, agua que
salta de una fuente pura, en contraste con el agua de cisterna o el agua
estancada (Gn 26:19 hudatos zontos; Lv 14:5; Did 7.1), y agua perenne de
fuentes que no se secan en el verano oriental (cf. Sal 1:3; 23:2). Jeremias 2:13
(cf. 17:13), que hace un contraste entre “cisternas rotas” y Dios como “fuente
de agua viva”, conserva el sentido literal, pero lo extiende metaféricamente
hacia realidades espirituales.’'® En muchos pasajes, “fuente de agua viva” o
solamente “agua viva” se refieren a Dios,”"” a la sabidurfa,*"® o a la Tora™ >

En los libros proféticos la imagen de agua viva adquiere dimensiones
escatoldgicas (Is 58:11; cf. el parecido con Ap 7:17; Is 33:21;41:17-18; 43:19-
20; 44:3; 48:21). Ezequiel 47:1-12 describe un rio que procede de la entrada
del templo, vuelve dulces las aguas del Mar Muerto (47:8), y promete “vida
dondequiera que llegue la corriente” de este rio (47:9 NBE). Segtn Joel 3:18,
un manantial brotara del templo y regard la tierra: “El vino y la leche correrdn
como agua por montes y colinas” (3:18 DHH; Zac 14:8)). En el libro de las
pardbolas (/ En 37-71, escrito entre mediados del siglo 1 a.C. y finales del
siglo 1 d.C.), en el cielo superior (47.3) Enoc ve una fuente inagotable de

justicia y muchas fuentes de sabiduria, de las que beben todos los sedientos

*1% Los dos sentidos de este lenguaje (gobernar, pastorear) son en realidad inseparables. En Ez 34
predomina més el lenguaje pastoral.

*'® En la antigtiedad eran frecuentes las imédgenes del rio cosmolégico, las fuentes de agua viva,
y el drbol de vida, y estaban relacionadas entre si. Segiin 1QH 8.7-9, hay “4rboles de vida al lado
de una fuente misteriosa... (cuyas) raices alcanzan a las aguas vivientes y se unen con las fuentes
eternas”. Ningin ser humano puede beber de esta fuente de vida, de aguas de santidad, de Ia que
beben los drboles de vida. En la Biblia, el término remite muchas veces al episodio donde Moisés
sacO agua de la roca (Ex 17:6; Nm 20:1-13; Dt 8:15; Sal 78:15; 105:40-41; 114:8). Ver StrB
11:433-436; 111:805, 854-856; Lindars 1995:183-184; Aune 1998A:478-479; Neusner y Scott
1999:667-669; Dodd 1978:94.

M7 Sal 42:1; Jer 2:13; 17:13; EvanTom #12-13.

'8 Bclo 24:21, 30-34; 1 En 48.1; 49.1.

% Tg Is 12:3; DD 19.34; 3.16; 6.4-11; 19.34; Sifré a Dt 11:22 J48; Fil6n, De Somnis 2.245.
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(48.1; cf. 49.1). I Enoc 22.1, 9 (Libro de vigilantes, 166 a.C.; DiezM 1V:21),
escrito mucho antes, asocia con la morada de los justos fallecidos “una fuente
de agua viva y, sobre ella, una luz”.

Para mucho de la tradicién judia, la inmortalidad se imparte por beber del
agua de la vida (SpecLeg 1.303; De Fuga 199, la bebida que inmortaliza).
Segiin una creencia bastante comiin, los injustos sufren de sed en el infierno
(cf. Lc 16:24). Escritos rabinicos describen a los pecadores a orillas del rio,
lengua afuera, extendiéndose hacia el agua sin nunca poder alcanzarla o apagar
su sed (StrB II:231). Sin embargo, en la morada de los justos, €éstos se
satisfacen eternamente de la fuente de agua viva (I En 22.9).

La sintaxis de esta frase de 7:17 (gr): “de vida fuentes de agua” (epi zdés
pégas hudatén), es irregular.” El orden invertido da el miximo énfasis al
sustantivo “vida”. Beasley-Murray (1974:149) observa que al final del
Apocalipsis estas fuentes se han convertido en un gran rio de agua de vida que
sale del trono (22:1; cf. Ez 47).

Sin embargo, no se trata sélo de una realidad futura. Jesis hablé del agua
de vida (Jn 4:10-15; 7:37-39) como simbolo de la salvacién (Jn 4:10-11, 14)
y del Espiritu Santo (Jn 7:39). Segtin la interpretacién mds comtn de Jn 7:38,
por la plenitud del Espiritu, de los mismos creyentes brotardn rios de agua
viva.’?! En ese caso, el texto aludido en Juan 7:38 podria ser Isafas 58:11: “Yo
te guiaré continuamente... y serds como un jardin bien regado, como un
manantial al que no le falta el agua” (DHH). Parecido es 1QH 8:16-18: “Pero
tu, oh Dios, has puesto en mi boca como si fuera lluvia para todos [los
sedientos], y una fuente de agua viva que no fallara” (cf. 8:1). Cristo es la
fuente de bendicién y vida, y por el Espiritu nos hace también fuentes de
bendicién (como rezaba el antiguo himno).

Dada la importancia central de la libacién de agua en la fiesta de las
Enramadas, y teniendo en cuenta las otras referencias a dicha fiesta en este
pasaje, no es exagerado ver en esta menci6n de “manantiales de agua de vida”
una alusién mds a dicha fiesta.’” Tanto la tienda de 7:17a como el agua
viviente de 7:17b remiten al peregrinaje en el desierto, celebrado por
excelencia en la fiesta de las Enramadas. La lectura profética para el primer dia
de la fiesta era Zacarfas 14, que anuncia la fiesta escatoldgica (14:16), cuyo eco
resuena en Apocalipsis 7:17 y 22:1. Uno de los momentos mds alegres en la

celebraci6n diaria del agua, mientras se llenaba el pichel de oro con aguas de
Siloé, era la recitacién coral de Isafas 12:3: “Con alegria sacardn ustedes agua

30 En cambio, la misma frase ocurre en su orden normal en 21:6 y 22:1, 17 (ek tés pégés tou
hudatos tés 768s, 21:6; potamon hudatos z0és, 22:1; hudér z6és, 22:17).

21 Asi Barrett (1960:271); Bruce (1983:182) y otros, frente aR. Brown (1966:320-321) y Michaels
(1984:139).

22 Gweet (1979:154); los pasajes paralelos del cuarto Evangelio se relacionan explicitamente con
la fiesta (cf. Barrett 1960:271; Lindars 1995:298-299).
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de las fuentes de la salvacién”, otra de las promesas proféticas sobre los
manantiales de agua viva de 7:17b.
‘ .Todo el himno de 7:14-17 termina con una nota muy tierna y maternal:
‘D!os les enjugara toda lagrima de sus ojos” (7:17¢). Nuevamente el sujeto
activo es Dios, como en 7:15. Es natural pensar aqui en la figura de la madre
pues es ella principalmente (aunque no exclusivamente) la que limpia las’
lagrimas del rostro del hijo o la hija (cf. Is 49:15). Salmos 84:6 (““Cuando pasa
por el valle de las Lagrimas lo convierte en regién de manantiales™) sugiere un
juego dg palabras donde las ldgrimas (aguas de tristeza) se convierten en
manantiales de salvacién y vida.

Aqui Juan vuelve al libro de Isafas, en el que se basaban las primeras frases
de. 7:16 (Is 49:10: hambre y sed, sol y calor, manantiales). Ahora alude a la
primera parte de Isafas, a un pasaje que anuncia la fiesta de triunfo
escatoldgico (Is 25:6-9): “[El Sefior] preparard para todas las naciones un
bapquete con ricos manjares y vinos afiejos” (25:6 DHH; cf. Ap 7:9). Dios
quitard el velo de luto de las naciones (25:7; Young 1997 11:194) y hara
desaparecer la deshonra de su pueblo (25:8). La muerte, que ha “tragado” a
tantas vfctimas (cf. Sal 124:3; Pr 1:12; IB V:304), ahora serd “tragada” por
Dios para siempre (Is 25:8 hb.). Y quitada la muerte, se quitard también todo
dolor, y Dios “secard las ldgrimas de todos los ojos™.

No es necesario preguntar c6mo podré haber lagrimas en el cielo, ni
resqlverlo con especular que serdn ligrimas de gozo (Mounce 1977:176).
Mejor lo explica Hough: el cielo ser “la tierra donde las lagrimas serdn apenas
un recuerdo” y donde “olvidaremos para siempre cémo llorar” (IB V:424; cf
Sgl 30:5). Bonsirven (1966:175) afirma que esta promesa se cumple ya en’ ]as.
bienaventuranzas de los fieles (Mt 5:6; Lc 6:21) y, definitivamente, en la
Nueva Jerusalén (Ap 21:4). ’

JEL CIELO SERA UNA FIESTA!

Parecen convincentes los indicios de que en el trasfondo de
Apocalipsis 7:9-17 esta la gran fiesta israelita de las Enramadas. En
el cuarto Evangelio (Jn 7-8) también es evidente que Jests apelaba
a esta fiesta para revelar su persona y su misién. La importancia de
esta fiesta y su impacto en la mentalidad de los judios eran muy
grandes. Era una fiesta tan santa como alegre, que mostraba que
piedad y seriedad no son sinénimos. Por el contrario, esta fiesta
hacia evidente que la santidad y la alegria son gemelas, que
siempre andan juntas. La consigna era: “Y te alegraras delante de
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Jehova tu Dios... y tu alegria sera completa” (Dt 16:11, 14-15; cf.
12:7, 12, 18; Lv 23:40; Neh 8:12).”"

La fiesta de las Enramadas duraba una semana entera de alegria
desbordante. Ya hemos citado las palabras de la Michna: “Quien
no ha visto la alegria de esta fiesta, nunca ha visto alegria en su
vida”.*** Esta fiesta era la definicion misma de la alegria, y por eso,
muy idénea para representar la “plenitud de gozo” que llena la
presencia del Sefior (Sal 16:11 RVR). Para visualizar un poco la
felicidad de la vida eterna, jrecordemos las fiestas mas alegres de
nuestros propios pueblos!

Merecen destacarse varios aspectos de la alegria especial de
esta fiesta. Ademas de la morada en chozas durante una semana,
y de la procesi6n diaria del agua, ambas ya descritas, era
popularisimo el rito de la iluminaci6n, un verdadero “festival de
luz”. Cada noche de la fiesta® se prendian cuatro candeleros
enormes en el atrio de la mujeres. Las mechas, hechas con las
viejas vestimentas sacerdotales, estaban inmersas en aceite, y
cuatro jovenes levitas subfan por escaleras a prenderlas. Era tan
fuerte la iluminacién que “no habia ningdn patio en toda la ciudad
que no reflejara la luz” que emanaba del templo (Michna Sukkah
5.3: Bruce 1983:206; Brown 1966:343).

El pueblo se congregaba en el atrio de las mujeres —jy a bailar
se ha dicho! Acompaiiados por una orquesta levita de flautas,
laides y cimbalos (Moore 1971 11:47), todos cantaban y danzaban
hasta el amanecer, siete dias seguidos. Doncellas coquetas
buscaban cautivar a los muchachos™ y varones piadosos

2 Aqui debemos recordar que el Nuevo Testamento describe la vida eterna también como una
muy alegre fiesta de bodas y un banquete escatoldgico.

V4 Michndg Middoth 5.1; 4.9; citado en de Vaux 1985:623 y Zorrilla 1981:54.

% Algunos autores sostienen que era sélo la primera noche, pero otros afirman, con mayor
probabilidad, que eran las siete noches de la fiesta (Zorilla 1981:53; IDB1:456; Lindars 1995:297,
35).

ey hemos citado el texto de la Michnd (Taanit 4.8) sobre el baile de las doncellas y su cantico:
“Muchacho, levanta los ojos y mira a la que vas a escoger”. Cf. Moore 1971 11:61. No sorprende
que alpunos autores paganos hayan confundido esta fiesta con algo parecido al culto a Dionisio
(OuaestComviv 4.6.2; Bonnard 1976:453). Segin Rylaarsdam (IDB 1:456), esta fiesta era “una
ocimton de pran tegocijo con ciertas caracteristicas de carnaval™.
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ejecutaban sus danzas de antorcha (Moore 1971 II:46; IDB
:456).* Todo era alegria, iban y venian chistes, y la
confraternidad reinaba. jlsrael daba una leccién al mundo de lo
que es una fiesta!™® |Y asi también seré la vida eterna!

Ademas, parece que los participantes comfan bien durante esta
fiesta, que celebraba el final de la cosecha agricola. Esta era la
fiesta con mayor niimero de animales sacrificados de todo el afio,
(Nm 29:12-39). Se sacrificaba un promedio de veintisiete animales
por dia, y un total de setenta becerros en la semana, aparte de
todos los sacrificios privados. La mayor parte de esa carne la
comian los sacerdotes o las familias del pueblo (1S 1:4-5, 8-9, 13;
cf. Neh 8:12).>" {Es facil imaginar el olor a parrillada que cubria
toda la ciudad!

Apocalipsis 7:9-17 nos ensefia, y todos lo sabemos, que el cielo
sera un culto (7:10, 12, 15), pero nos ensefia también otra verdad
importante: jel cielo serd una tremenda fiesta!

LA FIESTA DE LAS ENRAMADAS NOS LLAMA
A UN ESTILO DE VIDA MAS SENCILLO Y SOLIDARIO

Para captar mejor la vivencia de la fiesta de las Enramadas,
imaginemos que se realiza hoy entre nosotros, y que todas las
familias pasan a los patios de sus casas a vivir siete dias en chozas.
Imaginemos Buenos Aires: los bancos y mercados cerrados, los
mall o shoppings abandonados, las mismas viviendas (unas
mansiones, otras casas muy pobres) desocupadas, todo el mundo
en el patio para experimentar una semana de campamento al aire
libre, cocinando con lefa. ;Cémo serfa eso en Rio de Janeiro o en

7 Moore (1971 11:46) menciona que Rabban Simeén ben Gamaliel podia danzar con ocho
antorchas encendidas, sin que ninguna tocara el suelo.
28 Las Escrituras evidencian que Israel era un pueblo muy festivo. Para Isracl, “no se puede dar
el templo sin la fiesta, ni ésta sin el templo lleno de la gloria de Yavé” (Zorilla 1981:42).
329 ~ . s ’

Rylaarsdam sefiala que los judios nc comian mucha carne, excepto,en celebraciones religiosas
(IDB 11:261). El comer carne e las fiestas serfa, entonces, una alegria muy especial.
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la ciudad de México? Nos costarfa acostumbrarnos; probablemente
a muchos les darfa un infarto o un severo ataque de nervios.

Para muchas personas, su casa lujosa es el suefio de su vida y
la diosa de su devocién. jCuanto bien nos haria pasar una semana
cada afio en el patio! Asi como el dia de descanso significaba (y
significa) libertad ante las demandas del trabajo, esta fiesta
significa una liberacién del dominio de la casa y de los bienes
materiales. Nos recuerda que nuestras casas no son mas que
“enramadas” o0 “chozas” en nuestro camino hacia “una casa eterna
en el cielo, no construida por manos humanas” (2Co 5:1). Si
somos peregrinos, debemos desprendernos de nuestros bienes,
desmitificar la idolatria materialista que impregna nuestra cultura,
compartir gozosos con los que tienen menos, y hacer de nuestra
vida un proyecto de mayordomia “sacrificial” y alegre.

Esta fiesta nos recuerda que una casa no es bonita sélo por ser
lujosa, ni es fea por ser humilde. Zorilla (1981:31) se atreve a
hablar de “la magnificencia de las chozas” (!) porque en ellas
moraba Dios con su pueblo y sobre ellas estaba la shekinah
divina. jEn cuantas mansiones estd ausente Dios, y ausente todo
lo que embellece la vida, mientras en la choza mas humilde
resplandece la gloria divina!

En la fiesta todos eran iguales por una semana. Durante esa
semana, el rico no podia decir: “mi enramada es mejor que la
tuya”; ning(n pobre tenia por qué sentir vergiienza de viviren una
choza. El ideal divino, “que haya igualdad” (2 Co 8:13-14 RVR;
Hch 2:44-45; 4:32-34), se cumplia por lo menos por una semana.
Y esto anticipaba la Nueva Jerusalén, cuyas riquezas son de todos
por igual.”

Zorrilla (1981:32) destaca que esta era la mas participativa de
todas las fiestas de Israel. Sus procesiones, cantos y danzas estaban

30 Ap 21:17-21 (jlas riquezas socializadas!), 24-26. La literatura apocaliptica insiste muchoen que
no habrd ricos ni pobres en el Reino de Dios. Bonnard (1976:453) sefiala, acertadamente, que “la
vinculacién de la escatologia judia al culto y a las fiestas oficiales del pueblo ha impedido siempre
que las ideas escatol6gicas tomen un cardcter completamente abstracto o individualista”.
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abiertos a los nifios, mujeres, esclavos y extranjeros.””' Realmente,
esta hermosa tradicién judia nos convoca hoy a una auténtica
solidaridad y a un estilo de vida mas sencillo.

5. Séptimo sello:
silencio en el cielo (8:1-5)

8 Cuando el Cordero rompi6 el séptimo sello, hubo silencio en
el cielo como por media hora.

%Y vi a los siete angeles que estan de pie delante de Dios, a los
cuales se les dieron siete trompetas.

3Se acercé otro angel y se puso de pie frente al altar. Tenia un
incensario de oro, y se le entregdé mucho incienso para ofrecerlo,
Junto con las oraciones de todo el pueblo de Dids, sobre el altar
de oro que esta delante del trono. *Y junto con esas oraciones,
subi6 el humo del incienso desde la mano del angel hasta la
presencia de Dios. *Luego el angel tomo el incensario y lo llend
con brasas del altar, las cuales arrojé sobre la tierra; y se
produjeron truenos, estruendos, relampagos y un terremoto.

Primero, usemos la imaginacion. Esta escena es tan sencilla, y a la vez tan
dramética, que es fécil visualizarla: cuando el Cordero abre el Gltimo sello,
Juan se sorprende grandemente al descubrir que de repente todo el cielo se ha
sumido en un profundo silencio. Todo el ruido terminé, nadie se mueve, y no
pasa nada por media hora. Juan ve el trono de Dios y, frente al mismo, el
pequefio altar de incienso, cuyo oro refleja el esplendor del rostro del Sefior.
Ante Dios estdn los siete dngeles de la presencia, que conocemos como
arcangeles. En medio del silencio, sin explicaci6n alguna, se le da una trompeta
a cada arcangel.

Después, sin decir palabra, aparece otro dngel (no uno de los grandes) por
detrds con una bandeja de oro en su mano. Silenciosamente se abre camino
hacig el altar. Con gran solemnidad, ofrece sobre el altar el incienso de nuestras
oraciones, y todo el cielo (incluso Dios) olfatea el exquisito perfume que llena
la corte celestial. Pasa un tiempo y este 4ngel anénimo vuelve a llenar su
bandeja de carbones encendidos, los lleva solemnemente afuera, al parapeto

331 . 2, . z .
Los gentiles, por supuesto, no podian pasar mds alld del patio que les correspondia.
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del cielo, y los tira a la tierra. Suenan truenos y voces; ha terminado la media
hora y se rompe el silencio.

332

a. Media hora de silencio (8:1)

Ahora, analicemos. Con Apocalipsis 8:1, después del largo interludio del
capitulo 7, Juan vuelve a la ya conocida férmula de abrir los sellos (8:1; cf. 6:1,
3,5,7,9, 12). Con la misma férmula®® los primeros sellos habifan soltado a los
cuatro jinetes y el sexto habia introducido catdstrofes de una severidad
escatolégica progresiva, pero en scguida unos dngeles detuvieron
temporalmente los vientos de juicio (7:1-3). Con el dltimo sello, y con la
expectativa intensificada por el suspenso de la demora del capitulo 7,.era de
esperarse la apertura del rollo tan importante (cf. 5:1-4) y el desenlace final de
la historia, con acontecimientos ain mds dramdticos que los de 6:12-17.

Sin embargo, no ocurre nada de eso. Con la apertura del séptimo sello, lo
tinico que pasa es... jsilencio! jOtra sorpresa! Y sorprende tanto mds porque
hasta ahora el Apocalipsis habfa sido un libro muy ruidoso. Del trono
procedian truenos y voces; vivientes y ancianos unfan sus voces con millares
de millares de dngeles (5:11-12; 7:10-12). Un dngel fuerte clamaba a voz en
cuello (5:2); los mdrtires también “gritaban a gran voz” (6:10). Pero ahora, de
repente, un misterioso silencio hace callar hasta a los truenos que procedian del
trono. De repente todo sonido termina y la acci6n, hasta ahora tan acelerada,
se paraliza. '

Aunque ahora se rompe el Gltimo sello, no se dice nada del libro ya ab1§rt0
ni se procede a leerlo, como esperaba Juan tan ansiosamente (5:4). El dltimo
sello parece ser otra demora anti-climdtica, como si no bastara la doble pausa
del capitulo 7. Sin embargo, en medio del prolongado silencio, ocurre una
doble accién sencilla y silenciosa: se entrega siete trompetas a los siete dngeles
que estan delante de Dios y, entre la entrega de las trompetas (8:2) y su
ejecucion (8:6), otro dngel ofrece incienso sobre el altar de oro (8:3-5.).. R.emg)zx;
das las oraciones ante Dios, suenan las trompetas y comienzan los juicios.™

2 Este pasaje tan bello se presta para la dramatizacién. Una silla pucde rqp{esentar el trono y
alguna mesita (frente al trono) el altar de oro. Sicte personas se paran en s§m101rculo ante el altar,
y en total silencio se entrega una trompeta a cada una. Despuds, sorpresivamente, otra persona
(4ngel) entra por atrds con una bandeja y avanza, sin decir palabra alguna, hasta el al_tar. Coloc/a
el incienso sobre el altar, todos respiran profundo, y todo ¢l ciclo sc llena de fragancia. Después
el 4ngel llena su bandeja de carbones imaginarios, sale afucra y los tiraa la liexira. S‘?enan t:uenos
y fuertes voces (después del misterioso silencio, un tremendo y sorpresivo ;bgm! fiebe
sobresaltar mucho a los presentes y despertar a cualquicra que se haya dormido), y el primer éngel
toca su trompeta.

3 El griego de 8:1 tiene una pequefia variante de los paralelos anteriores, ya que pone hotan en
vez de hote con el aoristo indicativo, pero dicho cambio no parece afectar el sentido.

¥ Algunos autores toman 8:3-5 como un agregado al pasaje, pero el texto como estd tiene un
sentido muy coherente y mucha fuerza dramatica.
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En vez de un melodramético fin del mundo, estilo Hollywood, el séptimo
sello resulta ser el bien ordenado inicio de una nueva serie de juicios. Las
trompetas entregadas en medio del silencio del séptimo sello serén los instru-
mentos del préximo septenario de accién divina (8:6-11:19). Esto indica que
el séptimo sello consiste, precisamente, en las siete trompetas, y que la
ejecucion de la séptima trompeta serd, por eso mismo, el fin del séptimo sello.
La media hora de silencio, como una especie de entreacto, es a la vez la dltima
apertura de sellos y el preludio de las trompetas que siguen.*

La media hora de silencio, paradéjicamente, ha provocado muchos miles
de palabras cruditas para explicar su significado.’ En 8:3-5 es evidente que
el silencio tiene que ver, principalmente, con la presentacién de las oraciones
de los fieles. Dios da tanta importancia a las plegarias que llegan de la tierra
que hace callar a todas las multitudes celestiales. Charles (1920 1:223) y otros
remiten a una tradicién rabinica (Hagigah 12") segin la cual los 4ngeles del
quinto cielo “cantan alabanzas de noche, pero se callan de dfa por causa de la
gloria de Israel” (i.e., por las oraciones de Israel).”” Charles agrega:

Las alabanzas de los rangos mds altos de dngeles del cielo se callan para
que se escuchen ante el trono las oraciones de todos los santos que sufren
en la tierra. Las necesidades de ellos son més importantes para Dios que
toda la salmodia del cielo (1920 1:224).

Es mds dificil explicar por qué se dice que este silencio, lleno de oracién,
fue “como por media hora” (8:1). Se podria sospechar alguna correlacién con
otras “mitades” en el libro: la “media semana” de afios (11:2-3; 12:6, 14;
13:5)% y los “tres dias y medio” de los dos testigos (11:9, 11). La carta a
Esmirna describe una persecucion de diez dias (2:10), y la tortura por las

3 Eugene Peterson (1988:84) observa que en cualquier serie los elementos més importantes son
el primero y el ditimo. En ese sentido, dice Peterson, los sellos comienzan con la victoria de Cristo
(6:2), pasan por la oracién (8:3-5) y terminan con el triunfo del Reino del Sefior (séptima trompeta;
11:15-19). De esa manera Juan, sin minimizar ni explicar el mal, lo “encierra” entre corchetes con
la victoria del Cordero, quien es Alfa y Omega.

% Entre las muchas interpretaciones, presentamos las siguientes: una simple técnica literaria para
crear suspenso, un silencio litirgico, el descanso sabatico, el preaviso de una teofania, el asombro
ante la gloria de Dios o los terribles juicios que vienen, el silencio militar que antecede a la batalla,
el silencio previo a la nueva creacion, y otras; cf. Wick (1998:512). Beale (1999:445-447) insiste
correctamente en que el séptimo sello no esta vacio de contenido propio, pero parece subordinar
el tema de la oracion al del juicio, como contenido y sentido principal de la media hora de silencio.
7 Caird (1966:106) y Bauckham (1993A:70-83) también apelan a este texto rabfnico. Bauckham
(p. 72) cita también Hekhalot Rabbati: cada mafiana Dios bendice a los jayyot (seres vivientes que
rodean su trono, Ez 1:5), pero en seguida les manda callar: “Que la voz de mis vivientes, que yo
he creado, se calle ante mi; quiero oir y escuchar las oraciones de mis hijos [Israel]”. Segiin
Midrash Rabbath, cuando Israel pronuncia el shema¢ los dngeles se callan hasta que se complete
ia adoracién de Israel (Gen.R. 65.21). Bauckham cita muchos otros textos judios similares.

¥ Curiosamente, el Apocalipsis nunca describe este periodo como “tres afios y medio” sino que
usa varios equivalentes. Tampaco habla de siete afios.
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langostas dura cinco meses (9:5, 10). Muchos comentaristas. han suggrido}g;gue
los nimeros irregulares o truncados (fracciones) sefialan crisis o pel}gro. .
Aunque esa observacién puede ser valida, hay otro factor que fejx.phg? meJ:;
ipsis 8: 1 ritual del sacrificio diario
esta frase. Apocalipsis 8:1-5 parece basarse en e nificio diario ¢
4n.3%0 Cada mafiana, al amanecer, después de in
el templo de Jerusalén.”® Ca !
ifi 1 altar de los holocaustos, u
dero, pero antes de sacrificarlo sobre e
Z;)Ze?doteptomaba carbones de dicho altar y los llevaba slqlerpnemen]tg :(l: }z:;ts;
i aal $s tomaba el incienso y
incienso, dentro del lugar santo.”" Despu€s
S(fb]:e los carbones. Mientras se quemaba y toQo se llenaba d.e pe;furr'lz,slcﬁ
sacerdotes oraban, probablemente en total silencio (Ex 30:34-36; M.Tami b..,n
6: TAddn 1.12; Aune 1998A:508; Wick 1998:512-514), y el pueblq tarlnbye
o;aba afuera (Lc 1:10). Como indica Bauckham (19A93AA:82'2, fzse ritual bien
puede haber durado mds o menos una media hora (hds hémibrion).

b. Los siete angeles de la presencia (8:2)

o B e By aunue esos. ingees 7o S
os siete 4n . . )
mencionados en los cultos celes?ia-les anteriores, y Jgan no los v1(ilanst<;;, z:;]:;
son presentacl.o,s’ con artl’cu.lo. definido com‘o el _con;)gl'dg Sgtl(')ufio I<lilef ] :quegtales
gﬁ;:lgge:)iﬁ;?n é(l:fplllisiz?r’léjsuzr})igj 9a’ 12).i1087:"}; 9a)ti3f‘:éx<fgs fcloiiflc;;l e;)ns t,?;iiz
mom’ento para ejec;x(::rSiiltz :recs;ﬁg:zsfcf. Lc 1:19). /
Lo o o s o o, g
’r;"(:)rl;lit:sa laZ{\;I;g?:f:rf:a r:16 2'00 ’a.C..) nombra a Rafz:?; dc:;n?a“gu;:)?i:ed :3(1)53 Zi;;c:,s’
?g%;l%an]ueE:stcé‘ZIOSisznllgﬁl:::jff‘t;(t)esssﬁr::;g (:irrllgeenles l(iue v;gl(llz;r::’; gosgedi\)ni s:)s,
I;EESETS(QI\JJE;I ((:I(;r‘ilzodlgioDsi)(?S;’agZ?eell ((P’Dr:'g(ii;grgzg Diaci‘;, Gabriel (Varén de

i :130; :102; Foulkes 1989:98. Se sefiala
e pn 1977370;2;‘&:2‘3198&;;2;;‘2::2369 ?1urame el sitio de Jerusalén una
también un posible paralelo en 53,9
i i6 dia hora.

Hante luz resplandecié durante una me 6.t Ford
?;lgauckham (1993A:79-82) cita a M.Tamid 3.2; M.ngb3.5; SpeclLeg {.1:1, iZéSnZ;fd,acnoc% N
(1975:136); Schiirer (1979 11:292-294, 302-307). E! incienso se ofrecml 'arcrinenso e e

¢ , ificios del dia se hacian entre el in
e e an I moa?\z(;u:llio:csiz(r?:o que segufa al dltimo sacrificio de la tarde. Por otra

al primer sacrificio en la man T e st o sigio 4

fi 6 el incienso en el culto cri
D seongide cchand: acerdotes que no habian celebrado este
341 B] oficiante era escogido echando suertes entre los sacerdotes g
i fi tes auxiliares.
ritual antes. Le acompafiaban dos sacerdol ¢ " e mavor confianza podian estr
342 By Jas cortes orientales, s6lo los cortesanos mas favorecidos y y

en la presencia inmediata del soberano.
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Dios) y Remeiel (Trueno de Dios).* En la tradicién judfa, una de las funciones
principales de los arcangeles era llevar las oraciones a la presencia de Dios 0
En9.1-3;47.1-2,99.3; 3 Bar 11.1-9; 14.2; TLev 3.7).
Sin embargo, en Apocalipsis 8 los arcingeles desempefian otro papel,
simbolizado por las trompetas, y “otro angel” asume el alto privilegio de
presentar las oraciones. En el judaismo la trompeta tenfa muchas funciones
muy importantes. Segin Ndmeros 10: 1-10, servia para convocar al pueblo o
a los lideres, para dar la sefial de ponerse en marcha, para dar alarma de un
ataque enemigo y para celebrar dias festivos. Especialmente pertinente
TeSpecto a nuestro pasaje es que las trompetas se tocaban al final de los
sacrificios diarios en el templo (Nm 10:10; Caird 1966:1 09) y con las oraciones
litdrgicas (1 Mac 4:40).** A partir de una comparacién con el tratado “Tamid”
de la Mishn4, Sweet (1979:159) sugiere un paralelismo bésico entre
Apocalipsis 8 y el ritual matutino del templo: después del holocausto del
cordero (5:6) se derramaba la sangre en la base del altar (6:9) y se presentaba
el incienso en medio de silencio y oracién (8:1-4), y al final se tocaban
trompetas (8:6).

El significado escatolégico de la trompeta era especialmente importante.
Trompetas anunciaran el juicio divino (J12:1; Sof 1:14-1 6; OrSib 4.173-174);
al son de la trompeta Dios reunir4 a su pueblo (Is 27:12-13; Mt 24:31; ApAbr
31.1-2; PssSal 11.1),* incluso a los muertos que resucitardn para unirse a la
asamblea (1Ts4:16; 1Co 15 :52; 2 Esd 6.22-26). Trompetas también anunciardn
la llega;da del Reino (Legach tob a Nm 24:17: StrB 1:960; 1Ts 4:16; Ap
11:15).34

En cuanto al conjunto de siete trompetas, el antecedente mas obvio es la
conquista de Jeric6 (Jos 6).* El ataque a Jerico, muy similar a los sellos y
trompetas del Apocalipsis, también fue un siete dentro de otro siete: durante
seis dias, siete sacerdotes rodearon la ciudad tocando siete trompetas (Jos 6:3-
4), llevando consigo el altar; el séptimo dia la circunvalaron siete veces con
trompetazos (6:15). Otros paralelos de este septenario de Apocalipsis con la

™ DiezM 1V:56. La traduccién de los nombres es discutible. Algunos manuscritos de 7 Enoc
afiaden: “Y estos son los siete nombres de los arcangeles” (cf. 2 Esd 4.36). Otros textos hablan de
s6lo cuatro arcingeles (/ En9.1;40.2,9: 54.6: 71 -8). El Apocalipsis no muestra ningiin interés por
sus nombres.

4 Las trompetas y los gritos tenfan la funcién de recordarle a Dios su pacto para que recibiera el
sacrificio (1QS 10.5) o para que liberara a su pueblo (Nm 10:9-10; 1QM 10.7). Algunas trompetas
en Qumrén llevaban la inscripeién: “Recordatorio de venganza en el tiempo sefialado de Dios”
(NIDOTT 1:1105; 111:873). Segtin Gemara 16" las trompetas de tishri se tocaban para confundir
a Satands (Caird 1966:108).

* Cf. Schemone Esre, StrB 1:95: "siq 154b, *siqR 41, StrB 1:960.

¢ Sorprende lo poco que figuran las trompetas en este dltimo sentido en I literatura extra-biblica.
7 Charlier (1993 129, 193). Cuando David llevé el arca a Jerusalén también le acompafiaron siete

trompetistas, cuyos nombres se mencionan en 1Cr 15:24, y cuando Nehemias dedicé el muro de
la ciudad, siete sacerdotes tocaron trompeta (Neh 12:41 RVR).
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conquista de Jeric6 pueden verse en las grandes voces (Jos 6:16; Ap 1.1:.1/5), la
caida de 1a décima parte de la ciudad (Ap 11:13; Jos 6:20), y la aparicion del
arca (Ap 11:19). Caird (1966:108) infiere de estos paralelos que Juan p}'ld'()
haber estado pensando en este relato del Antiguo Testamento al escribir
ipsis 8—11. o
Ap(g?r]eliiilptena de trompetas tenfa que ver con la luna nuﬁ;/a del mes dg tishri,
conocida después como fiesta de trompetas y afio nuevo.™ Como esa flgsta se
realizaba el séptimo mes del afio, y la luna nueva de cada mes anterior se
celebraba también tocando trompetas (Nm 10:10; Sal 81:3), e/n gonjunto se
constitufa un ciclo de siete trompetazos que culminaba en el séptimo mes de
tishri (otro “siete dentro de un siete”). La fiesta se celebraba con~ griterfos y
trompetas, ™’ y representaba el dfa de juicio para los pecados del afio. Por eso,
el toque de trompeta de luna nueva de cada uno de lo§ seis meses anteriores era
considerado como un anticipo del toque del mes séptimo, con un sent}dc? de
“mini-juicio” anticipado y de amonestacion, hasta el toque fie.la septlgq’a
trompeta en el mes de tishri. Consecu.entAemente, el arrepgntlmlent? (118 (;a
preparar al pueblo para el dia de las expiaciones, que se realizaba el dia 0 e.
tishri®*® El resultado del arrepentimiento sincero era una nueva creacion:
“Arrepentios en estos veinte dfas entre Rosh ha—Sﬁanah y Yom Kippur, y...
crearé en 4 una nueva creacién” (Peskita Rabbati 169a; cf. Jer. Rosh ha-
Shanah 59¢; Moore 1971 1:533). .
Es obvio que la colocacién de siete trompetas en las ,m‘anos de l?s suate/
arcdngeles (8:2) lleva una fuerte carga de sentido escatolog@o. Es mds, acl]m
todo se conjuga para aumentar la tensién del relato. Al abprse la escena dos1
arcangeles no tienen trompetas. El solemnfe gcto de repj:irtlrlas, en me.dlo el
profundo silencio, es presagio de graves juicios por venir. La expec,tatlva ye
asombro aumentan cuando, después de recibir las trompetas, los arcangeles no
proceden a tocarlas, como seria de esperar. En ese momento de fuerte emocion,
sin romper el tenso silencio, una novedad interrumpe el curso del relato.

c. El otro angel (8:3-5)

Aunque normalmente era funcién de los arcéngeles entregar las oraciones
a Dios, en este relato a ellos les corresponde recibir las trompc.:t/as de juicio. Le
toca a un octavo dngel*' anénimo ofrecer el incienso de oracion sobre el altar

38 B Antiguo Testamento nunca nombra esta fiesta como tal, pero algunos pasajes aluden a su
celebracion (Lv 23:23-25; Nm 29:1-6); cf. SpecLeg 1.35; 2.31. ’ .
M Algunos autores afirman que el dia de R{)’sh“haé:hanah I(Aﬁo” Nh\j[evg) ns: 1[90g:%zg)_()c;)en
trompetazos (Stern 1996:489). Se llamaba también “el dia del clamor”™ (Maerte : .
30 Caird 1966:108: ISBE 1V:924; Moore 1971 1:523, 530; 11:62-63; de Vaux }985:636-637..

! Es imposible que el titulo insignificante de “otro dngel” desiggara a JCSl‘l’? como (rim;dl;lliio;
celestial, como afirman algunos. Roloff (1993:107) observa que el “otro dngel” no (:jr’z’\ e ’g n;:ir
que estaba “de pie delante de Dios”; tuvo que “meterse” donde no le correspondia y asu

i
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de oro.” Segin ciertas tradiciones rabnicas, un 4ngel (normalmente un
arcdngel) esperaba en las ventanas inferiores de los cielos para recibir las
oraciones de los fieles y llevarlas ante Dios.**® Ahora este “otro dngel”, un
relativo “don nadie” en la corte celestial, recibe las oraciones y viene
abriéndose camino hacia el altar. Serd el liturgista sacerdotal para la
presentacién del incienso. Apenas ha aparecido y ya es cl personaje central de
este drama celestial, no porque tiene alguna autoridad propia, sino porque lleva
nuestras oraciones.

Para realizar su oficio litirgico, este angel (igual que los sacerdotes del
sacrificio diario) tiene un incensario de oro para llevar los carbones y el
incienso.™™ En su incensario trae las oraciones que recibi de Ia tierra, y al llegar
al altar se le da mucho incienso “para ofrecerlo, junto con las oraciones de todo
el pueblo de Dios” (8:3).* Aunque el griego de esta frase no es del todo claro,
la interpretacién mds probable es que al incienso que trae el dngel en su
incensario (nuestras oraciones) se agrega otro incienso celestial para que el
angel los ofrezca juntos sobre el altar.’* En ese caso, aquf nuevamente se unen
tierra y cielo, ahora en oracién como antes en adoracién (ver arriba 7:11-12),

En el templo de Jerusalén el altar de incienso estaba en el lugar santo,
directamente frente a la cortina que entraba al lugar santisimo. Detrés de la
cortina estaba el arca de la alianza, donde Yavé se sentaba invisiblemente entre
los querubines. Por eso, el arca era considerada también como el “trono” de

funciones que no eran suyas. Cf. también el “otro dngel”, un quinto también “fuera de serie”, que
retuvo los vientos de juicio en 7:1-3. Son los “agentes irregulares” que Dios usa, que no pertenecen
a jerarquias establecidas.

2 El altar de oro era pequefio, de unas dieciocho pulgadas, cuadrado y de tres pies de altura (Ex
30:1-10), con una pequeiia barandilla y cuatro cuernos en sus esquinas (Ap 9:13).

% Bauckham 1993A:74; Moore 1971 1:524, 530: Sanh 103a; JerSanh 28c¢; Pestkta 156b; 162 a-b;
Lev.R.30:3; Targum 2Cr 33:13; cf. 3 Bar 11.3-9; 1 En9.1-11; 99.3,

**La palabra griega libandtos, traducida “incensario”, normalmente significa “incienso” (1Cr9:29
Lxx; 1 Mac 1:22; 1 Esd 2.13), pero aqui el contexto y el agregado “de oro” demuestra que se
refiere mds bien al incensario. Segiin 1R 7:50 (cf. 2Cr 4:22; I Esd 2.13) en el templo se usaban
“incensarios de oro purisimo”, pero antes, en el tabernaculo, eran de bronce (Ex 27:3). ApMoi 33
(gr.) afirma que al morir Adan, los dngeles con incensarios de oro intercedieron por €l “y el humo
del incienso cubri6 el firmamento” (DiezM 11:334).Que nuestras oraciones sean entregadas sobre
el altar de oro, con un incensario también de oro, igual que en el templo antiguo, subraya de
manera impresionante la importancia y la dignidad de nuestro sacerdocio intercesor.

* Aquf es muy probable que el pasivo impersonal sefiale a Dios como sujeto; Dios da a los
arcdngeles las trompetas y al otro dngel el incienso celestial para agregarlo a nuestras oraciones.
En 5:8 las mismas oraciones humanas son el incienso. Aqui las oraciones no son sélo de los
martires (6:10) sino de todos los fieles. Sobre el incienso, ver comentario sobre 5:8 en el tomo [
(Stam 1999A:213-214).

¢ Algunos sugieren que aquf las oraciones humanas son los carbones encendidos en el incensario
y que el incienso es intercesién celestial o angelical (Ford 1975:131; Harrington 1993:104). En
cambio, Bruce interpreta el dativo como hebraismo (le de definicién) y lo traduce: “Mucho
incienso, que consiste en las orationes de todos los santos” (Mounce 1977:182).
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Dios,*’ y el altar estaba “ante el trono”. Cuando el sacerdote quemaba la
ofrenda de incienso, el humo fragante pasaba la cortina y entraba directamente
a la presencia de Dios en su trono, el arca. Sin embargo, en el templo celestial
no hay cortina, el lugar santisimo esté abierto, y sube “el humo del incienso
desde 1a mano del 4ngel hasta la presencia de Dios” (8:4, cf. 11:19).

Nuevamente Juan nos sorprende, un poco escandalosamente, con una
accién chocante contraria al sentido del sacrificio de incienso (Bauckham
1993A:82). El 4ngel llena su incensario con los mismos carbones que acaban
de llenar el cielo con la fragancia del incienso, lo lleva solemnemente hacia un
parapeto del cielo, y lanza los carbones vehementemente a la tierra (8:5a). En
seguida termina la media hora de silencio con una explosi6n de ruidos fuertes:
truenos, estruendos, reldmpagos y un terremoto.

Ford (1975:135) sefiala cuatro grandes sorpresas en este relato: 1) del trono
y altar, de donde se espera misericordia y perddn, ahora procede ira; 2) el
incienso, “olor grato” por naturaleza, resulta ser instrumento de castigo; 3) las
trompetas, tipicamente instrumentos de alabanza y gozo, ahora traen ayes y
desastres; 4) esta liturgia, celebrada en el mismo cielo, termina trayendo
destruccién en vez de vida.

La accién de esparcir carbones tiene un antecedente en Ezequiel 10:2,
aunque no como parte del sacrificio de incienso. Desde su exilio en Babilonia,
en el afio 592 a.C. (Ez 8:1), Ezequiel es llevado en visi6n a Jerusalén para ver
el juicio de Dios sobre el templo de Jerusalén. Seis hombres vienen armados
para castigar a los id6latras, pero un séptimo, vestido de lino, lleva un tintero
para marcar para salvacién a “quienes giman y hagan lamentacién” por las
abominaciones del pueblo (Ez 9:2-4; cf. Ap 7:2-8). Entonces Dios manda al
hombre vestido de lino a esparcir sobre Jerusalén un pufiado de brasas
encendidas (Ez 10:2). Uno de los querubines toma en su mano algo del fuego
que estaba entre ellos y se lo da al hombre vestido de lino para lanzarlo en
juicio sobre la ciudad. Aunque se trata de circunstancias muy diferentes, Juan
supo utilizar el simbolo de los carbones ardientes de la ira divina para culminar
magistralmente este mensaje sobre oracion y juicio.

El resultado de la dltima accién es cuéddruple: truenos, estruendos,
reldmpagos y un terremoto (8:5b). Esta férmula significativa amplia la
descripcién del trono que se dio en la visién del cielo: “Del trono salian
relampagos, estruendos y truenos” (4:5; ver comentario). Ahf la frase se derivé
del relato del éxodo (Ex 19:16-19), con ecos secundarios de la teofania de
Ezequiel 1:4, 13. Esa férmula inicial se va a repetir con el dltimo elemento de
cada septenario, pero ampliada cada vez:

8:5 Truenos - estruendos - relampagos - terremoto

37 By 25:22; Nm 16:40; Prigent 1981:132; Aune 1998A:512.
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11:19  Reldmpagos - estruendos - truenos - terremoto - fuerte granizada®?®
16:18 Reldmpagos - estruendos - truenos - violento terremoto - enormes granizos

Llama la atencién que esta secuencia ocurre cada vez con el séptimo
elemento. Bauckham (1993A:8-7, 202-203), quien ha hecho el anélisis mas
deta]]adp de esta férmula, saca dos conclusiones: 1) esta férmula
progresivamente creciente conecta el final de cada septenario con la visién
inicial del trono (Ap 4-5); 2) la férmula conecta los tres séptimos elementos
@(31!0, trompeta y copa) entre s, indicando que en cada caso se trata del mismo
juicio visto desde distintos dngulos.”* El séptimo sello (con el sexto) introduce
la dimensién escatolGgica e interpreta el fin como ira del Cordero (6:17), la

séptima trompeta, como Reino de Dios, y la séptima copa, como caida de la
gran Babilonia.

BUSQUEMOS A DIOS EN LOS SILENCIOS
Y DESCANSOS DE LA VIDA

El' Apocalipsis es un libro sumamente activo, explosivo y
ruidoso. Sin embargo, mantiene un ritmo entre tensién creciente
y descanso periédico, estruendos y silencios, acciones y pausas,
que se alternan continuamente.”®® En efecto, esa tension
caracteriza, y debe caracterizar, nuestra vida. Sin descansos para
orar y reflexionar, la accién se vuelve irreflexiva e ineficaz; sin la
practica de la fe, la meditacion es estéril y el descanso termina en
letargo y entropia. En los silencios la voluntad de Dios se nos hace
clara,”' y en la accién la llevamos al plano de la obediencia.

%% En 8:5 los truenos anteceden a los reldmpagos, como en Ex 19:16 y como ocurre en una
tempestad, pero 11:19 y 16:18 siguen el orden de 4:5.
359 .
Bauckham usa una analogfa de la fotograffa: Juan llega a enfocar el juicio y después se acerca
para una descripcién mas completa, como un close-up.
3 .

% Ya ]f) hemo§ visto en el cap. 7, y ahora en 8:1-4. Llegan nuevas pausas en 8:13; 10:1-11:14
(despges dC.SC.IS. trompetas); 14:1-5 (después del dragén y las bestias); 15:1-4 (después de los
ngcéc')[s de};ucmsg; 14:6-20, y antes de las copas de juicio); 18:1~19:10 (celebracién de la caida

e Babilonia), etc. Cf. Ec 3:7: “Un tiempo para callar, y un tiempo para hablar”
énfasis distinto). ’ Pop o (aunque conun
! EL §ilencio era un tema central en la teologia de Ignacio de Antioguia. Dios se reveld por
Jesu‘cr.xstci, su Hijo, que es Palabra suya que procedi6 del silencio” (Magn 8.2). A los efesios
escribié: Miis vale callar y ser que hablar y no ser... El que de verdad posee la palabra de Jesis
puede también escuchar su silencio, a fin de ser perfecto” (Ef15.1-2 gr.; cf. 6.1; Fil 1.1). ,
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El tema biblico del descanso comienza con el primer relato de
la creacién: Dios trabajo seis dfas y el séptimo dia descanso6 (Gn
2:1-42).>% Por eso, seglin Ruiz de la Pefia (1992:45), “el descanso
pertenece a la constitucion misma de la realidad creada”. El
séptimo dia no fue un apéndice o un adorno sino un elemento
esencial y un climax de la obra divina. Dios culminé su accion
crea-dora el séptimo dia, y al bendecirlo, bendijo toda la creacion
realizada en siete dias. Y asi como el descanso divino bendijo y
santifico los seis dias de obra creadora, nuestro descanso sabatico
también debe bendecir y santificar toda nuestra labor (Kittel Vii:4).

Esteban Voth (1992:62) resume muy bien el significado de este

descanso divino:

Esta proclamacion primeramente declara que Dios puede
descansar, puede hacer una pausa. Dios no llega al final de su
incomparable obra tensionado, fatigado y agotado. A diferencia
de los dioses babilénicos, Dios concluye en paz y con
serenidad. El estd seguro de lo que ha logrado, y con
tranquilidad detiene su actividad creadora. La conducta de Dios
es entonces una invitacion a que adquiramos la perspectiva de
Dios y dejemos de pensar que la vida depende de nuestra
actividad frenética. El mundo esta seguro en manos de Dios, y
no se desintegrara simplemente porque hagamos una pausa.

Segan Exodo 20:8-11, el pueblo de Dios debia unirse al
descanso de Dios cada séptimo dia de la semana. Era el shabbat,
el dia de cesacion, de descanso. Para Israel, el séptimo dia debia
liberar de la rutina laboral para transformar el trabajo en
creatividad, a imagen y semejanza del Dios Creador. Ese dia abria
un espacio festivo para celebrar la creaci6n junto con el Creador
mismo. Por eso el séptimo dia es un tiempo de gozo y descanso

32 Es muy apropiado que sea precisamente el séptimo sello el que introduce el descanso en el
ritmo de los septenarios. Segin algunos escritos apocalipticos, el silencio también precedia a la
creacién (4 Esd 6.39;7.30; 2 Bar 3.7;¢f. Gn 1:2) y al éxodo (Sab 18:14-15: “Cuando un sosegado
silencio todo lo envolvia”), y precederd a la nueva creacién (4 Esd 7.30-31; 2 Bar 3.7). En el

silencio hay una fuerza creadora y liberadora.

e
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para el pueblo, para todos los animales y para la tierra misma (Ex
20:10; 23:12; 34:21; 1s 58:13; Os 2:11).

El descanso sabatino se proyect6, a partir de la creacién, en
otros septenarios festivos de descanso, especialmente, el
Pentecostés, el afio sabatico y el jubileo. El dia cincuenta después
dg la pascua (el dia que seguia al séptimo sabado) se celebraba la
flestg de semanas, el Pentecostés. Con gran gozo el pueblo daba
gracias a Dios por la cosecha, presentaba ofrendas, y cesaba de
hficgr todo trabajo pesado (Lv 23:21; Nm 28:26). Después, cada
septimo ano era el “descanso de la tierra”, que inclufa déjar la
tierra en barbecho y cesar toda labor agricola durante el afio
entero (Ex 23:10-11; Lv 25:2-7; Neh 10:31).>*® Era un verdadero
”sa}bético”, no s6lo para la gente sino también para la tierra y los
animales. Y finalmente, después de siete afios sabaticos (49 afos)
el afio siguiente debia ser el “jubileo del Sefior” (Lv 25:8~10),
Nuevamente, por segundo afio consecutivo, se descansaba de Ia.
Iabo};agricola y se dejaba que la tierra descansara (Lv 25:11, 20-
21?). En general, llama poderosamente la atencién el ,alto
ntmero de fiestas y dias de asueto en la vida del pueblo de Israel.

En‘ algunos pasajes la esperanza escatolégica se expresa
también como fiesta sabatica (sabado, afo sabético, jubileo)
Durante el exilio, las visiones del retorno a la tierra tendian a;
tomar dimensiones escatoldgicas (Is 35; 43:19-20; 51 :3, 6-8; Stam
1995A:32-37). Isafas 35 describe el jabilo festivo del re’torno
(35:1-2, 10; cf. 51:11) e incorpora lenguaje del jubileo: Dios
fgrtaleceré a los débiles y cansados, los ciegos veran, los sordos
oiran, los cojos saltaran, los mudos gritaran (35:32-6; cf. Is 42:7
16;61:1-2; Lc 4:18-19; 7:22; Mt 11:5). También en la descripci;’)r;
de la nueva creacion se destaca la celebracion fiel del sabado yla
luna nueva por todas las naciones (Is 66:23; cf.Ez 45:16-17; 46:1-

** El afio sabético debia inclui ié i i
r también la liberacién de todo israelita i j
: ( : que estuviese b
SCI‘VIdl;lmbre (Ex 21.2—1.1, Dt 15:12-18; Jer 34:8-17) y la condonacién de todas las de ;JO
sontraldas durante los seis afios anteriores (Dt 15:1-11) e
4 Se discute hasta i jubi .
; qué punto se practicaba el jubileo, pero ha; i i i

mds que un ideal utépico (ver Stam 1998A:90-95). g’ ymuchacvidencia biblca de queera
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4, 12). En términos mas amplios, la esperanza escatolégica se
describe como un pacto de paz (Is 54:10; Ez 34:25; 37:26) y una
promesa de descanso'y quietud (Is 32:17; 14:3-7;35:15-18; 33:20-
21); Segln McCann, “varios escritos apocalipticos judios y
cristianos y del judaismo rabinico describen la edad venidera
como un sabado perpetuo” (ISBE IV:252).

En Hebreos 3:7-4:11 también aparece la interpretacion
escatologica del sabado. En una relectura del Salmo 95:7-11, el
autor exhorta seriamente a los lectores a no endurecer sus
corazones y perderse de entrar en el descanso de Dios, como paso
con la generacién de Moisés (3:11, 18). Tampoco la generacion de
Josué entr6 en el verdadero reposo de Dios, cuando ocup6 la
tierra de Canaan (4:6, 8). La exhortacion de David en el Salmo 95
demuestra que la oferta sigue abierta (4:1). Los que responden ala
Palabra de Dios en Cristo entran en el reposo del Creador y, como
Dios mismo, descansan de sus obras (4:3, 1 0); es el mismo “reposo
especial” (Sabatismos 4.9) con que Dios “descans6 y fue
refrescado” el séptimo dfa (Ex 31:17; Lohse, en Kittel VII:5).

El descanso y el silencio deben ser integrados a los ritmos de
nuestra vida cristiana. Tenemos que aprender a callarnos ante el
Sefior (Hab 2:20; Sof 1:7; Zac 2:13). Sélo entonces podremos
escuchar, como Elfas, el “silbo apacible y delicado” del susurro
divino (1R 19:1 2).>% En esto también Jes(s es nuestro ejemplo. En
los Evangelios queda claro que €l vivia sumamente ocupado y
atareado (Mr 3:20-21; 6:31); su agenda de actividades no le
dejaba mucho tiempo libre ni mucha soledad. Por eso, él
programaba conscientemente tiempos de descanso y silencio para
estar a solas con Dios, para orar, y para buscar la voluntad del

Padre (Mr 1:35; 6:46-47; 14:32-42; Mt 14:22-25; 26:36-46; Lc
4:42; 6:12-13; 11:1-2; 22:39-46).

Los grandes misticos han insistido en la importancia
indispensable de la quietud espiritual para la vida contemplativa

35 [ os escritos de Qumran hablan también de “el sonido tranquilo del silencio” (GarciaM
1992:444), donde “se oye la voz de un silencio divino” (445). Cuando los querubines se mueven,
“hay una voz silenciosa de bendicién en el tumulto de su movimiento” (445).
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(Santa Teresa, San Juan de la Cruz y muchos mas). Thomas Merton
(1961:108, 117), el mistico trapense, afirma que “la verdad surge
del silencio del ser ante la tremenda presencia quieta de gla
Palabra. Después, hundiéndose de nuevo en el silencio, la verdad
dg pe.llabras nos hunde de nuevo en el silencio de Dios..,. Entonces
mi vllda entera se vuelve oracién, mi silencio entero se llena de
oracion” jUn eco muy interesante de Apocalipsis 8:1-5!

Hoy mas que nunca, cuando la gente tiene mas tiempo libre
pero menos descanso y tranquilidad, es valida la exhortacién dei
Dios: “Quédense quietos, reconozcan que yo soy Dios” (Sal
46:10); “esténse quietos y veran como el Sefor los librara” (2Cr
20:17 DHH); “en la serenidad y la confianza est4 su fuerza” (Is
30:15). Tenemos que aprender a guardar silencio ante Dios y
esperar en él (Sal 37:7; Dt 27:9).

El si.lencio tiene que ser un elemento central también en la
adoracién. En afios recientes nuestros cultos se han vuelto cada
vez mé.s bulliciosos, lo cual puede ser el fervor de un auténtica
adoracién, pero también puede ser nuestro equivalente evangéli-
co de los gritos y saltos de los profetas de Baal (1R 18:27).%* En
cualquier caso, lo que es muy preocupante es la casi total
agsencia de silencio en muchas celebraciones de “adoracién”
Dios nos habla especialmente en el silencio, y muchas veces es;
nuestr‘a propia “bulla sagrada” la que nos impide escucharle. La
voz divina se ahoga en el mucho ruido de nuestros intentos. de
obligar su presencia por la fuerza de nuestro propio clamor.

CUANDO ORAMOS, DIOS SE COMPLACE, LOS ANGELES
SE CALLAN, Y EL CIELO ENTERO EXHALA PERFUME

El a~na||5|s de este pasaje, y sobre todo la visualizacion de su
Eequeno'y sencillo drama, deja muy clara la razén de la media
ora de silencio en el cielo: nuestra oracion es tan importante que

"
Cf. el br illante e 1ronico comentarto music
al sobre este ver siculo en el oratorio Ellas, de Félix
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hasta los arcangeles tienen que callarse.” Cuando oramos, tod/o
el cielo se concentra totalmente en nuestra oracion. No podria
haber una forma mas enfatica de impresionar a los fieles sobre el
valor incalculable de sus oraciones y la necesidad de perseverar
en la intercesion. Este episodio nos ensefia que vale la pena seguir
orando sin cesar. ‘

Cuando los mértires en el cielo claman ante Dios, reciben una
pronta respuesta (6:10-11), pero cuando los fiel(?s oran c'iesdej ,Ia
tierra, la respuesta divina no se deja ver. Mas bien, fa sntuacu?n
parece empeorar. Facilmente podrian pensar que al orar estan
perdiendo el tiempo. A esa inquietud de ellosf y asu probab!e
frustracion en la oracién (y a la nuestra), Dios le da I.a mas
convincente respuesta imaginable. Es como si Dios nos enviara un
“clip” de video y nos dijera: “Cuando ustedes oran les parece que
no pasa nada, jpero miren lo que pasa en el cielo cuando llegan
sus oraciones!”

Este silencio del cielo cuando el pueblo de Dios ora y adora
aparece también en la literatura rabinica. Seglin Génesis Rabbah
65.21, “la voz de Jacob [i.e. de todo el pueblo de lsragﬁlt]3 es lavoz
que silencia a todos los seres celestiales y terrestres”.”” Un t'exto
Hekhalot* también describe a los angeles deseando deC|r_ su
liturgia (su trishagion; cf. Ap 4:8), pero son silenciados por Dios,
quien quiere escuchar primero las oraciones de su pueblo:

Felices son lsrael, porque son amados ante el Omnipresente
mas que los angeles ministrantes. Pues éstos', cuando busczi\n
cantar y alabar arriba rodean el trono de glorla.como montafia
sobre montafia de fuego... pero el Santo, bendito sea, les dice:
#Callense todos los éngeles, todos los serafines, todg ser
viviente, y toda rueda que yo he creado, hasta que yo oiga'y

37 No es necesario pensar, con R. H. Charles y ouros, que Dios tienej que callara tol(ilos pf;gg;)d(e;
oir nuestras oraciones. El Sefior no es sordo ni tiene problemas auditivos. Hace callar a p
la importancia suprema que para €l tienen nuestras ora.mones. - b2 124 (o5
% Bauckham 1993A:73. Esta tradicién apela, con tipicos argumentos rabinicos, ;\ bz3g:7 o
seres vivientes cantaban con sus alas, pero las bajaban cuan.do Israel c?raba)’y ad o és.de "
estrellas matutinas” son Israel; los dngeles podfan alabar a Dios en el cielo sélo despu q

Israel le alabara en la tierra).

s

LOS SIETE SELLOS (6: 1-8:5) 167

escuche primero todos los canticos, alabanzas y dulces salmos
369
de Israel”.

Es com(in encontrar en las Escrituras que la oracién se asocia
con el incienso (ver 5:8; Sal 141:2; Lc 1:9-10; cf. Sab 18:21). La
oracion se comparaba con el incienso porque complace a Dios;
nuestras oraciones “llenas de aroma” (Ap 5:8 NBE) son del
supremo agrado del Sefior, quien olfatea con deleite su
fragancia.’” Tal comparacién parece aplicarse también porque la
oracion se veia como una ofrenda o un sacrificio, al igual que el
incienso (Sal 141:2; Os 14:2 BJ, NBE; Heb 13:15/Sal 69:30-31; 1P
2:5,9; Lc 1:9-10).

El ascenso del incienso como olor grato a Dios es sefal segura
de la aceptacion de la oracion por parte del Sefior (Gn 8:21;
Kiddle 1940:146; Swete 1951:108; Ladd 1974A:111). El olor grato
indica que el sacrificio de oracién complace a Dios (Lv 16:12-13;
Pr15:8; 1Cr 29:17; Sal 17:1). De acuerdo con Apocalipsis 8:1-5,
no queda lugar para ninguna duda respecto a la favorable
recepcion divina de nuestras plegarias. Se trata del equivalente
simbdlico de las palabras del angel a Cornelio: “Tus oraciones y
tus limosnas han subido como memorial ante la presencia de
Dios” (Hch 10:4 B)). Asi, el séptimo sello nos ensefia tanto la
inmensa importancia de la oracién como también su eficacia.

*? Bauckham 1993A:74-75; los mismos textos de Hekhalot sefialan que el dngel Shemu el espera
en las ventanas del cielo inferior para recibir las oraciones de Israel y llevarlas a la presencia de
Dios en el cielo superior. Segiin Tg.Cantares (a Jos 10:12, “cillese sol”), cuando Josué recité el
quinto de los diez cdnticos de las Escrituras, su alabanza pard el sol y la luna por treinta y seis
horas (ellos dejaron de “recitar su cdntico” ante el cantico de Josué).

7% La figura del “olor grato” corrige nuestra tentacién de pensar en la oracién como algo
puramente verbal. Aqui, méds que escuchar la elocuencia o aparente fervor de nuestras plegarias,
Dios las “olfatea” buscando el olor de la autenticidad y sinceridad del corazén, esencia
indispensable de la verdadera oracién. Jenson y Olivier (NIDOTT 11:1071) defienden la validez
de este antropomorfismo (los sentidos del olfato y el gusto no son més antropomorficos que los
de la vista, el ofdo y el tacto; cf. Nm 28:2), pues “el culto judio emplea todos los sentidos para
construir una experiencia de Dios ricamente multimedia”.
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I A HISTORIA PERTENECE A LOS INTERCESORES®”

Hemos sefialado que el séptimo sello consiste, precisamente,
en las siete trompetas que fueron repartidas durante la media hora
de silencio (8:2), pero que fueron tocadas sélo después de haber
sido recibidas las oraciones de los santos (8:6). Por eso, la séptima
trompeta constituye también el final del séptimo sello. Esto
significa también que los contenidos de las siete trompetas son,
especificamente, respuestas a las oraciones de los santos (8:3-5).

Llama poderosamente la atencién que el Apocalipsis
introduzca, precisamente, en el climax del séptimo sello, no el fin
dramatico del mundo sino un silencio lleno de intercesion. Hasta
este momento, la participacién humana en el drama habia sido
minima, por no decir nula.”? Sin embargo, es como si ahora Dios
parara todo y dijera: “No quiero seguir solo en todo esto. Tienen
que participar también mis hijas e hijos en latierra”.””” En palabras
de Ronald Goetz, “Dios gobierna el mundo en constante consulta
con los que oran”.””* La oracién es la forma en que los creyentes
colaboramos con Dios y participamos en el desenlace de la
historia. {Nuestra oracion hace historia!

En el libro del Apocalipsis se destacan dos cosas nuestras que
llegan ante la presencia de Dios. En primer lugar, nuestras
oraciones, que llegan al trono como incienso (5:5; 8:4). En segundo
lugar, “el lino fino” (del vestido de bodas de la esposa del Cordero),
que “representa las acciones justas de los santos” (19:8). Con
nuestras oraciones despachamos incienso al cielo; con nuestra vida
santa y nuestra practica de la justicia enviamos lino fino a las
manos del divino Tejedor, para el hermoso vestido de su novia. “A

371 Egta frase fue el tema de talleres desarrollados por Walter y June Keeler-Wink en muchas partes
de los Estados Unidos.

372 Significativamente, el Gnico papel humano hasta el momento fue la oracién de los mdrtires
glorificados que describe el quinto sello (6:9-11).

1 Es conocida la expresién: “Sin Dios, nosotros no podemos hacerlo. Sin nosotros, Dios no quiere
hacerlo”.

34 Christian Century (29 de enero de 1997):98.
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Dios orando (incienso), y con el mazo dando (justicia)”.”5 Con
oracién y justicia vamos también haciendo historia.

La respuesta especifica a la oracién de los santos es las siete
trompetas. Seis de ellas son terribles juicios, que parecen cada vez
peores, y que llegan a la pesadilla de las langostas torturadoras
(9:1-9) y los feroces caballos dragones (9:15-19). Sin embargo, la
séptima trompeta (11:15-19) es totalmente distinta. Con ella se
anuncia, jubilosamente, la llegada del Reino de Dios:

El reino del mundo ha pasado a ser de nuestros Sefior
y de su Cristo,
y €él reinara por los siglos de los siglos...

Sefior, Dios Todopoderoso,

que eres y que eras,

te damos gracias porque has asumido tu gran poder
y has comenzado a reinar.”*

Podemos notar aqui una secuencia invertida de las siete
trompetas respecto a los siete sellos, y una simetria muy
significativa de la estructura literaria de ambos. En efecto, ya
hemos afirmado que el primer sello, el jinete del caballo blanco,
se entiende mejor como el evangelio en su marcha triunfante por
el mundo. Le siguen cinco sellos tétricos (guerra, hambre,
pestilencias, persecucion, juicios césmicos), un paréntesis (cap. 7)
y un silencio lleno de oracién (8:1-4). El séptimo sello se
desenvuelve en siete trompetas, de las cuales las seis primeras son
también desastrosas (8:7-9:21). Igual que con los sellos, se
introduce un doble paréntesis entre las trompetas sexta y séptima
(10:1-11:14). Y, asi como el primer sello fue de bendicién y vida,
seguido por sellos de juicio y muerte (6:3-17), la séptima trompeta
es también de vida y bendicién, antecedida por seis trompetas de
horrendo juicio.

375 . .z
Cf. la conocida cancién de protesta “No basta orar”.

%Estas palabras han inspirado grandes creaciones musicales, sobre todo el “Aleluya” de El
Mesias, de Jorge Federico Hiendel.

- I :
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Si entendemos asi la secuencia de sellos y trompetas, podemos
sacar dos conclusiones. En primer lugar, todo el proceso es una
inclusio que comienza y termina con la victoria del Reino de Dios
(jinete blanco y séptima trompeta). Aqui también, el Cordero que
ha vencido es Alfa y Omega. Y en segundo lugar, jen el puro
centro de la secuencia esté la oracion! En el momento decisivo del
séptimo sello, aparece la intercesion de los fieles que, por su
oracién y justicia, van haciendo la historia junto con el que esta
sentado en el trono y el Cordero. La oracién es el pivote central
sobre el que gira la historia y se mueve hacia el Reino de Dios
(11:15-19).

Muy bien comenta el te6logo escocés T. F. Torrance (1959:60):

Mas poderoso que todos tos poderes oscuros y fuertes sueltos
en el mundo, mas poderoso que cualquier otra cosa, es el
poder de la oracion encendida por el fuego de Dios y echada
a la tierra... Las oraciones de los santos y el fuego de Dios
mueven todo el curso de la historia... La oracién es la fuerza
mas revolucionaria que el mundo conoce.

También el holandés G. C. Berkouwer (1972:452-453)
transmite estas palabras de fe y esperanza:

La oracién de los santos en el Apocalipsis activd
inmediatamente un poder visible y audible sobre la tierra
—"truenos, estruendos, reldmpagos y un terremoto”. Asi
también nuestra oracién, “Venga tu reino”, no es ningin
mondlogo balbuceante sino una oracién que espera una
respuesta. Cada vez que oramos el Padrenuestro debemos ir a
pararnos ante la ventana de la esperanza.

B. LAS SIETE TROMPETAS (8:6—-11:19)

Al concluir la media hora de silencio, después de presentar ante Dios las
oraciones de los santos, los siete dngeles proceden a tocar las trompetas una
por una (8:6). De manera similar a la de los sellos (y a la de las copas que
vienen después), las cuatro primeras trompetas son breves, muy simétricas, y
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forman un conjunto. Estas cuatro plagas azotan sucesivamente, con horrendas
catdstrofes, a la tierra (8:7), el mar (8:8-9), los rios y fuentes (8:10-11), y los
astros (8:12).””” En seguida, sorpresivamente, un dguila aparece en el alto cielo
y anuncia que las restantes trompetas tracn tres “ayes” para los moradores de
la tierra (8:13).

Con la quinta trompeta ocurre un salto cualitativo en la severidad y en el
cardcter demoniaco de las plagas: langostas carnivoras del mismo infierno
torturan a los que no tienen el sello de Dios (9:1-12). La sexta trompeta
introduce doscientos millones de jinetes montados sobre caballos-dragones que
han invadido desde el Eufrates (9:13-21). En seguida, al igual que con los
sellos, se introduce un doble interludio antes del séptimo elemento. Un angel
le da a Juan un rollo agridulce para que lo coma (10:2, 8-9), 1o cual significa
la renovacién de su Hamado profético (10:1-11:2). Y luego sigue otra visién
sobre la mision, ahora de la iglesia, en el relato de los dos testigos (11:3-14).
Finalmente, con la séptima trompeta se proclama la triunfante inauguracién del
Reino de Dios y el castigo de los impios (11:15-19).

Para este segundo septenario es muy apropiada la figura de las trompetas,
al igual que la de los sellos respecto a la primera serie de juicios. Dentro del
contexto del trono y el rollo (Ap 4-5), los sellos eran el simbolo perfecto para
referirse a un proceso de “apertura” que habria de desatar una secuencia de
fenémenos histdricos pre-escatoldgicos (6:1-8:5; ¢f. Mr 13:5-13). La trompeta,
en cambio, era un instrumento usado a menudo para dar importantes anuncios,
gracias a su sonido resonante y penetrante. Después, el tercer septenario de
plagas utiliza el simbolo de copas de vino amargo que se derraman sobre la
tierra (cap. 16). En cada caso el simbolismo estd admirablemente bien logrado.

Al disefiar estos tres septenarios (sellos, trompetas, copas) tan
simétricamente, y al enumerarlos especificamente, el autor enfoca nuestra
atencién de manera fuerte sobre el desarrollo ordenado de estas series
séptuples. En efecto, las mismas constituyen la estructura bésica de esta parte
central del libro. A primera vista, sentimos la tentacién de entenderlas en orden
cronolGgico, como si fueran perfodos o eventos sucesivos, uno detrds del otro,
de la historia humana.’”® Sin embargo, es obvio que los jinetes (6:1-8) no se
suceden uno después del otro, y que el quinto sello (los martires 6:9-11) no
sigue cronolégicamente a los cuatro jinetes. Tampoco hay razén para creer que
todas las trompetas son posteriores al ltimo sello, y es imposible entender
todas las copas como posteriores a la séptima trompeta (11:15-19: el Reino).
Como visiones, incluso para Juan mismo, se suceden una a la otra, pero no
pretenden presentar una cronologia de veintiin eventos futuros en orden
cronolégico (Caird 1966:104; Mounce 1998:176).

¥ Las cuatro primeras copas afectan, a veces de manera distinta, las mismas cuatro esferas de la
creacion.

"% Esta misma tentacién es adn peor en el esfuerzo por interpretar los siete mensajes a las
comunidades como siete perfodos sucesivos que abarcarian desde la ascensién de Cristo hasta el
tiempo final. :
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Por supuesto, los tres septenarios tampoco son idénticos. La diferencia
principal es que, de uno a otro, Dios aumenta la intensidad de su juicio contra
los impios. Eso se expresa numéricamente a través de las proporciones
sucesivas presentes en los septenarios: en los sellos, una cuarta parte (6:8); en
las trompetas, una tercera parte (8:7); y en las copas, destrucci6n sin medida
y, en algunos casos, total (16:3). Segin el tipo de prueba, los sellos
representan, esencialmente, eventos histéricos o naturales (guerra, 6:4;
pestilencia, 6:8; fenémenos naturales, 6:12-13), los cuales tienen
correspondencia cercana con los eventos anunciados en el Sermén del monte
de los Olivos (Mr 13); las trompetas representan “la ira de Dios y del Cordero”
(6:16), de la cual los fieles estdn protegidos (7:3-8; 9:4; cf. 6:2); como
culminacién, las copas representan “el furor de Dios™(16:1) y cumplen con el
designio secreto de Dios (10:7).>

;COMO PODEMOS ENTENDER PASAJES
TAN CHOCANTES #%°

De todo el Apocalipsis, quiza las trompetas sean lo que mas ha
asustado y despistado a los lectores. ;:C6mo puede un Dios de
amor enviar tales azotes sobre el universo y la humanidad? En
realidad, las seis primeras trompetas (junto con las siete copas,
igualmente espantosas, pero un poco menos detalladas y
dramaticas) proyectan una pelicula de terror digna de Alfred
Hitchcock:

1. Una extrafia lluvia de granizo y fuego mezclados con sangre
quema la tercera parte de la tierra y su vegetacion (8:7).

2. Una enorme masa flameante es lanzada al mar; una tercera
parte del mar se convierte en sangre; una tercera parte de la vida
maritima muere y una tercera parte de las naves del mar es

destruida (8:8-9).

9 Court (1979:81) ve en los tres septenarios el reflejo de tres etapas de la escatologfa tradicional:
Jos sellos corresponderian a la thlipsis de Mr 13:1-8; las trompetas a los dolores de parto (ddines;
Mt 24:8); y las copas al felos (Mr 13:13; cf. 13:7). Para Sweet (1979:162), los jinetes simbolizan
procesos naturales de la historia; las trompetas toman un cardcter més sobrenatural (que se anticipa
con el sexto sello), y las copas acentdan la participacién demonfaca (anticipada por la quinta y
sexta trompetas ).

30 Ver también el inciso que introduce la exposicién del quinto sello (6:12-17): “Pautas para
interpretar los simbolos cosmoldgicos™; y Boring, “Cémo interpretar las imagenes violentas del
Apocalipsis” (1989:112-119).
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3. Un inmenso bélido de fuego cae sobre una tercera parte de
los rios y fuentes, y los vuelve amargos (8:10-11).

4. a) Un agente no nombrado hiere una tercera parte del sol, la
luna'y las estrellas, y debilita su luz en un tercio (8:12); b) en ese
mismo cielo ya herido aparece un 4guila ominosa para anunciar
que a continuacion siguen tres “ayes” espantosos (8:13).

5. Del abismo surge, envuelto en una densa humareda, un
incontable enjambre de langostas camnfvoras anormales. Las
mismas se dedican a torturar a los seres humanos, ya que comen
su carne como escorpiones, pero nunca los llevan hasta la muerte
aliviadora (9:1-11).

6. a) Como si todo eso fuera poco, entra al mundo civilizado,
proveniente desde el rio Eufrates, una caballeria montada de
doscientos millones de dragones. Los mismos soplan un fuego
mortifero y sus colas terminan en culebras (9:13-21); b) el profeta
tiene que comer un libro agridulce (10:8-11); c) dos testigos del
Sefior, que también soplan fuego y carbonizan a sus enemigos
(11:5), son matados por la bestia. Sus cadaveres quedan insepultos
en la plaza central, objetos del escarnio y de la fiesta de sus
enemigos, hasta que de repente resucitan (11:7-13). En seguida, un
violento terremoto derrumba la décima parte de la ciudad y
mueren siete mil personas (11:13).

7. Con la séptima trompeta se inicia el Reino de Dios y se
realiza el juicio definitivo de los impios (11:15-19).

iNo es recomendable leer estos capitulos justo antes de dormir,
a menos que a uno le gusten las pesadillas! A algunos, no sin
razones justificadas, éste y otros pasajes parecidos les provocan
serios problemas de fe. Ademés del problema menor (comin

también al sexto sello) de como entender tales fenémenos y creer
en cosas tan fantasmagoéricas, surgen aquf problemas mayores,
tanto teoldgicos como éticos. ;Cémo puede Dios destruir su propia
creacion de manera tan, en apariencia, antiecoldgica? ;No serfa
terrorista un Dios que enviara tales catastrofes sobre seres
humanos?
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No es facil responder estas preguntas, y tampoco deseamos
suavizar lo que las mismas Escrituras plantean de manera tan
drastica. No son las tnicas ensefianzas chocantes en la Biblia.
Para comenzar, la misma cruz es un escandalo.”® Dios es amor,
pero su amor es justo y santo. Si Dios hiciera la vista gorda al
pecado, o si lo perdonara por mero decreto con una amnistia
general, a pesar de tanta injusticia, Dios no serfa justo y el
universo no tendrfa fundamento ético.”** Con todo, algunos sanos
principios hermenéuticos nos ayudarén a entender mejor estos
pasajes dificiles del Apocalipsis:

1) Debemos recordar que estos pasajes se presentan como
visiones que Juan vio, no explicitamente como predicciones de
acontecimientos futuros especificos. Aunque las visiones pueden
revelar eventos venideros, muchas veces mas bien describen el
sentido teolégico de alguna realidad, en este caso el juicio divino
sobre los impios rebeldes. Ninguna frase en el relato de las siete
trompetas sugiere explicitamente que se estarian narrando sucesos
literales del futuro. Llama la atencién que los verbos de estos
pasajes estan en pasado (aoristo), no en futuro.”® Muchos detalles
resultan literalmente imposibles, como, por ejemplo, lamezcla de
granizo y fuego (8:7), la caida de una sola estrella sobre una
tercera parte de los rios y fuentes del mundo (mas adn si se toma
en cuenta como se entendian los astros antiguamente), o el efecto
de la montada ardiente, que convierte la tercera parte del mar en

311 Co 1:23; G4 5:11. Albert Camus rechazo el cristianismo porque su “mito central”, lacruz, era
para ¢l la injusticia mds grande de la historia humana. Segiin George Bernard Shaw, ningin
caballero (ningtin gentleman inglés) podria aprobar lo que Dios hizo a su Hijo. Recientemente,
John Dominic Crossan calificé la crucifixién de Cristo por voluntad del Padre como un caso de
abuso de nifios (“transcendental child abuse”; The Birth of Christianity [1998], citado en Christian
Century [6 de enero de 1999]:22).

382 [nteresantemente, esto lo confirman filésofos como Platén, Kant y, en cierto sentido, Sartre. Ver
Stam 1999B.

383 Cyriosamente, s61o 9:6 utiliza el futuro (quiz4 por la alusién indirecta a Os 10:8). Por otra parte,
aunque la séptima trompeta es futura y, en algin sentido, literal, no se podria deducir eso del
lenguaje del pasaje, que, al igual que en las demds trompetas, esta en aoristo (referido al pasado,
cuando Juan vio la visién). El uso de los tiempos verbales es muy irregular; podria ser,
precisamente, porque Juan quiso alertar alos lectores para que no sacaran demasiadas conclusiones
temporales de su lenguaje.
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sangre (;como se mantendria separada de las otras dos terceras
partes?).”” Tampoco tiene sentido preguntar cudles continentes del
globo terraqueo sufriran los fatales incendios forestales de la
primera trompeta. Si se toman en cuenta todos los datos
exegéticos, parece improbable que las trompetas pretendieran
vaticinar dafios literales en lugares especificos de la tierra.

2) Como sefialamos antes bajo la exposicién del sexto sello
(6:12), casi todos los detalles de estas descripciones eran ya muy
f;'amiliares entre los judios. Una vasta literatura de descripciones
similares componia todo un género literario bien conocido,
derivado, en primer lugar, de las teofanias*, especialmente de las
del éxodo y el Sinai. En esa medida, los detalles mismos no
constituyen una revelacién nueva, directa y explicita, por medio
de Juan. La revelacion especifica viene, mas bien, por la forma en
que Juan escoge, organiza y, sobre todo, reinterpreta todos estos
recursos simbolicos.

3) Mientras los sellos muestran una impresionante correlacion
con el Sermén apocaliptico de Jests (Mr 13 y paralelos), las
trompetas y las copas se basan claramente en el éxodo,
e.specialmente en las plagas contra Egipto.”® La referencia
sistematica al éxodo es una importante clave para interpretar el
sentido de las trompetas y las copas. El aporte especifico de Juan
fue reestructurar esos datos biblicos ya conocidos en el formato de
trompetas y copas, intensificarlos, y marcar su caracter progresivo:
de la cuarta parte (con los sellos, 6:8), a la tercera parte (con las
trompetas, 8:7), hasta la totalidad (con algunas copas, 16:3).

El significado especial de estos pasajes puede verse en la
relectura contextual que Juan hace, para el siglo I (y para nuestro
siglo), de los relatos antiguos, patrimonio del pueblo judio. La
reinterpretacién de Juan presupone una serie de correlaciones:

384
“ Mounce (1998:17 6 i i f
boounc ( 8) observa con razén que tomar estas fracciones literalmente darfa resultados
385 - . .. .

i Secundariamente, remiten también a la historia de Sodoma. Foulkes (1989:102) sefiala ademds
ciertos ecos de las endechas burlescas del Antiguo Testamento (ver tambié \ ; "
al juicio contra Gog de Ez 38:22. } (rertambicn Ap 18): Ap 87 alude




176 APOCALIPSIS

ahora la iglesia es el nuevo Israel de Dios, Roma corresponde al
antiguo Egipto, Jesucristo es el Moisés escatolégico de nuestra
salvacion, el Mar Rojo reaparece como el mar cristalino (15:2-3).
El sentido basico del paralelismo es que Dios todavia actda en la
historia para salvar a su pueblo. De la misma manera que las
plagas de Egipto conducian hacia el éxodo de Egipto, asi también
las trompetas y las copas conducen hacia una liberacion
definitiva. Esto debié haber sido un mensaje de gran esperanza
para los cristianos de Asia Menor.

4) Aunque los azotes que traen estas trompetas son espantosos,
un aspecto importante de su significado es que siguen siendo
parciales. Esto parece tener la finalidad de dejarles a los impios
nuevos espacios para el arrepentimiento.386 La amonestacion de
Dios, como toda su ensefianza, es progresiva; si los pecadores no
responden, Dios “levanta el tono”, como cuando uno tiene que
corregir a un nifio. Dios primero susurra suave, después sube un
poco el volumen, y al final hasta “grita” para que le hagamos caso.
Este parece ser el sentido més natural del repetido refran: “Y sin
embargo, no se arrepintieron” (9:20-21; cf. 16:9, 11). Ya debian
haberlo hecho, pero, como faraén, endurecieron sus corazones.””
Segtin Wilcock (1986:95), con las trompetas Dios esta ofreciendo
su misericordia al pecador. De modo que las trompetas revelan la
ira de Dios (6:16), pero también su paciencia y compasion.

Aun mas enfaticamente, Sabiduria 10-16, en una larga relectura
del éxodo, insiste repetidas veces en que Dios amaba también a
los egipcios y cananeos, y que con el desarrollo gradual de las
plagas los llamaba al arrepentimiento (Sab 11:23-26; 12:2, 9-10,
19-20-21, 26-27). Al ver que el castigo de ellos era una bendicion

3 Beale (1999:465-467, 483-486) argumenta tenazmente que el propésito principal de las
trompetas no es el arrepentimiento sino el castigo; en el otro extremo, Bauckham (1993A:238-281,
“La conversion de las naciones”) afirma que las trompetas buscan y logran el arrepentimiento de
las naciones. Segiin Mounce (1998:176), la finalidad es més el llamado al arrepentimiento que el
castigo. También Wilcock (1986:95) y la mayoria de comentaristas reconocen aquf un llamado
divino al arrepentimiento.

% Kiddle (1940:150) y otros sefialan el paralelo con Ro 1:18-32: ante la rebeldfa creciente de los
pecadores, Dios los entrega cada vez mis a las consecuencias de su propia impiedad.
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para los israelitas, los egipcios reconocieron al Sefior y admiraron
al pueblo que antes habian despreciado con escarnio (11:13-1 4).
Para este autor, el propésito de Dios al tocar a Egipto y Canaan

con una serie de castigos progresivamente severos era
precisamente llamarlos al arrepentimiento:

No porque no pudieses en batalla campal entregar a los impfos
en manos de los justos, o aniquilarlos de una vez con feroces
fieras o con una palabra inexorable, sino que les concedias,

con un castigo gradual, una ocasién de arrepentirse (12:9-10:
cf. 11:23-26; 12:1-2 B)). P . ’

Ma~s ti con todas las cosas eres indulgente, porque son tuyas,
Sefior que amas la vida... Por eso mismo gradualmente castigas
alos que caen, les amonestas recordandoles en qué pecan para

que, apartandose del mal, crean en ti, Sefior (11:26-12:2:
12:26-27 B)). et

Es evidente aqui el paralelo con los septenarios del Apocalipsis
con su progresion sistemdtica tanto en la severidad como en le;
proporci6n afectada por los azotes. Con tanta mas razén podemos
entender, entonces, que las trompetas y las copas son, en el
sentido de su simbolismo, llamados amorosos al arrepentir:niento
. 5) Es necesario aclarar también que estos azotes representan ”Ie;
ira de Dios y del Cordero” (6:16-17) y, como tales, estan dirigidos
contra los impios y no contra los fieles. En los relatos del éxodo
prototipo para las trompetas y las copas, se repite frecuentementé
que las plagas no tocaban a los israelitas (Ex 8:22-23: 9:4 6, 26:
10:23; 11:6-7). Filén (VitMos 1.26) insiste en que B

- ni una sola [de las plagas] tocé a los hebreos, aunque
m(?raban en las mismas ciudades y aldeas, y aun casas, que los
eglp(.:ios... Y lo mas extraordinario y casi increible es que por
eI.mlsml’simo evento, que ocurria en el mismo lugar y a un
mismo tiempo, un pueblo fue destruido y otro pueblo fue
preservado. El rio se torné en sangre, pero no para los hebreos
pues cuando ellos fueron a sacar agua del rio, la misma pasél
por otra transformacion que la hizo de nuevo potable.
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Las ranas subieron del agua a la tierra y llenaron los mercados,
los establos y las casas de los egipcios, pero se retiraron ante los
hebreos, como si hubieran podido distinguir entre ambas
naciones. Los piojos, las moscas y las langostas, que tanto
dafiaban las plantas, las frutas, los animales'y las personas, nunca
descendieron sobre los hebreos... Cuando la densa oscuridad
descendio sobre los demas, los hebreos vivian en plena luz del
dia. Cuando murieron todos los primogénitos de los egipcios, no
muri6 ninguno de los hebreos... Cualquier observador hubiera
pensado que los hebreos estaban presentes como espectadores de
las miserias que sufrian las demas naciones.

Nuevamente el libro de Sabidurfa nos ayuda a entender esta
perspectiva: “Lo mismo que fue para sus enemigos un castigo, fue
para ellos [Israel] en su apuro un beneficio” (cf. 11:5-7, cf. 13).
Para los egipcios el “rio enturbiado por una mezcla de sangre y
barro” fue un castigo por el sangriento infanticidio que habian
cometido, pero Dios dio abundante agua a Israel en el desierto.
Comentando Exodo 9:24 (cf. Ap 8:7) dice:

lo mas extrafio era que con el agua, que todo lo apaga, el
fuego cobraba una violencia mayor. El universo, en efecto,
combate en favor de los justos. Las |lamas unas veces se
amansaban para no consumir a los animales enviados contra
los impfos (16:17-18) ... Destruiste la tierra de un pueblo
inicuo. A tu pueblo, por el contrario, lo alimentaste con manjar
de angeles (16:19-20, cf. 22-23)...

Porque la creacion, sirviéndote a ti, su Hacedor,
se embravece para castigo de los inicuos
y se amansa en favor de los que en i confian (16:24).

Ocurre un fenémeno similar con las trompetas y copas del
Apocalipsis. A las langostas de la quinta trompeta “se les ordeno
que no dafaran la hierba... sino solo a las personas que no
llevaran en la frente el sello de Dios” (9:4), y la primera copa tocé
“a toda la gente que tenia la marca de la bestia” (1 6:2). Eso era de
esperarse, tanto por el paralelismo de las trompetas y las copas
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con el éxodo, como por la vision del sellado de los fieles contra
los vientos de ira (7:1-8). Farrer (1964:114) muestra también el
paralelo con Ezequiel: en la misma secuencia del Apocalipsis, se
sella a los fieles (Ez 9:4, 6), se tiran del cielo brazas ardientes /(Ez
10:2; Ap 8:5) y el sello protege al pueblo de los juicios divinos
sobre su ciudad (Ez 9:6).

Es importante distinguir dos vetas de conflicto o calamidades
que corren por esta parte central del Apocalipsis. La primera es la
ira justiciera de Dios (6:16-17), simbolizada especialmente por las
trompetas y las copas. La misma se dirige especificamente contra
los impnios como un castigo por su rebeldia y un llamado al
ar.repentlmiento. La segunda es la furia del dragon (12:12) y de su
aliado, la bestia (13:6-7), en su embestida contra los santos
aquellos que no adoran a la bestia y tampoco aceptan su marcai
Logica y necesariamente, ese odio se dirige contra los que siguen
al Cordero en vez de seguir a la bestia.

6) La clave mas importante del sentido de las trompetas y las
copas es la teologia biblica judia de la creacién, como indica
nuestra anterior cita de Sabiduria 16:24. Ya lo hemos visto
también en nuestra exposicion de Apocalipsis 4-5, que subraya
doxolégicamente la bondad de la creacién. En las bellas palabras
de Oraculos Sibilinos:

La noche oscura, el diay el sol, las estrellas y la luna, el mar de
peces poblado, la tierra, los rios, la boca de las fuentes eternas
son creaciones suyas para la vida; y también las lluvias, que
engendran el fruto de la tierra, los arboles y la vifia, asi como
el olivo (OrSib 4.13-17).

La creacion, como revelacion divina, es el lenguaje de Dios
para manifestar tanto su gloria (Sal 19:1-6) como su justicia y su
juicio (Ro 1:18-19). De modo que las trompetas y las copas son la
voz de Dios que llama a los impfos al arrepentimiento.

Sin embargo, hay mas. En contraste con nuestra idea moderna
de las leyes de la naturaleza, los hebreos concebian un pacto fiel




180 APOCALIPSIS

de Dios con su creacion.”® Después del diluvio, Dios confirmé su
pacto de fidelidad con “todos los seres vivientes” y con‘l’a tierra
(Gn 9:9-13; Is 54:9-10, “mi pacto de paz” con la c’reaC|on). /!_as.;
“leyes delante de mi” de Jeremias 31:35-36 son precisamente m:
pacto con el dia y mi pacto con la noche” (Jer 3?:20, 25; cf. Sa

74:16; 89:35-37; 148:3-6) y eso esta coordinado directamente con
“mi pacto con mi siervo David” (Jer 33:21, 26; cf. 31:36; Sal
89.3(;3;) en la creaciéon como pacto en lugar de concebirla en
términos de leyes naturales afecta profundamente la manera de ver
los fenémenos cosmicos que llamamos “naturales”. El pacto trae
sus condiciones éticas y espirituales. Dios cre6 el m}Jndo para
Israel (4 Esd 6.55; 2 Bar 14.17-19; TMoi 1.12), y '5| Israel no
guardara la tora, se cancelaria el proposito del universo y las
condiciones del pacto de la creacion. Entonces, Dios rgducma el
cosmos a su caos original (Midr.Rab. Ex 47:4; Midr.Ps. 29;
b.Abadoth Zarah 3a). Como el mundo fue creado por la agencia
de la tora (Midr.Rab. Ex 47.4; Midr.Rab. Lev.35:4; cf. b.Sha.bbath
88a), entonces ésta es el “pilar” que sostiene el universo
(Midr.RabNum. 10:1); la existencia del universg depende de que
Israel cumpla la tora conforme al pacto (Midr.Ps 6:15 cf. b.
Pesahim 68b; b. Shabbath 137b; b. Megillah 31b; b. Nedarim 31b-
32a; b. Sanhedrim 99b).** .

La creacién, entonces, es el buen don de gracia que Dios nos
concede bajo las estipulaciones del pacto. Dios no nos debe el
buen orden del universo, ni nosotros lo merecemos. guando en
lugar de agradecer al Creador por su buena creacion (Gn 1)
caemos en desobediencia, Dios puede comenzar a pr3|9\(/)arn’os poco
a poco de las mismas bendiciones de esa creacion. _’Aun peori
cuando las criaturas comienzan a adorar a la creacion y no a

3 Sobre este tema, la exposicion de Beale (1999:483-486; 402-404) es especialmente valiosa.
39 Todas las citas rabfnicas incluidas en el parrafo son tomadas de Beale (1999:483).

390 . . . ipinal. E
A veces esto se describe como un des-hacer de la creacion en or den inverso del Oflfllla . Esta

w« 2.9 . i6 .
des-creacidon”, a su vez, prepara el camino para la nueva creaciéon ba|() unnuevo [)aCt() Contreras

1990:191: Eltul 1977:74; Beale 1999:486).
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Creador, entonces la creacion se convierte en un idolo que Dios
comienza a quitar. Entonces, el aparentemente seguro “hogar” de
los “habitantes de la tierra” (6:1 0; 8:13) comienza a temblar. Ahora
ellos no hallan seguridad ni en la tierra, ni en el cielo, ni en el mar
(Peterson 1988:98). Son los juicios que corresponden al mismo

pacto de la creacion, y en ese sentido debemos entender las
trompetas y las copas del Apocalipsis.

1. Las cuatro primeras trompetas (8:6-12)

®Los siete angeles que tenian las siete trompetas se
dispusieron a tocarlas.

"Toco el primero su trompeta, y fueron arrojados sobre la
tierra granizo y fuego mezclados con sangre. Y se quemo la
tercera parte de la tierra, la tercera parte de los arboles y toda la
hierba verde.

*Toco el segundo angel su trompeta, y fue arrojado al mar algo
que parecia una enorme montana envuelta en llamas. La tercera
parte del mar se convirtié en sangre, 9y murié la tercera parte de
las criaturas que viven en el mar; también fue destruida la tercera
parte de los barcos.

'*Tocé el tercer angel su trompeta, y una enorme estrella, que
ardia como una antorcha, cay6 desde el cielo sobre la tercera
parte de los rios y sobre los manantiales. ''La estrella se llama
Amargura. Y la tercera parte de las aguas se volvié amarga, y por
causa de esas aguas murié mucha gente.

"Toco el cuarto angel su trompeta, y fue asolada la tercera
parte del sol, de la luna y de las estrellas, de modo que se
oscurecio la tercera parte de ellos. Asi quedé sin luz la tercera
parte del dia y la tercera parte de la noche.

Como suele hacer con sus septenarios, Juan divide las trompetas entre un
primer cuarteto, todas breves y muy simétricas, y las tres tltimas, muy
diferentes y mucho mds largas. En este caso, las tres dltimas se distinguen atin
mas del primer cuarteto por la aparicién de un dguila misteriosa que anuncia
que las tres trompetas restantes traen temibles “ayes” sobre los habitantes de
la tierra (8:13). También aqui, como de costumbre, Juan inserta un doble
“interludio” entre el sexto y el séptimo elemento.

Aquf la simetria de Juan es muy rica y significativa. El ndmero cuatro es

especialmente apropiado para el primer bloque (8:7-13) porque estas trompetas
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1 cuatro suele ser considerado como
. caer sobre toda la naturaleza, y € ser :
Vllennlf;:ro césmico (cf. 5:13; 7:1-2). Al separar las tres qltlmgs t obmpe]tatseior
Zl detalle dramdtico del dguila volando, Juan rec.alca el enfaslls S0 .r,ene dg Ia};
los iuicios sobre terceras partes que caracteriza a toda la \;]SI?rom eta;
trongpetas Ademds, Juan sefiala un triple efecto de cagd;’u una de '2:15 malripna ;
imet (i A hierba verde, 8:7; mar, vida
rimer cuartcto (tierra, arboles y : ina
gzlve]:)s 18’8-9' rios, fuentes y seres humanos, 8:10-11 ,1501,61?)12} y aztrozl,qi : i ﬁzma
ientras el ’ illo (cuarto sello, 6:8) fue de
ntras el efecto del caballo amari | 8) : X
II;/inlrete tahora con las trompetas Juan reitera con mucho més énfasis las tercera
parte’s (8:7-12; 9:18) y el tres (8:13; 9:12; 11:14). - s conerencia a
Ademas, con el sentido artistico que lo caracteriza, uan  coherencia d
’ i la siguiente p
je vi da trompeta con la anterior y ! '
este pasaje vinculando ca . e P ey
Srmi i El fuego con que termina el s€p .
de términos interconectados. e e Ta primora
i trompetas. También la sang
aparece en las tres primeras S primen
iforr;peta (8:7) se vincula con la conversion del mar en §an%re en lzg;:%gn °
. eta con la tercera y vincula a am
:8). El agua une la segunda tromp . . son la
(?,inzera p%aga de Egipto (Ex 7:17-19). Sin embargo, Juan umvelrs(zjtzl;?g.g)
Ifjenémeno (no abarca sélo el Nilo) y lo divide en dos, entre aguzg.slaoz)i ! élra
y agua dulce (8:10). La estrella ardiente de la tercera trompeta (8:10) prep
fl asi on la cuarta (8:12).
el dafio ocasionado a los astros ¢ : ) )
par%n efecto. la mano del artista se hace ver. Toda esta simetria rllc()i els ac;ggr;jé
’ . . . . e m
i i i Contribuye a la naturaleza integra .
ni es accidental, ni secundaria. z .
i i ido de orden, porque el Sefior re
| libro. Comunica un sentido el
Szos del pecado. El Creador procede con pasos coherenFes y llarrllz?n?smo
ebeldes con paciencia amorosa. A través de su cor‘nenmn?’, y 16,2 e misme
:itulo del original en francés, Ellul insiste que la “arqultect}xr?gzde pocalir
es un elemento indispensable para comprender su mensaje.

rimera trompeta (8:7) . ]
> lg? le)ste azote tuviera que entenderse literalmente, seria totalmente

ie i ? El fuego
inconcebible. ;Cémo podria llover sobre la tierra granizo y f(;n?go eXtra%]a
derretirfa el granizo, y el agua apagarfa el fuego. LComp po I'lii r:esste e
ié 7 ; Quién puede imaginar rea
i onsangre? Quién p .
lluvia mezclarse también ¢ ! 1 rieloque
serfa una Huvia de sangre? ;Cémo podria quer(x;arse ]21" glerra;,ni e no e
i inado muy librem
i nte que Juan ha combina
inflamable? Parece evide n he b r e por 1
i i 1 juicio divino, sin pr P
figuras veterotestamentarias c%e juicic ,
compatibilidad literal de las imagenes.

juici i 0, sangre) que
W Ademds, con la primera trompeta hay tres elementos de juicio (granizo, fueg gre) q
afectan a tr:as tipos de objetos (tierra, drboles y h,lerba). o oement

ftulo original en francés es L’Apocalypse: archite
ol echa al fuego, se trata de la
¥ En Ez 5:1-4, donde una tercera parte del cabello del profeta se hi ol fuego, se e
i dnd de Jérus;llén' Juan la cambia por “la tierra”. Aparentemente, Juan da p

ciuda ;

P P P! ficos (&r OICS,
eneral ( la tercera parte de la tierra’ ) y des S gl Sa € Sp ctos especl (
genera ués la desglo n dos aspecto: € (o} )
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El punto de partida aqui es claramente Exodo 9:23: “Llovi6 granizo, y con
el granizo cafa fuego sobre la tierra” (hb.).” El texto hebreo parece ser una
descripcion relativamente coherente del granizo y de los reldmpagos de fucgo
en medio del granizo (Lxx en 16 Jalaze). Aparentemente Juan entendi |
referencia como “fuego” y no como “reldmpagos”, y afiadié el verbo mignumi
(“mezclar”), que no estd ni en el texto hebreo nj en la Lxx de Exodo 9:23-24.
Ademds, Juan agrega la sangre en una férmula nueva: “Granizo y fuego
mezclados con sangre” (memigmena en haimati). Con el agregado de san gre
a esta lluvia, la posible referencia a reldimpagos desaparece y la mezcla de
figuras se vuelve inconcebible. ¢Quién puede imaginar un aguacero de sangre?
Posiblemente Juan va mis alli de lo imaginable para hacernos entender lo
sobrenatural y superracional de este juicio.

Los tres elementos de este azote son simbolos conocidos del juicio divino,
aunque nunca se encuentran juntos, como aquf, en una sola lluvia triplemente
destructora. El granizo fi gura también en la derrota de los amorreos: “el Seiior
mandé del cielo una tremenda granizada que mat6 a mds gente de la que ¢l
ejéreito israelita habfa matado a filo de espada” (Jos 10:11; Eclo 46:5). En los
profetas el granizo aparece como elemento de juicio (Is 28:2; Hag 2:17, contra
Israel mismo; Ez 13:11, contra falsos profetas; cf. Sab 5:22). En el Nuevo
Testamento, el granizo aparece s6lo en el Apocalipsis.

En muchos pasajes el fuego también es instrumento o simbolo del Jjuicio
divino,*> a menudo escatoldgico (Is 66:16; J1 2:30, con sangre; 2Ts 1:7). Otros
pasajes intensifican la imagen de juicio combinando granizo con fuego, como
en la séptima plaga (Ex 9:22-25; Sal 18:12-13; 78:47-48; 105:32; Is 30:30:
Eclo 39:29).% Los judios consideraban esta mezcolanza como una especic de
“milagro dentro de un milagro”, porque “con el agua, que todo lo apaga, cl
fuego cobraba una violencia mayor” (Sab 16:17, 19, 22: ExR 12 75° cf. Sur3
II1:808). Vieron en ese fenémeno que “el universo, en efecto, combate a favor
de los justos” (Sab 16:17, 24). Esto corresponde a la reinterpretacion que hace
Juan de la séptima plaga, pero mientras en Exo0do 9:22-25 es el granizo el que
daa las siembras, en la primera trompeta es el fuego el que hace los estragos,

Si la séptima plaga era para los judios “un milagro dentro de un milagro”,

la primera trompeta podria considerarse un triple milagro: jA la mezcla nada

% En Ex 9:22-25 el granizo y el fuego también caen sobre los mismos tres elementos de Ap 8:7:
tierra (Egipto), drboles y hierba. Curiosamente, casi todas las versiones modernas traducen
“reldmpago” en lugar de “fuego”, pero tanto el hebreo como la Lxx dicen “fuego”, y no utilizan
ninguna de las palabras referentes a “reldimpagos”.

% Sobre Sodoma y Gomorra cayeron azufre y fuego enviados del cielo (Gn 19:24; 3 Mac 2:5). Un
paralelo contempordneo (que Juan de Patmos hubiera comprendido bien) es la obra de arte
“Guernica”, de Picasso.

* La visién de Ap 15:2 describe un mar de vidrio mezclado con fuego.
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natural de granizo y fuego, estas lluvias afiaden también sangre!*”’ Es posible
que la primera plaga dirigida contra los egipcios (Ex 7:17) haya sugerido a
Juan la inclusién aqui de la sangre. Otros sefialan la combinacién de sangre y
fuego en Joel 2:30 y en Ordculos Sibilinos 5:377 (ambas veces, sin granizo),
y de los tres elementos en la denuncia contra Gog (Ez 38:22). En el Antiguo
Testamento las referencias a la sangre suelen ser literales, aun para el juicio
futuro (Ez 14:19 RVR; 16:38 RVR; 32:6). Puesto que la sangre (hb. dam) es
un aspecto de la fisiologfa humana y animal, y no un elemento de la naturaleza
o alguna de sus catdstrofes, su campo seméantico en el idioma hebreo es muy
diferente al de “granizo” o “fuego”.
¢ Por qué Juan habrd incluido la sangre en estas lluvias, para complicar ain
mas un simbolismo ya de por si inconcebible?*®® Los paralelos poco explicitos
de los pasajes mencionados no parecen explicar esta formulacién. Kiddle
(1940:151) observa que Juan tenia un horror especial a la sangre y ve estos
castigos como una respuesta correspondiente a la sangre que la bestia y sus
seguidores habian derramado (6:10; 16:6; 17:6; 18:24; 19:2). Algunos escritos
judios también interpretan la primera plaga, que convirtié el Nilo en sangre,
como un castigo por el sangriento infanticidio de Faraén (Sab 11:6). Entonces,
la presencia de sangre en la lluvia de la primera trompeta, y en otros pasajes,
es una protesta dramatica contra la violencia que derrama sangre humana en
la tierra (18:24).

Esta primera trompeta introduce la nueva proporcién, teoldgicamente
significativa, de la tercera parte. Ya vimos, bajo el caballo amarillo (6:8), que
en esa primera etapa de los sellos Juan menciona los mismos instrumentos de
muerte que Ezequiel (espada, hambre, pestilencia y fieras; Ez 14:21), pero
reduce la proporci6n del castigo: mientras en Ezequiel 5:2, 12 mueren terceras
partes, en Apocalipsis 6:8 s6lo muere la cuarta parte.*® Esa reduccién de la
sentencia representa simbélicamente la misericordia y la paciencia de Dios. Sin
embargo, la gente no se arrepiente y Dios sube la sentencia al mismo nivel que
tenfa en la profecia original, es decir, a una tercera parte. Aun con este aumento
en el grado de castigo, Dios perdona més (dos terceras partes) de lo que castiga
(una tercera parte).

Esta lluvia multicatastréfica “cay6 sobre la tierra” (8:7), una categoria de
la creacién en paralelo con el mar (8:8-9), el agua dulce (8:10-11) y los astros

37 Sobre la “sangre” en 1a Biblia, ver Coenen IV:143-149; DTMAT1:636-637. Aune (1998A:519)
sefiala que las lluvias de sangre (sanguinem pluit) aparecen también en las listas romanas de
prodigios.
™ Muchos castigos en el Apocalipsis involucran la sangre (6:12; 8:7-8; 11:6; 14:20; 16:3-6).
Frente a toda la violencia sangrienta de su mundo (16:6; 18:24), Juan destaca la sangre redentora
del Cordero (1:5; 5:9; 7:14; 12:11; cf. 19:13).

3 Adn mas, en Ez 5:12 una tercera parte muere por peste, la otra muere por espada, y la dltima

va a la dispersién; el castigo, en efecto, es total. Segiin Zac 13:8, dos terceras partes perecen y la

otra sobrevive.
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1(§ S 12[.)5] fuego[h(ejlceldaﬁo aqui, abrasando una tercera parte de la tierra*® y de
es, y toda la hierba verde.*' Si rec i
. . ordamos que D 0
. . ‘ 1 q 108 cred a la
azxgllflsmdaddveget:;lrlana ((,‘m 1.29). y ofreci6 a Addn abundante hortaliza en el
F bl 0, po em(?s/ ver aqui, en su juicio, que Dios va deshaciendo paso a paso
a obra de creacién que realizé en su divina gracia.

b. La segunda trompeta (8:8-9)
rea;;(szcgos el;:mentos basicos de la primera trompeta, fuego y sangre
n en la segunda. El fuego ahora toma 1 ’
€ a forma de “una enorme
]rzrilonFana envuelta en llz}mas » que convierte el mar en sangre.*” Juan evoca as{
abgnmelra plaga de Egipto (Ex 7:17), pero la divide entre dos trompetas para
12)r%ar 0s cuatro element.os cosmicos: tierra, mar, agua dulce y astros (8:7-
- C.O nrqlocf::;lz’ el “mecanismo” que Juan introduce para realizar la catéstr(;fe
norme montafia envuelta en llamas” que j
es arrojada al mar, |
cual contrasta con la vara de Aaré ins J e
' aron, que fue el instrumento utiliz
: v \aj ado para
Zz;lrltzaa)r ell lgmlagr;) oilgmal. Es tipico de estas primeras trompetas (excepi) la
elaborar el relato de Exodo con fenéme Ogi “ ”
o e nos escatoldgicos que “causan
N S(])El:ecrz:) glzt;%‘l/lg ;‘elts;e;r‘rllento la montafia suele simbolizar el poder y amenudo
:224; BDB 249). El or4culo cont a
: ) ; . ra Gog estd entrecruzado
por lg’ﬁgura de. los montes de Israel” (Ez 38:8; 39:2, 4 17) y “los montes”
g(l)lrelzt 1%5 destruird (38:20). En Zacarfas 4:7 se describe las fuerzas opositoras
con ra I;)robabel' co‘{no una “gigantesca montafia” que Dios reducird a una
tan \l/]r?t.' n cambio, una roca que nadie desprendi6” (el Reino mesinico) se
con ertird en una mf)ntana enorme que llenard toda la tierra (Dn 2:34-35). Por
° d.pa.rte, el Antiguo Testamento describe el Juicio divino como un
; rlrl,n mmiento de los montes en el fondo del mar (Sal 46:2). Un detalle
i .p.ortan.te. de las trompetas es que los azotes caen del cielo, es decir. son
Juicios divinos contra los impios. ’ ,
[ialflgura de la mpntaﬁa ardiente, aunque es poco comdn, tiene algunos
paralelos en la tradicién apocaliptica. Segiin I Enoc 18, en su primer viaje

400 < P » .
Noes claro c6mo podlla quemarse la tierra misma. Es 1mpor tante tomar en cuenta que, por

4 .
P q receptores teniar delm sta fi t
s I
la concepc 6n que los recepto ] undo, esta frase tendria un sentido muy diferente del

401 St
desl[);be}n{otgrs;s que la séptima p’]aga dafi6 también la hierba y los arboles (Ex 9:25). Esta trompet.
Y0 toda la hierba, y no sélo una tercera parte, quiza porque de todos modés cada aﬁges:

i}c’ostumbraba quemar toda la hierba (Farrer 1964:115)
> No aci i 5 : fi i .
es fécil explicar c6mo la montaia ardiente podria cambiar el mar en sangre, o cémo la

¢ . . .

(rlagnﬁs;f);lsn;l)c;c;?a (;15;1317:15 f?ziangl"e podria destruir una tercera parte de las naves. Beckwith
5 : sugieren que el fuego destruye los barcos. Sweet (1979: .

. . : ’ 1 J

un anticipo de la quema de las naves imperiales en 18:9-19. Probablemente. J u(an no sg i))r:(i:l?puz:

por la armonizacién literal de sus visi i
1siones. El sentido es claro: i
esfera de desastre, caos y muerte (cf. Ap 21:1) el marse ha convertido en una

o _____;‘ o
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Enoc ve un lugar cuyos habitantes son como fuego a.brasidor E‘lg.tl), }S/;;l;:s:
un abismo, “en el lugar donde acaban los c1flos y la tierra ,1 ve “sie :sfros o
como grandes montes envueltos en ll%maza]i(rli.ul:gacl)lzs;l) {t:: sseirn embarc}g )
desobedecieron a Dios, pues no querfan r.ltaﬁas " fueg(;
D e mer st relacionessoxuales con muercs hurmanas
e oL Ton 612y o ata parte Ordeulos Sibilings 5158159 afirma
que “lleéa;é d.esde el cielouna estrel.la granQe hasta .el mf;lr3 C,lg-/;;)oiof incendiard
el ponto profundo”, que es Babilonia o Itallzt (cf. 5.5.12,. : d e
Esta alusion a “Babilonia” (Roma) en Ordculos Slblll.I’EOS dpo rlgbv oularse
con una profecfa del Antiguo Testament(:1 aqume0 r:il;gl;lzrr)di;stzn SZ  dicha
i upta y opresora como u . d
j:f:nrﬁ';);egig; 01; Enic% p[;sajc de! Antiguo Tgstamcnto %%rl 5u1r;£-1 alusién
similar, parte de una extensa denuncia contra Babilonia (Jer :

Estoy en contra tuya, monte del exterminio, que Qestruye’s toda la u;rrla .
__afirma el Sefior—. Extenderé mi mano contra ti; te haré rodar desde lo;

LA 405
pefiascos y te convertiré en monte quemado.

Babilonia es una montafia que ha destruido toda la tierra, pero Dios la

vertird en una montafia quemada. o
COnNo cabe duda de que Jeremfas 50-51 fue una fuente prmc'lpal parla 6.1;1222
especialmente en su endecha burlesca contra “Babllor:jla (p-€j-» lJel;inr.a”(-A :

i : “destruir a los que destruyen la
se cita en Ap 18:21) y en la frase ' tiel
11:18).*° Ademds, Jeremias 51:27 introduce un toque‘de. trompeta sllm¥l’ar {a“l)(sz
de .Apocalipsis 8. Aunque estos dos pasajes son muy distintos, unaa usionhacer
al texto de Jeremias corresponderia a la manera con %ue Juan suele

iaci i isticamente el sentido.

ciaciones verbales cambiando drés cal o.

aSOSi en efecto, este pasaje alude implicitamente a Babllgnlla, C(E)rlnodpalr)e;g:,j
b 9 e :
A i los dos grandes opresores del pueblo (

entonces estan aqui, lado alado, gran y t
Egipto (las plagas) y Babilonia (el cautiverio). Jeremias 51 e Isafas 14 dejan

i fl i treila

403 B estos pasajes se nota una relacion anal6gica entre la figura de la montafia ardiente, laestre

aida (8:10) y los dngeles. . 5 . .
foTEa (Orzicju?/os Sibilinos es muy frecuente —casi una obsesion— que el fuego cz:]gzrc&lle::g;e;)nz
d ln a la tierra. Sin embargo, la “estrella ardiente” de estos pasajes no se comp

estru . X ; '

montaza, y la “montaiia ardiente” de I Enoc no ccfe del cielo. ) sesor Dios encionde
405 Bastantes pasajes de las Escrituras hebreas relacmnap las mpmanas con 6»5- Ig 64- o ol
las riontaﬁas (Dt 32:22; Sal 83:14; 104:32) o las derrite (Miq 1:4; Sal 97:5; Is 64: ]

Dios toca los montes, éstos echan humo (Sal 104:32; 144:5} o Jeaas 14

ié 1 la celebracién de la cafda del rey de Babilonia )

406 Aquf hay también un paralelo con d cl ey de Babilonia on lsafes 1o
«.Cémo has catdo del cielo, lucero de la mafiana! T4, que sometias a la ¢ nc{a as cafdo por

i O" (Is 14:12; cf. 14:6, 16). En la siguiente trompeta (8:10-11), la I‘(.i gre a a la eseld
f‘l,irjr;njo” pue;ie ;er otra alusién al cautiverio babiléncicg 5]16(;696: 1131- 5142;02;.2107); CCOaird e ane

6n” 16 (¢ destructor”, Cair :115,206- .
bre “Armagedén”, en 16:16 ( mon.te . ) '
Egtr:conjumo di referencias a Babilonia no puede ser casualidad (1966:1 15)
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bien claro el mensaje del juicio divino contra ambos Y, extensivinnente,
una relectura contextualizada, contra el Imperio Romano. Eiste dltimo, «
Babilonia, destruy6 el templo de Jerusalén, y ahora persigue a los cristia
Hay una evidente continuidad tipolégica. Ademds, lo que en ¢l ¢xodo fu
Juicio sobre un solo rio, el Nilo, es ahora una plaga que convicrte el mar (ju
universal) en sangre, aunque sélo en una tercera parte (gracia diving)
mensaje implica que la Roma del siglo 1 es una representacion de Lpip
Babilonia, y tendr el mismo fin.

La consecuencia de esta catdstrofe césmica es triple: un tercio del
convierte en sangre, un tercio de la vida marina se muerce (kitsmaton. i
psujas; cf. Gn 1:20-21; Sof 1:3), y un tercio de las naves se destruye,
primera y segunda consecuencias tienen antecedentes en L primera play
Egipto (Ex 7:17-18, 20-21). Es posible que la destruccion de las naves
relacione con el comercio maritimo, base de la riqueza del Tmperio Roman

C. La tercera trompeta (8:10-1 1)

Esta trompeta se vincula con la segunda por ¢l fucgo, por la presentac
de otro objeto ardiente que cae del ciclo (“una enorme montana envuelin
llamas”, 8:8; “una enorme estrella, que ardia como una antorcha™, & 10),y
la contaminacion del agua (el mar convertido en sangre, 8:8; ¢l apua du
convertida en ajenjo, 8:11 gr.). Hacia adelante, sc vincula con la cu
trompeta por la estrella (8:10; 8:12). El trasfondo comtin de I sepmday
tercera trompetas es el éxodo, ya que éstas se reficren a Ia primiera plaga y
milagro de Mara (Ex 15:23-25) respectivamente. Juan transform de mane
tipica ambos antecedentes. Por un lado, universaliza la primera plaga
transformar en sangre no sélo el rio Nilo sino la tercera parte de las aguas ¢
mar en todo el mundo. Por otro lado, invierte el milagro de Mara pata que
aguas dulces se transformen en amargas. jJuan nunca deja nada
transformar!

Hay muy pocos antecedentes veterotestamentarios y apocalipticos paa
figura de una estrella particular que cae sobre la tierra, tiene nombre y prou
estragos. El paralelo extracanénico mas préximo, a que ya hemos hecl
referencia, es Ordculos Sibilinos 5:158-159: “Llegard desde ¢l ciclo u
estrella grande hasta el mar divino, e incendiar4 el ponto profundo™ (Babilon
Italia). El tnico paralelo veterotestamentario también se refiere a Babiloniz
se encuentra en la larga profecfa de Isafas contra dicha superpotencii
13:1-14:23). La “sitira contra el rey de Babilonia” (14:4 NVI) es una endecl
burlesca que celebra la muerte del rey, simbolo del poder babilonico oprese

7 Caird (1966:114) recuerda que Roma era una superpotencia maritima, por lo que una play
sobre el mar y las naves resultaba especialmente apta (cf. Wilcock 1986:93; Hough 1957:1),
Algunos autores comparan esta plaga con las consecuencias de la erupcién del Vesubio, en /9 d
(Aune 1998A:520; Ford 1975:138; Metzger 1993:64).
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La misma describe al rey, en términos relacionados con las tradiciones de Ras
Shamra, como un “lucero de la mafiana” (posiblemente una referencia a
Venus) que se arrogaba dignidad divina (cf. Romaenelsiglo 1 d.C.) y oprimia
a todos los pueblos, pero que ahora ha caido del cielo. Toda la tierra celebra la
muerte de tal rey (14:7); ni el Seol lo quiere recibir (14:19).

iHay que ver cémo termin el opresor...!

que con implacable enojo dominaba y perseguia a las naciones...
que dejaba el mundo hecho un desierto... (14:4,6, 17).

No parece casualidad que el trasfondo veterotestamentario de las tres
primeras trompetas apunta hacia las superpotencias enemigas de Israel. El
Gnico paralelo veterotestamentario del granizo, el fuego y la sangre (8:7) es
Ezequiel 38:22, contra Gog, enemigo escatologico de Israel y simbolo de todos
sus opresores. La tnica analogia significativa de la montafa ardiente es
Babilonia (8:8; Jer 51:25), y de la estrella que cae, el rey de Babilonia (8:10;
Is 14:12). Si, en efecto, estos son los acentos intertextuales de estas tres
trompetas, es posible que estas extrafias imagenes hayan tenido un si gnificado
implicito de protesta contra Roma también como superpotencia imperialista
(llamada “Babilonia”).**®

Aligual que laestrella de Isafas 14:12, lade 8:10-11 también tiene nombre:
“Ajenjo” (gr. apsinthos). Puesto que nunca se ha conocido ninguna estrella ni
4ngel con dicho nombre, la referencia aquf tiene que ser simbélica. La figura
—algo frecuente en el Antiguo Testamento, pero sélo presente aqui en el
Nuevo Testamento— se deriva de una planta mediterrdnea del género artemisia
cuyas hojas dan un sabor muy amargo. Los beduinos secaban las hojas para
hacer un té que se usaba contra las amebas intestinales. El término hebreo
correspondiente (la ‘anah) se usa especialmente respecto al juicio de Dios (Jer
9:15; 23:15; Lam 3:15), a la amargura de la justicia pervertida (Am 5:7; 6:12)
y a los resultados amargos de la idolatrfa (Dt 29:17) y del sexo promiscuo (Pr

5:4).4
En contraste con la segunda trompeta, la consecuencia de la caida de la
estrella (dngel) “Amargura”’corresponde més 16gicamente a su causa. Por la
estrella “Ajenjo” un tercio de las aguas dulces se vuelven también ajenjo (8:11
gr.). La amargura era lo que se esperarfa de una “contaminacién” de los rios y

408 Caird (19661 114) destaca que Juan cita en seguida dos profecias acerca de la caida de Babilonia
(Jer 51:25, 42, montafia ardiente; Is 14, estrella caida), lo cual no puede ser casualidad. Muestra
que la mente de Juan funciona “alusivamente”, pasando de una referencia intertextual a otra
relacionada con el mismo tema. Podemos agregar que esto revela también la dimension politica,
de protesta, que impregna el libro del Apocalipsis.

40 BPB 542; cf. Malina (1995:139-141,"On falling stars and plants”). Segdn algunos autores
(Aune 1998A:521; van Daalen 1986:89), hoy se usa el ajenjo para dar sabor al vermut.
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inverso: transforman las aguas dulces en aguas amargas y
venenosas. En mucho del pensamiento biblico, el mar (segulnda
trompeta) simboliza el caos y la amenaza, pero las agu3§ du C(Ies
de rios y fuentes (tercera trompeta) significan V|da'y bejln icion, !
que Dios quiere para nosotros. Nuestra de‘sobed.le‘nc'la contrba./e
Creador no s6lo vuelve el mar en sangre (violencia) sino tz;m ién
las aguas dulces en ajenjo. El pecado corrompe las mismas fuentes
de la vida. Cuando los israelitas llegaron a Mara encontrarﬁgrq(lée
sus aguas eran amargas, “y no pudieron apagar su sed alli” (Ex
15:23). jQue figura més realista del pecado! '

En el nuevo Paraiso Juan vio “un rio de agua de vida, clar/o
como el cristal, que salia del trono de Dios y del Cordero, y corria
por el centro de la calle principal de la ciudad. A cada Iado~del rio
estaba el arbol de la vida, que produce doce cosechas al.ano, u:](a
por mes; y las hojas del arbol son para salud de las naciones. Ya
no habra maldicién” (Ap 22:1-4). Cuando el trono de Dios estd en
el centro de nuestra vida, fluyen rios refrescantes/de agua de V,I’da.
Juan de Patmos se inspira aquf en la visién del “rio del templo” de

Ezequiel 47:

«Estas aguas... van a dar al Mar Muerto. Cuando desembocan
en ese mar, las aguas se vuelven dulces. .F’(?r,donde Forra este
rio, todo ser viviente que en é se mueva vivira. Habra/pe'ces en
abundancia porque el agua de este rfo transformara el agua
salada en agua dulce, y todo lo que se mueva en sus aguas
vivira... Junto a las orillas del rio crecera toda clase de arboles

frutales; sus hojas no se marchitaran, y siempre tendran frutos.

Cada mes daran frutos nuevos, porque el.agua que los I:lega
sale del templo. Sus frutos servirdn de alimento y sus hojas

seran medicinales (Ez 47:8-9,12).

La gratitud por la gracia divina debe ser la tonica de nues‘t(;a
vida como creyentes evangélicos (2Co 8-9). Una vi Ee;
evangélicamente eucaristica no deja lugar para la amargura.
autor de la Carta a los Hebreos nos exhorta a no permitir que
“ninguna raiz amarga brote y cause dificultades y corrompa a
muchos” (Heb 12:15). En nuestra vida, la amargura no pue.de ser
la voluntad de Dios; es mas bien pecado y consecuencia del
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pecado. Para los creyentes, redimidos por la gracia vy justificados
por la fe, el antidoto especifico para la amargura es la gratitud
como respuesta a la gracia (2Co 8:9; 9:15). En las palabras de
Colosenses 3:15: “Que gobierne en sus corazones la paz [shalom]
de Cristo... Y sean agradecidos” (eucaristicos).

Es un hecho: el pecado es ajenjo que envenena las fuentes de
nuestra existencia. Querer vivir sin Dios y contra Dios es
abandonar los manantiales de la vida y beber de pozos
contaminados. Cuando el abastecimiento de agua de una ciudad
se corrompe, todo el pueblo se enferma. Cuando el ajenjo del
pecado se infiltra en las fuentes de nuestra existencia, toda la vida
se amarga.

d. La cuarta trompeta (8:12)

Juan logra la transicién de la tercera trompeta a la cuarta, més dificil que
las anteriores, por medio de la figura comtin de la estrella (8:10, 12) y, de
nuevo, la proporcion de la tercera parte. Como es tipico de los septenarios del
Apocalipsis, los cuatro primeros elementos son muy breves, con mucho
paralelismo, mientras que el sexto y el séptimo son diferentes y mucho mds
largos. Ademds, debe notarse que después las cuatro primeras copas (16:2-9)
van a afectar las mismas cuatro esferas que las primeras trompetas, aunque en
algunos casos de manera distinta, en gran parte por estar ya a la entrada del
mismo fin.*!!

Es obvio que Ia cuarta trompeta se basa en la novena plaga de Egipto (Ex
10:21-29), cuando Moisés extendid su mano hacia el cielo (cf. “hirié” los
cuerpos celestiales, Ap 8:12 RVR; Ex 3:20; 12:13) y por tres dias hubo
tinieblas tan densas que se podian palpar (Ex 10:21). El texto de Exodo sefiala
que “los egipcios no podian verse unos a otros, ni moverse de su sitio. Sin
embargo, en todos los hogares israelitas habia luz” (Ex 10:23). El libro de
Sabidurfa, en su largo comentario sobre las plagas (Sab 10:15-18:25), lo
amplia: “Se encontraban prisioneros de tinieblas, en larga noche trabados,
recluidos en sus casas, desterrados de la Providencia eterna” (Sab 17:2 BJ; cf.
17:5, 20; 18:3). En muchos otros pasajes las tinieblas simbolizan el juicio
divino (Is 13:9-11; Ez 32:7-8; J1 2:2: Am 5:18-20; 8:9; Mr 13:24; Mt 8:12).
Estas alusiones intertextuales vinculan la cuarta trompeta con toda la historia

! La cuarta copa menciona Gnicamente el sol, sin la luna y las estrellas (16:8-9), y representa lo
contrario de las anteriores referencias al sol. Mientras que con el sexto sello (6:12), y con la cuarta
(8:12) y quinta (9:2) trompetas, el sol se habia oscurecido, con la cuarta copa ocurre lo opuesto:
su calor se intensifica insoportablemente (16:8-9). Obviamente, esta aparente contradiccién no
preocupd a Juan. .

I
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de la salvacién, como también con la teologfa de la creacién como pﬁ(zzto (Jer
31:35-36; ver arriba los sectores correspondientes a 6: }2-14; 8:’7-9.)). .
Aqui, junto a la estructura cuddruple de .la cosmologia apocaliptica (cf. 7:1;
14:7; 16:2-9), aparece una formulacion trlplc? —sol, luna y estrellas—, qu-E]e
refuerza el tema de las terceras partes repetido en todas las trompetas. En
seguida, se describen los efectos de la tl.‘OII.ll,)eta de dos maneras no
armonizables facilmente. La primera descrlpm.on da a ent.ender que sle
oscurecié una tercera parte de cada cuerpo celestial (8:12b). S'm embar.go, a
siguiente frase (8:12c) indica més bien que fue afectado un tercio de su tiempo
de brillo, y mantuvieron su fuerza normgl 10§ otros dos terflgs
correspondientes. Este problema tenfa a Juan sin CUIdZ.idO, pues no esta a
haciendo ciencia cosmoldgica sino poesia surrealista y pintura apocgllptl?a.
En realidad, toda esta descripcién es inconcebible; no se la puede visualizar
o de entender literalmente.*'® En contraste con las estrellas que caen (es.tritllas
fugaces) y los eclipses (que nunca involucrar} a t.(fdos los cuerpos celes't(lja ((;sd a
la vez, en una misma proporcién), esta descripcion sobrepasa la capaci lad de
imaginacién humana (Wilcock 1986:94; Ladd 1978:}12). La'fj m(ljsrr;az
imposibilidades epistemolégicas* aparecen en otros pasajes parecl:l os de la
Escrituras. ;Quién puede articular intehglb]e_mente, por ejexr{pl_q, o que serlla]l
“separar la luz de las tinieblas” (Gn 1:4), 0 flgur'arse la cond}c1on anterlorte
que ambas estaban mezcladas? A veces el lenguaje' E:hocante sirve para apuntar
hacia realidades que van mds alld de la comprensién y el lengua-Je humgnos.
Cuando recordamos que este rollo no fue leido de manera privada sino en
voz alta en la comunidad, podemos concordar con.Sweet (1979: 164.1) —y,.e’:n
general, con la critica retérica— que esta desc'ripcuﬁn Produce una impresion
auditiva mds bien que visual, y mucho menos literal. Si leemos el texto griego
en voz alta, el sonido del texto original se presenta como un elemento decisivo
de su sentido. Una traduccidn literal podria ser como sigue:

Y el cuarto 4ngel tocé (esalpisen),
y fue herido un tercio (triton) del sol,A X
y un tercio (triton) de la luna (selénés), )
y un tercio (triton) de las estrellas gasteron),
para oscurecer (skotisthé) un tercio (triton) de ellos,
y el dia no brill6 un tercio (triton) de €l,
y la noche, igual.

412 Para una impresionante discusién acerca del significado teoldgico del oscurecimiento de los
astros, ver ChurchDog 111/1:166-168. . .

: isi a i 1 nos cinco o seis
413 Desde otro 4ngulo, la astrofisica contemporanea ensefia que mas adelaqte, au 100 0 seis
mil millones de afios, cuando nuestro sol llegue a ser supranova, primero va af menter
enormemente su calor (cf. Ap 16:8-9) y después va a dejar de calentar y alumbrar (cf Ap 6:12;
8:12). Sin embargo, eso nada tiene que ver con la exégesis de la cuarta trompeta.

TN
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En el griego oral se siente toda la simetria y paralelismo del texto; es una
serie de frases cortas (parataxias) que producen un efecto de staccato. La
repeticion de “un tercio (trifon)” cinco veces (mds que con las otras
trompetas)*'* habrd producido mucho efecto retérico en la lectura oral y piiblica
(cf. Ap 1:3). También ocurre una agradable asonancia de palabras clave que
comienzan con “s”. Todo eso conlleva miiltiples sentidos teolégicos: la
simetria del pasaje, y de las cuatro trompetas, sugiere que Dios tiene un control
perfecto de los procesos histéricos.*'® La enfitica proporcién de un tercio
seflala la misericordia y paciencia de Dios (cf. arriba el comentario a 6:8yla
introduccién a las trompetas).

En tiempos antiguos, cuando atin no se conocfa la iluminacién eléctrica y
los medios de iluminacién eran muy primitivos, la oscuridad ejercia una
influencia psicolégica muy grande sobre las personas. La luz del dfa inspiraba
confianza; la noche oscura provocaba miedo, incluso terror.*6 En ese sentido,
las tinieblas de la cuarta trompeta significan el juicio divino sobre la idolatria
de los “terricolas” (hoi katoikountes epi tés gés, 3:10; 6:10; 8:13), que hacen
de este mundo su “hogar” definitivo y su valor absoluto.*”” Ahora Dios les
quita esa falsa seguridad en que confiaban, carente de gratitud y fe en él (cf. Ro
1:19-32). Como sefiala Eugene Peterson (1988:98), ahora, con las cuatro
trompetas, los “mundanos” no pueden hallar lugar seguro ni en la tierra, ni en
el mar, ni en el cielo.

La clave del entendimiento de esta cuarta trompeta es, especialmente, la
teologfa de la creacion. En el pueblo hebreo, lo que NOsotros ConOcemos Como
“leyes naturales” se entendia como “pacto de Dios con la creacion”,
especificamente respecto a los cuerpos celestiales (Jer 31 :35-36; 33:20-21, 25-
26). Un péarrafo bien documentado del comentario de G. K. Beale, del
Seminario Gordon-Conwell ( 1999:484), merece citarse extensamente:

... Dios ha entrado en una relacién de pacto con los astros... Dios altera los
patrones fijos del sol, la luna y los astros para indicar su juicio sobre
aquellos que han alterado los patrones morales, especialmente por
idolatrfa... El orden c6smico de las lumbreras celestiales es esencial para
la continuidad del bienestar del mundo (e.g. Sal 148:3-6; Job 38:31-33; J
En 2.1; 41.5-7; Eclo 26-28; PssSal 18.1 1-14). Este orden se interrumpe

4 El mismo vocablo aparece dos veces con la primera y tercera trompetas, y tres veces con la
segunda.

1 Otros escritos apocalipticos expresan esta misma verdad con largos discursos sobre el orden y
la regularidad de los cuerpos celestiales, para acentuar la idea de estabilidad del universo bajo el
control divino (Reddish 1995:21).

“ Algo de esa sensacién de profunda inseguridad se experimenta todavia hoy durante los
apagones de luz, frecuentes en algunos paises. La comprenden mejor los campesinos que viven
en pueblos muy retirados, adonde no llega la corriente eléctrica.

#7 Karl Barth (ChurchDog 111/1:165-166) ve, especificamente, una polémica contra el culto a los
astros; hoy dia podria ser una polémica contra la confianza idolatrica en la tecnologia.

"
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cuando los humanos se apartan del orden espiritual establecido, que debe
regular su manera de vivir (e.g. TNef 3.1-5; 1 En 2.1-5.7; 41-48; 80.2-8;
4 Esd 5.1-7: b.Shabbath 88a; cf. OrSib 5.504-511 con 5.512-530). Por eso,
el cosmos se vuelve desordenado cuando la conducta humana esta des&r-
denada (e.g. Is 24:3-6, 16-21; b.Shabbath 88a; Midr.Tanch. Gn 1:12).

La buena creacién es gracia de Dios, bajo su pacto salvifico (cf. Qn 9:11-
17), pero €l pacto tiene sus condiciones. Como hemos~senalad0 z'imba (ver
introduccién a las trompetas), entre los rabinos se ensgnaba que si Israel no
guardaba el pacto, Dios podria abrogar o limitar progresw.al.ne.:nte su Pacto con
los astros. En muchos pasajes proféticos, se describe el juicio de Dios como
una des-creacién que, a la inversa de Génesis 1 (tierra, aguas, luz)., devuelve
el cosmos a su primigenio estado de caos y tinieblas (Gn 1:1-2; Midr Rab Ex
47.4; Midr Ps 20; b. Abodah Zarah 88a; Beale 1999:483). Cuando lg gente
rechaza la tora, la luz del cosmos se entenebrece (Midr Rab Ex 6:6; Midr Rab
Gn 11:2, 6; Beale 1999:484). 5

A la luz de esta escatologia de la creacion, llama mucho la atencién que los
tres Evangelios sindpticos relatan que, al morir JeSles en la cruz, cayeron
tinieblas sobre toda la tierra, la tierra tembld, y se rompid el velo del templo (y,
segin Mt 27:52-63, las tumbas se abrieron y algunos creyentes resu01ta~ron).
Todos estos temas estin presentes también-en el Apocalipsis. Estas s.e/nales
apocalipticas, en el centro de la historia, marcan la cruz. y resurreccion de
Cristo como el “ya” del juicio final (cf. Jn 3:36) y de} la nueva creacion. Es
més, segtin Karl Barth (ChurchDog 111/1:168), las tinieblas d/el viernes santo
eran escatolégicas, es decir, significaban que en la cruz de Jesus la historia, en
efecto, llegé a su fin, porque en Cristo alcanzé su meta (cf. Ef 2:10). D§sde
entonces, estamos en “los tltimos tiempos” (1Jn 2:28) y, podriamos deglr, la

nueva creacién “comienza a comenzar’. Charles Briitsch (1957:37), ampliando
la figura de las tinieblas del Gélgota, afirma que desde entonces la sombra de
la cruz se extiende sobre el mundo entero.

2. Un aguila ominosa anuncia
tres ayes (8:13)

'3Segui observando, y oi un aguila que volaba en medio del
cielo y gritaba fuertemente: «jAy! jAy! jAy de los habitantes de la
tierra cuando suenen las tres trompetas que los Gltimos tres
angeles estan a punto de tocar!»

418 Beale (1999:484, 488) sefiala también —citando Jer 15:9, Am 8:9, Sof 1:15-164y‘E‘c 12:}—2,
entre otros pasajes—, que esta tradicién no entendfa literalmente estos simbolos del juicio divino.
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En vista de la mayor gravedad de las tres dltimas trompetas respecto a las
cuatro primeras, Juan modifica su modelo de septenarios para intercalar este
breve pero tremendamente solemne “mini-interludio” entre los dos bloques.*"
Esto refuerza el énfasis en el “tres” presente en todo este septenario, porque le
da al “trfo” final una vida propia de mucho mayor peso que la del “cuarteto”
anterior. En el caso de los sellos, cada uno de los seres vivientes introduce a
uno de los caballos, pero nada parecido distingue a los tres Gltimos sellos. Con
las trompetas pasa lo contrario: no hay una “presentacién especial” para las
primeras cuatro trompetas, pero un 4guila dramética anuncia las tres tiltimas
para destacarlas con énfasis muy marcado. La estructura triddica del pasaje
llega 2 su climax con estos tres ayes. La voz estridente del aguila gritona
introduce la divisién mds marcada de todos los septenarios entre el “cuarteto”
inicial y el “trfo” final.*** Por eso, deben tomarse muy en serio las trompetas
restantes. '

La palabra griega aqui, aetos, significa a la vez dguila y buitre.*?' Aunque
el dguila se clasifica en el Antiguo Testamento como ave inmunda (Lv 11:13;
Dt 14:12; el buitre Lv 11:18), los hebreos admiraban su fuerza (Ex 19:4), su
rapidez (2Sm 1:23; Jer 4:13) y la altura de su vuelo (Job 39:27-28; Abd 4).%
La literatura apocaliptica abunda en dguilas que hablan (3 En2.1;4 Esd 11.7-8,
37, 4 Bar 5.16-17; 7.17-19),*” que desempeifian el papel especial de llevar
cartas a los exiliados, como mensajeras de los profetas (2 Bar 77.17-19; 87.1;
4 Bar 6.15-7.36). Cuando Baruc escribe a los exiliados, envia su mensaje a
Babilonia con tres hombres, pero a las tribus perdidas lo envia por medio de

“” Aquf se va acumulando el énfasis impresionantemente. Varios mecanismos literarios destacan
las tres dltimas trompetas: la inesperada interrupcién; la férmula “miré y of” (normalmente una
introducci6n para una visién nueva); la repentina aparicion en el alto cielo de un dguila que habla;
latriple repeticién de “jAy!”en 8:13; la descripcién como “ayes” y no sélo como trompetas (8:13;
9:12; 11:14); la enumeracion de ayes (junto con la enumeracién de trompetas); y la extension
mucho mayor de las tres tiltimas trompetas. (Después, 10:6-7 subrayard especialmente la séptima
trompeta)

% Nuevamente el Apocalipsis apela draméticamente 2 los sentidos de percepcion: La raspante voz
det 4guila, que chilla desde la béveda celestial, es especialmente apropiada para esta gravisima
advertencia, en contraste con la voz de trompetas, de truenos, de muchas aguas o de arpistas que
aparecen en otros pasajes. Hasta ahora no habfamos visto nada parecido en este libro, y tampoco
se encuentran paralelos en la literatura judia contemporénea. Nuevamente, queda en evidencia la
gran fertilidad de la imaginacién creativa de Juan.

2! En hebreo se usan dos palabras distintas. Segiin LouwN (4:42), el dguila caza y a la vez come
carrofia, mientras el buitre s6lo come carrofia. La traduccién “dngel”, en las versiones viejas, se
basa en manuscritos inferiores.

#2 Cuando Baruc conversaba con el dguila, antes de amarrarle el mensaje que debia llevar a las
tribus perdidas en Asiria, le dijo: “El Altisimo te ha creado para ser la mayor de las aves” (2 Bar
77.21).

“® En otros pasajes, otros seres hablan a un dguila (4 Esd 11.37; 2 Bar 77.17-19). Por otra parte,
Aune (1998A:523-524) menciona un papiro magico donde un dngel “grit6 en el lenguaje de
hieroglificos de pdjaro (orneoglufistiy”, y dijo: “Arai” (“Ay”). Algunos pasajes describen a los
dngeles como dguilas (3 En 24.11).

o ____L; o
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un dguila que, supuestamente, sabrd encontrarlas (2 Bar 77.17-19). Antes de
despachar el 4guila mensajera, Baruc teologiza dicha mision del ave con una
especie de “ornitologfa histérico-salvifica” sobre diversos pajaros biblicos (2
Bar 77.23-25). Las dguilas también proveen transporte para Dios como
“aguilas de la carroza” (3 En 2.1) y llevan las almas difuntas al paraiso (ApMoi
33-36). Segiin 4 Baruc, el dguila mensajera también resucit6 a un muerto (4
Bar 7.13-20).*** Obviamente, ninguna otra ave tiene un papel semejante en las
Escrituras y la literatura apocaliptica. s

Esta dguila vuela solitaria (henos aetou, 8:13) en el alto cielo. . De manera
parecida vuela el dngel del evangelio eterno “en medio del cielo” (?4:6);
también los buitres invitados a “la gran cena de Dios” vuelan “en medio del
cielo” (19:17; petomenos en mesouranémati, las tres veces). En ca}da caso esa
expresion sugiere el inminente juicio divino. Desde el zenit celest.lal, lugar de
los astros y planetas, el dguila puede ser vista por todos los “habitantes de la
tierra”, y su potente voz (foné megalé) puede ser escuchada en todo el planeta.
El juicio de Dios, como un 4guila que desde el cielo se cierne sobre su presa,
estd a punto de ejecutarse sobre los impios. y o

El triple “jAy!” del 4guila ominosa es gravisimo. La exclamacién ouai, casi
desconocida en el griego cldsico, traduce el lamento hebrqo hoy o ’oy (y
variantes). El mismo es muy frecuente en los profetas, especialmente Isaias y
Jeremias, en los llamados “ordculos de ayes” (“woe oracles”: TDOT III:3§3-
364; NIDOTT 111:392-394). De origen onomatopéyico, es “una expremc’m
apasionada de dolor y desesperacién (Nm 21:29)”, y “a meano i'mphc'a, una
denuncia (Jer 48:46)” (BDB 17). Es “un grito de dolor, terror, lndlgnaglon Y,
a veces, amenaza” (Spicq 1996 11:442). El “Ay” es la contraparte negativa del
“bienaventurado”, como se puede ver en Lucas 6:24-26 (Spicq 1996 11:432-
446; Salguero 1965:399). Deriva, probablemente, de los gritos fiinebres, y a
menudo sugiere la idea de muerte y perdicién (1R 13:30; Am 5:16; TDOT
111:361-364; NIDOTT 1V:1032; Neusner y Scott 1999:672):

Ay de vosotros, impios,

que la ley del Altisimo habéis abandonado.

Si nacéis, para la maldici6n nacéis;

si moris, la maldicién hereddis...

El duelo de los hombres se dirige a sus cuerpos,
pero el nombre de los pecadores, que no es bueno,
se borrara (Eclo 41:8s, 11 BJ).

En la literatura hebrea, los “ayes” (como también las bienaventuranzas)
M 13
suelen venir en serie, en una especie de crescendo (a menudo una “cadena de

“24 En varios pasajes biblicos el 4guila simboliza la fuerza invasora enemiga (Ez 17:3, 6-7; Hab
1:8), y, en escritos apocalipticos, a Roma (4 Esd 11-12; AsMos 10.8). ‘I‘{ougﬁ (1957:431) ob§erva
que el dguila (Roma), que trajo tantos “ayes” al mundo, ahora anuncia “ayes sot‘)‘re Roma misma.
425 Segiin Charlier (1993 I:198), los hebreos admiraban especialmente la altura donde planea el
4guila y pone su nido” (Jer 49:16; Pr 30:19).
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condena™) que logra una abrumadora fuerza de impacto. Isafas fulmina a los
injustos con una ametralladora de seis ayes (Is 5:8-22), al igual que Habacuc
(Hab 2:6-19). Posteriormente, Ben Sirac condena a los que se acomodan al
helenismo con un triple “Ay” (Eclo 2:12-14). El “Apocalipsis de las semanas”
supera a todos con nada menos que treinta y seis ayes dirigidos contra los ricos
y poderosos de su tiempo (I En 94.6-103.8; cf. 4 Esd 13.16-19).

El triple “Ay”de 8:13 corresponde a esta tradicién de repeticién enfética
(una forma hebrea de superlativo),”*® a los acentos teolGgicos del niimero tres
(cf. 4:8), al predominio del “tres” en todo el relato de las trompetas, y al
sencillo hecho que quedan tres trompetas. Raymond Brown ( 1997:788) y otros
relacionan el triple “Ay” de 8:13 con el triple “Sanctus” de los vivientes de 4:8
(incluida el dguila en vuelo, de 4:7). El mismo formato vuelve después,
modificado, en las endechas sobre la caida de Babilonia: se trata de un doble
“Ay” que ocurre tres veces (18:10, 16, 19). ‘

La amonestacién del 4guila va dirigida explicitamente contra los
“habitantes de la tierra” (fous katoikountas epi tés £8s). Ya hemos visto que
esta frase se refiere a los impios, cuyas almas tienen esta tierra como su
“morada”definitiva (3:10; 6:10).“”” Son los “mundanos” o los “terricolas”
(Foulkes 1989:48). Por eso, las plagas de las tres trompetas restantes y de las
copas van dirigidas contra los que no tienen el sello de Dios (9:4; cf. 7:2-8)
sino la marca de la bestia en sus frentes (16:2).** En contraste con las cuatro
primeras trompetas, las tres restantes no se dirigen tanto contra la naturaleza
sino contra los seres humanos. La frase tiene antecedentes en las denuncias
proféticas, que a veces dirigian ayes y trompetas contra “los que moran en la
tierra”, sea Palestina o el mundo, para identificar los objetos del juicio divino
(Is 24:1-6, 16-18; Os 4:1-3).

La voz del dngel identifica claramente los tres ayes con las tres dltimas
trompetas (8:13). Apocalipsis 9:12 identifica el primer jAy! con la quinta
trompeta (langostas, 9:1-12). Segiin 11:14, el segundo jAy! incluye la sexta
trompeta (9:13-21, caballos dragones) y sus secuelas (el libro agridulce,
10:1-11:2; los dos testigos, 11:3-14). Sin embargo, sorprende que Juan, quien
es normalmente muy preciso en sus enumeraciones, deja el tercer jAy! sin
identificar. Apocalipsis 8:13 (cf. 10:7) pareceria indicar que el tercer jAy! es
la séptima trompeta, pero (a) a primera vista 11:15-19 no parece describir una
plaga, aunque incluye juicio para los impfos, y (b) el segundo jAy! incluye no
s6lo el toque de la trompeta sino sus secuelas (11:14). Por eso, otros autores
identifican el tercer jAy! con la caida de Satands (“jAy de la tierra y el mar!”,
12:9-12), el culto a la bestia (13:4-5, 12) o las siete copas (cap. 16) que

26 En Amés, la triple repeticion significa que el pecado es completo y ha llegado a su colmo (Am
[:3, 11, 135 2:1, 6; hb. “por tres pecados, y por el cuarto”).

*“7En algunas versiones, 12:12 parece ser una excepcion, por error de traduccién. NVI lo traduce
correctamente.

“* Esto guarda correspondencia con el “estado de exencién” de Israel durante las plagas en Egipto
y con el sellado de los siervos de Dios en Apocalipsis 7.
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culminan con la caida de la gran Babilonia (doble jAy! repetido tres veces;
18:10, 16, 19).

Es probable que el propio Juan dejara abierto el tercer jAy! Es dificil
suponer que se trata de una casualidad o de un lapsus. Es posible que el tercer
jAy! responda a la misma raz6n por la que no se le permite a Juan transcribir
los siete truenos (10:3-4), probablemente referidos a conocimientos acerca del
fin (1:4-7) que no nos corresponde a nosotros saber. Del mismo contexto y del
taju (“pronto”) de 11:14, Bauckham (1993A:11) interpreta que con la séptima
trompeta el tiempo de arrepentimiento termina. La interpretacion mds
interesante es la de Allan Boesak (1987:76), quien sostiene que el “jAy!” que
anunci6 el dguila nunca llegé. Lo que vino més bien fue el Reino (11:15-19).
Segiin Boesak, la tierra no fue destruida, pero s los destructores de ella.

3. Los tres ayes
(las tres ultimas trompetas)
(9:1-11:19)

El dguila ya advirtié acerca de un salto cualitativo de severidad con las tres
dltimas trompetas (8:13). En efecto, ahora las plagas no irdn contra la naturaleza
(8:7-12) sino contra los seres humanos. Estas (ltimas trompetas seran mas
dramdticas y catastréficas que las primeras. Ademds, habrd otra diferencia
fundamental: mientras que las primeras trompetas eran “de arriba” (8:7, 10, 12;
cf. 8:5), las langostas de la quinta trompeta salen del abismo (9:2-3)” y la
caballeria de la sexta viene desde “la orilla del gran rio Eufrates” (9:14-15).
Todo este cuadro subraya el cardcter demoniaco de estas nuevas plagas.

Como de costumbre, Juan inserta un doble interludio entre la sexta y la
séptima trompeta. El tema es la misién en tiempos de tribulacion: primero, el
testimonio profético del mismo Juan (10:1-11:2), y después, el testimonio
profético de la iglesia (11:3-14).* Luego, como una sorpresa total, viene la
séptima trompeta (11:15-19). En vez de ser el climax y acabose de todas las
catastrofes, esta trompeta es el anuncio alegre del glorioso Reino del Sefior y de

su Ungido.

491 g estrella “que habfa caido del cielo” (9:1) recuerda los astros de la trompeta anterior (8:12)
y hace un nexo de transicion entre los otros objetos que habfan caido del cielo y las langostas que
ahora van a subir del abismo.

0 pyesto que 10:11 es una comisi6n personal al mismo Juan, quien murid hacia finales del siglo
1, es obvio que en todo el doble interludio el profeta estd pensando, primordialmente, en su propia
época y no en un distante fin del mundo, a menos que creyera que €l aparecerfa otra vez varios
siglos después de su muerte para profetizar de nuevo.
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a. Primer jAy! (quinta trompeta):
langostas demoniacas (9:1-12)

9 Toco el quinto angel su trompeta, y vi que habia caido del cielo

a la tierra una estrella, a la cual se le entregd la llave del pozo del
abismo. *Lo abrio, y del pozo subié una humareda, como la de un
horno gigantesco; y la humareda oscurecio6 el sol y el aire. *De la
humareda descendieron langostas sobre la tierra, y se les dio
poder como el que tienen los escorpiones de la tierra. “Se les
ordens que no danaran la hierba de la tierra, ni ninguna planta ni
ningun arbol, sino soélo a las personas que no llevaran en la frente
el sello de Dios. *No se les dio permiso para matarlas sino sélo
para torturarlas durante cinco meses. Su tormento es como el
producido por la picadura de un escorpion. °En aquellos dias la
gente buscara la muerte, pero no la encontrara; desearan morir,
pero la muerte huira de ellos.

“El aspecto de las langostas era como de caballos equipados
parala guerra. Llevaban en la cabeza algo que parecia una corona
de oro, y su cara se asemejaba a un rostro humano. ®Su crin
Earecia cabello de mujer, y sus dientes eran como de leon.

Llevaban coraza como de hierro, y el ruido de sus alas se
escuchaba como el estruendo de carros de muchos caballos que
se lanzan a la batalla. '°Tenian cola y aguijon como de escorpion;
Y en la cola tenian poder para torturar a la gente durante cinco
meses. ''El rey que los dirigia era el angel del abismo, que en
hebreo se llama Abadén y en griego Apolion.

"?El primer jay! ya paso, pero vienen todavia otros dos.

La quinta y la sexta trompetas tienen mucho en comiin. El caballo, una
figura escatoldgica cldsica, aparece en ambas. La quinta trompeta suelta una
legién de langostas que parecen caballos, y con la sexta trompeta invade la
civilizacién una legién de caballos que parecen langostas. Los dientes de las
langostas (9:8) y la cabeza de los caballos son como los del leén (9:17). De
ambos se menciona que lievan coraza (9:9, 17). La cola de las langostas pica
como la de un escorpi6n (9:10) y la cola de los caballos-dragones es semejante
auna serpiente (9:19); ambos tienen poder en su cola (9:10, 19). Ambos atacan
a los seres humanos, no a la naturaleza.**'

431 :

i Aunque no se dice que la sexta trompeta toca sélo a los que no tienen el sello de Dios, como
dice 9:4 respecto a las langostas, la tipologfa de las trompetas implica que la inmunidad de los
sellados se aplica a todas las expresiones de la “ira del Cordero” (6:16 —7:8), tanto en las trompetas

-
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A la vez, hay importantes diferencias entre estas dos visiones. Las langostas
dafian sélo con la tortura de su picadura (9:3, 10). En cambio, los dragones de
la sexta trompeta matan por el fuego, humo y azufre de su.boca (9:18-19). Las
langostas torturan, pero se les prohibe matar a sus victl.mas (9:5); la gente
busca la muerte, pero no la encuentra (9:6). Por el contrario, lgg caballos de la
sexta trompeta matan a un tercio de la humanidad (9:15, 18).** Las langostas
tienen un rey infernal (9:11). En cambio, los caba!los parecen una horda
cadtica. La quinta trompeta tiene fuertes ecos del Antiguo Testamento y de la
literatura apocaliptica, mientras que la sexta tiene mucho menos parale'l(,)s
intertextuales y, en algunos aspectos, parece ser una elabloraqon
fantasmagoérica de la quinta. De esta manera, Juan conjuga elementos literarios
tanto de paralelismo como de contraste.

i. El origen de las langostas (9:1-2)

Ya hemos sefialado que con las primeras trompetas Juarf /comenzé a
introducir explicaciones més complicadas acerca de cémo ocurrié cada plaga
(8:7,8, 10).** Eso se amplfa atin mds con la quinta y la sexta trompetas. Antes
de describir la plaga misma de las langostas, Juan exph.ca con un minidrama
de siete pasos cémo esas langostas aparecen en el escenario. Un ange} (estrella)
desciende del cielo a la tierra y alguien le da la llave del abismo. El dngel abre
la puerta del pozo, sale del abismo una densa hurpareda que oscurece el §01 y
el aire, y de la humareda emerge un inmenso enjambre de ]aqgostas. A éstas
se les otorga un poder semejante al de los escorpiones (9:3). Finalmente, a las
langostas se les da 6rdenes estrictas acerca de lo que pueden y de lo que no
pueden hacer (9:4). ) -

Aunque el pasaje nunca identifica esta estrella como un éngel,™™ es
evidente en seguida que estd concebida como un ser pérsonal y, en efecto,
como un 4ngel. En muchos pueblos antiguos se concebia las estrellas como
espiritus vivos y, muchas veces, como dngeles (cf. Ap 1:16, 20; pasajes

como en las copas (16:2). Estos tres ayes van dirigidos esRecificamente c'ontr’a “los hapit.an(;es de

la tierra” (8:13), frase que en el Apocalipsis alude especificamente a los impios (3510.,,6.1 ).

42 _lama la atencién que Juan no intente explicar la razén de esta aparente cgn?radlcc?()'n, lo cual
muestra que €l no estd pensando en sucesos literales consecutivos, sino en distintas visiones que
se suceden en su mente. . ' .

433 Mientras que para realizar el milagro original Moisé; 51mplemente extendi6 su vara (Ex 7:1 ~5-
19), en la segunda trompeta el mismo fenémeno requiere arrojar al mar una enorme montana
envuelta en llamas (Ap 8:8). ) ) |
43 E| pasaje la llama “una estrella”, no “como una estrella” (“f’ aparece la.partlcula hos). 3

contrario de un supuesto principio hermenéutico, la presencia o ausencia de Palabras e
comparacién (“como”, “parecia”, etc.) no es un criterio muy dtil para determfnar cuan(éo algo FS
literal y cudndo es simbdlico. Curiosamente, Walvoord (1966:158) toma la misma palfi ra, a’stelr,
como literal, en 8:10, y como simbélica, en 9:1 (ambas veces aparece sin articulo y sin particula

comparativa).
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poéticos como Jue 5:20; Job 38:7; I En 18.15-16; 21.6; 80.6-7; 88.1; 90.24-
25). Un doble debate ha rodeado esta estrella/dngel: (1) ;Es un 4ngel bueno o
un demonio (4ngel caido)? y (2) ;Es idéntico a “el dngel del abismo” de 9:11
y/o al dngel que abre el pozo en 20:1?

La opini6n de los comentaristas sobre el carcter de este ser an gelical, si se
trata de un angel*” o de un demonio,** esta muy dividida. Eso mismo indica
que los datos exegéticos no son decisivos. El participio perfecto peptékota
(“que habia bajado™) puede significar, simplemente, que descendié del cielo
a la tierra, y no necesariamente que es un angel desobediente. Por otra parte,
Beale (1999:491) argumenta que el paralelismo con la frase de 8:10 (epesen ek
fou ouranou astér megas) sugiere que éste debe ser también un dngel
representante de pecadores. Sin embargo, otros sefialan paralelismos con 1:18
(el Hijo del hombre tiene las llaves del hades) y 20:1 (un 4ngel cierra la puerta
del abismo).**” Gonzdlez Ruiz (1987:133), Rist (1957:431) y otros afirman que
los demonios nunca son agentes de Dios para tareas especificas; sin embargo,
en este pasaje los verdaderos agentes de Dios parecerian ser las mismas
langostas, claramente demonfacas. La funcién de la estrella no es més que
soltarlas del abismo.

De todos modos, el papel de este dngel es muy secundario, bdsicamente un
mecanismo literario para introducir las langostas en el escenario dramitico.
Comoquiera que se interprete, todo el relato destaca el hecho fundamental que
estos juicios estdn totalmente bajo el control del Sefior. Si es un angel caido,
demuestra que los demonios también (al igual que las langostas) no pueden
actuar fuera de la voluntad divina. La funcién teoldgico-literaria de este 4dngel
es dramatizar el cardcter demonfaco y abismal de esta plaga, y la soberania
divina sobre ella. .

Aqui aparece el término abussos (“abismo”) por primera vez en el
Apocalipsis (9:1-2, 11; cf. 11:7; 17:8; 20:1, 3). Juan introduce la frase entera
con articulos (hé kleis tou freatos tés abussou), dando por sentado que los
conceptos (llave, pozo, abismo) son familiares para los lectores. Al interpretar
estos pasajes, debemos recordar que Juan no est4 introduciendo conceptos
nuevos sino reinterpretando tradiciones ya conocidas. Aunque todos los
términos eran familiares, la configuracién dramética de este texto es ori ginal
de Juan. Para encontrar su sentido central, debemos fijarnos en la relectura que
Juan hace de esos viejos elementos heredados de la teologia judia y de la
literatura apocaliptica,

*% Entre los muchos que interpretan que el dngel es bueno podemos mencionar a Gonzilez Ruiz,
Ladd, Bonsirven, Beasley-Murray, Rist, Roloff, Aune, y la mayorfa de las versiones anotadas de
la Biblia en espafiol. Wall (1991:127) afirma, probablemente con razén, que ha surgido un
consenso a favor de esta interpretacion.
% Defienden esta postura Cerfaux-Cambier, Lipple, Garcia Cordero, Barclay, Foulkes, Swete,
Caird, Sweet, Ford, Thompson y Beale.

7 Cf. Oracion de Manasés 3: “Tu cierras y sellas el abismo con tu nombre fiel y glorioso”,

D
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I A HISTORIA PERTENECE A LOS INTERCESORES®”

Hemos sefialado que el séptimo sello consiste, precisamente,
en las siete trompetas que fueron repartidas durante la media hora
de silencio (8:2), pero que fueron tocadas sélo después de haber
sido recibidas las oraciones de los santos (8:6). Por eso, la séptima
trompeta constituye también el final del séptimo sello. Esto
significa también que los contenidos de las siete trompetas son,
especificamente, respuestas a las oraciones de los santos (8:3-5).

Llama poderosamente la atencién que el Apocalipsis
introduzca, precisamente, en el climax del séptimo sello, no el fin
dramatico del mundo sino un silencio lleno de intercesion. Hasta
este momento, la participacién humana en el drama habia sido
minima, por no decir nula.”? Sin embargo, es como si ahora Dios
parara todo y dijera: “No quiero seguir solo en todo esto. Tienen
que participar también mis hijas e hijos en latierra”.””” En palabras
de Ronald Goetz, “Dios gobierna el mundo en constante consulta
con los que oran”.””* La oracién es la forma en que los creyentes
colaboramos con Dios y participamos en el desenlace de la
historia. {Nuestra oracion hace historia!

En el libro del Apocalipsis se destacan dos cosas nuestras que
llegan ante la presencia de Dios. En primer lugar, nuestras
oraciones, que llegan al trono como incienso (5:5; 8:4). En segundo
lugar, “el lino fino” (del vestido de bodas de la esposa del Cordero),
que “representa las acciones justas de los santos” (19:8). Con
nuestras oraciones despachamos incienso al cielo; con nuestra vida
santa y nuestra practica de la justicia enviamos lino fino a las
manos del divino Tejedor, para el hermoso vestido de su novia. “A

371 Egta frase fue el tema de talleres desarrollados por Walter y June Keeler-Wink en muchas partes
de los Estados Unidos.

372 Significativamente, el Gnico papel humano hasta el momento fue la oracién de los mdrtires
glorificados que describe el quinto sello (6:9-11).

1 Es conocida la expresién: “Sin Dios, nosotros no podemos hacerlo. Sin nosotros, Dios no quiere
hacerlo”.

34 Christian Century (29 de enero de 1997):98.
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Dios orando (incienso), y con el mazo dando (justicia)”.”5 Con
oracién y justicia vamos también haciendo historia.

La respuesta especifica a la oracién de los santos es las siete
trompetas. Seis de ellas son terribles juicios, que parecen cada vez
peores, y que llegan a la pesadilla de las langostas torturadoras
(9:1-9) y los feroces caballos dragones (9:15-19). Sin embargo, la
séptima trompeta (11:15-19) es totalmente distinta. Con ella se
anuncia, jubilosamente, la llegada del Reino de Dios:

El reino del mundo ha pasado a ser de nuestros Sefior
y de su Cristo,
y €él reinara por los siglos de los siglos...

Sefior, Dios Todopoderoso,

que eres y que eras,

te damos gracias porque has asumido tu gran poder
y has comenzado a reinar.”*

Podemos notar aqui una secuencia invertida de las siete
trompetas respecto a los siete sellos, y una simetria muy
significativa de la estructura literaria de ambos. En efecto, ya
hemos afirmado que el primer sello, el jinete del caballo blanco,
se entiende mejor como el evangelio en su marcha triunfante por
el mundo. Le siguen cinco sellos tétricos (guerra, hambre,
pestilencias, persecucion, juicios césmicos), un paréntesis (cap. 7)
y un silencio lleno de oracién (8:1-4). El séptimo sello se
desenvuelve en siete trompetas, de las cuales las seis primeras son
también desastrosas (8:7-9:21). Igual que con los sellos, se
introduce un doble paréntesis entre las trompetas sexta y séptima
(10:1-11:14). Y, asi como el primer sello fue de bendicién y vida,
seguido por sellos de juicio y muerte (6:3-17), la séptima trompeta
es también de vida y bendicién, antecedida por seis trompetas de
horrendo juicio.

375 . .z
Cf. la conocida cancién de protesta “No basta orar”.

%Estas palabras han inspirado grandes creaciones musicales, sobre todo el “Aleluya” de El
Mesias, de Jorge Federico Hiendel.
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9 ¢

La palabra abussos es un adjetivo que significa “insondable”, “‘sin fondo”,
formado por alfa privativa con buthos, “profundidad” (cf. 2Co 11:25). En
diferentes épocas y contextos ha tenido significados bastante variados
(Bonsirven 1966:188; Coenen 11:347-353). En el Pentateuco se refiere al
océano primitivo (hb. rehom; Gn 1:2 Lxx; “las fuentes del abismo”, Gn 7:11;
8:2: Dt 8:7; 33:13),* donde moran los monstruos marinos enemigos de Yavé
(Gn 1:21; Job 41:20-23 Lxx; cf. 2 En 42.1-2). En algunos pasajes signiﬁca la
profundidad de la tierra (Sal 71:20; TLev 3.9; Jub 2.2, 16), de donde derivé su
significado como morada de los muertos (Sal 55:23; 71:20; Ro 10:7; .cf.
she l).¥*° Al principio a esta morada no se la consideraba un tugar de premios
y castigos sino un lugar frio y oscuro, donde los muertos se movian como
sombras. Con el tiempo, el abismo llegd a entenderse como la prision de los
espiritus malignos,*’ y ese es el sentido del término en el Apocalipsis. I Enoc,
que emplea el concepto con frecuencia, lo describe graficamente:

Vi una profunda sima de la tierra con columnas descendentes de fuego
celeste de infinita altura y profundidad. Sobre aquella sima vi un lugar
sobre el que no habia firmamento, ni debajo de €1 fundamento de tierra, ni
agua, ni aves, sino que era un lugar desértico y terrible... Este es el lugar
donde acaban los cielos y la tierra, el cual sirve de cércel a los astros y
potencias del cielo (/ En 18.11-14; cf. 21.1-10).

La sequedad y falta de agua contrastan marcadamente con las fuentes de
agua viva que Dios promete a los fieles (Ap 7:17 versus 8:8-11; gf. 21:6; 22:1,
17; 14:7). Aparentemente, al autor le parece especialmente trdgica la falta de
aves; ni un solo pajaro vuela como testigo de la vida.**' Ne hay ni firmamento
arriba ni fundamento abajo. La creacién ha vuelto al caos primigenio, y la
chispa de la vida se ha apagado. .

En el Apocalipsis, como en I Enoc (p.€j., 10.6; 18.16; 19.1), el z}ltpsmp es
el lugar de morada temporal de los espiritus malévolos hasta el juicio final.
Segiin ambas fuentes, el Gltimo destino de los demonios es el lago de fuegoM);
azufre (Ap 20:10, 14-15; cf. I En 10.13-14; 90.25, “abismo de fuego™).

438 [ ucas 8:31 usa “abismo” para referirse al mar (cf. Mt 8:29-32; Mr 5:13).

49 A veces la tumba era vista como entrada a este abismo (0 Seol). Algunos consideraban que la
presencia de muchos caddveres contaminaba el lugar, lo que tendia a transformar el concepto
neutral en un concepto negativo (NIDNTT H:205).

“0En | Enoc se mencionan especialmente los “hijos de Dios™ que fornicaron con las hijas de Adan
(Gn 6:2; 1 En 19.1-2; cf. CD-A 2.18-19 [otro sistema de referencia a DD], en GarciaM 1992:81).
1 En 18.15 incluye estrellas desobedientes, que no quisieron salir cuando debfan.

#1 La traducci6n inglesa de E. Isaac es aiin mds vivida: “No habfa nada —ni aun pdjaros”
(Charlesw 1:23). o
“2 Gegiin P. Katz (citado en Kittel VI:938), el texto griego de / En 90.25 probablemente lefa limné
(lago), algo muy parecido a la frase del Apocalipsis. El juicio por fuego en otro lugar después del
abismo se encuentra en muchos pasajes de / Enoc (p.¢j. 21.7, 10; 54.1-6).
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Mientras tanto, se les permite en ocasionies subir del abismo para realizar sus
diabluras en la tierra (9:1-3; 11:7; 17:8; cf. 13:1, del mar).

Nuestro texto habla especificamente de “la llave del pozo del abismo” (hé
kleis tou freatos tes abussou). Los tres términos son importantes. El sentido
bésico de frear es el de un pozo excavado para extraer agua (Lc 14:5; Jn 4:1 1),
con su tapa correspondiente (LouwN 1:58).*** Aqui parece indicar una especie
de pasaje que conduce al abismo. Segtin una tradicién rabinica posterior, la
gehena tenfa una entrada muy angosta arriba y muy ancha abajo, llena de humo
(StrB 111:809, “la boca de gehena™; IV:1087-1091; cf. Job 36:16; 38:17). Una
de las concepciones de la gehena la representaba como un inmensurable
abismo que se comunicaba con la tierra por medio de un canal vertical hasta
la superficie (cf. Bonsirven 1966:188).

Algunos pasajes de la literatura judia se refieren también a las llaves y los
portallaves del abismo (OrSib 8.122).*** 2 Enoc (eslavo; “Secretos de Enoc”,
¢.70d.C.) describe con vivido detalle estos porteros del abismo segiin esa otra
tradicion:

Y vi a los cancerberos y vigilantes de las puertas del infierno, erguidos
como dspides enormes: sus rostros (semejaban) antorchas apagadas, sus
ojos eran de fuego y sus dientes —desnudos— (les llegaban) hasta el
pecho” (2 En 42.1; en DiezM 1V:184 es 13.30).

Ordculos Sibilinos describe la gran fuerza de las puertas del infierno, las
que Uriel romperd con el fin de sacar a las almas inicuas para su juicio:

Y entonces fen el dia de la resurreccién] el gran dngel Uriel rompera los
enormes cerrojos, de duro e irrompible acero, de las puertas broncineas del
Hades y al punto las empujara (2:227-229).

Segiin otra tradicién judfa, mucho mds tardia (siglos 7 a 9 d.C.), Dios daré
a Miguel y Gabriel las llaves de las cuarenta mil puertas de gehinnam** ante
los ojos de todos los justos. Ellos, entonces, procederdn a abrir todas esas

¥ Aune (1998A:526) sefiala que en todo el Nuevo Testamento la frase “pozo del abismo™ ocurre
s6lo en 9:1-2, donde se repite cuatro veces. Ap 20:1 menciona la llave, pero no el pozo. La figura
del pozo era muy apropiada porque éste era un conducto vertical y angosto, igual que la entrada
al abismo.

*43 Bar 11.1 llama al arcdngel Migue! “portador de las llaves del reino” (kleidoujos tés basileias
ton ourandn). Segin 4 Bar 9.5, Miguel abre las puertas para los justos. Cf. Mt 16:18-19 (las
puertas del Hades; las llaves del reino) y Ap 4:1 (la puerta del cielo). Muchos pasajes hablan de
las llaves del Hades y de sus puertas (thurai) y portones (puldnes), pero la mayoria de ellos lo
conciben como una ciudad encerrada, mas que como un pozo. Curiosamente, el Apocalipsis
menciona la llave sin nunca mencionar ninguna puerta (thura) ni portén (pulé, “entrada™), puesto
que era un complejo conceptual ya conocido por sus lectores/oyentes. )
3 Segiin J. Jeremias, después de mediados del siglo 1 d.C., el término gehinnom (hb.; en arameo,
gehinnam) reemplazé a she %l en el lenguaje teoldgico de los rabinos (Kittel VI:925).
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puertas (Alfabet-Midrash de R. Aquiba, citado por J. Jeremias en Kittel
I11:746). La hipérbole que implica ese nimero tan exagerado de puertas y la
labor interminable de esos pobres arcdngeles tiene el fin de dramatizar la
“seguridad interna” del reino de los muertos y el control absoluto de Dios sobre
.el Hades."*

Todo esto da a entender que el sujeto implicito del verbo pasivo
impersonal, “se le entregé” (edothé, 9:1), es Dios. El consenso de la tradicion
judia era que esas llaves estaban en las manos de Yavé (Aune 1998A:526).
Otros comentaristas (Salguero 1965:401; Beale 1999:493) relacionan este texto
con 1:18 (el Hijo de hombre tiene las Haves de la muerte y del hades) y
concluyen que Cristo entrega a este dngel la misma llave que €l gané por su
muerte y su resurreccion.*”’ Si se trata de un dngel caido (demonio), el texto
darfa 1a imagen de un Sefior de sefiores muy seguro de su soberanfa, que no
tiene miedo de correr “riesgos” y hace que aun sus enemigos sirvan sus
propdsitos eternos.

Beale (1999: 493) comenta que “ni Satands ni sus agentes malignos pueden
ahora desatar las fuerzas del infierno sobre la tierra a menos que reciban el
poder de hacerlo por el Cristo resucitado”. Por muchos detalles del pasaje Juan
subraya su idea central: Dios tiene un controt total sobre estos acontecimientos.
Si Dios no le da la llave, el 4ngel no puede abrir la puerta.**® Sin que alguien
les abra la puerta, las langostas no pueden salir del abismo.** Las langostas
tienen que obedecer 6rdenes: no pueden daiiar la vegetacion; no pueden tocar
a los que llevan el sello de Dios; no pueden matar a sus victimas. El tiempo de
su actividad se limita a los cinco meses que el Sefior les concede (cf. Beale
1999:497; Michaels 1997:123).

Cuando el dngel abre el pozo del abismo, sale una densa humareda, como
la de un horno gigantesco (9:2a). Aqui tenemos una clara alusién al juicio
sobre Sodoma y Gomorra, cuando “de la tierra subfa humo, como de un horno”
(Gn 19:28).%° Ya hemos visto también que, segiin los rabinos, el humo del
Hades est4 almacenado en este pozo (StrB I11:809). Es posible que en el
trasfondo de la imagen esté la figura de un volcan que emite nubes de humo

6 Hay que entender que las cuarenta mil puertas pertenecian a una misma salida, de modo que uno
tenfa que pasarlas todas, una por una, para salir.

47 Jeremias (Kittel I11:746) insiste que la llave de 9:1 no es la misma de 1:18, que €l interpreta
como “Ilave que pertenece a Muerte y Hades” (personificados, genitivo de posesion). Cristo les
arrancé esa llave con su victoria sobre ellos.

#8 Garcfa Cordero (1962:103) destaca el contraste con diversos pasajes apocalipticos donde los
demonios y monstruos tienen en su poder las llaves del abismo (p.€j., 2 En 42.1-2).

4“9 Bta ensefianza se aplica también al problema del mal: Dios no es la fuente del mal, pero lo
permite y controla (cf. van Daalen 1986:92). Probablemente este aspecto estaba presente en el
mensaje original para ayudar a los fieles a entender el sufrimiento y la injusticia de que eran
victimas.

0 ] a frase aparece también en el Sinaf, pero con otro sentido: “El monte estaba cubierto de
humo... que parecia un horno” (Ex 19:18).
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(Kiddle 1940:155). La humareda se asocia implicitamente con el tema del
fuego, que ha dominado las trompetas hasta ahora (8:5,7, 8, 10) y que vuelve
a aparecer con la sexta trompeta (9:17-18: fuego, humo y azufre).

‘ La humareda que vomit6 esta boca era tan densa que “oscurecio ¢l sol y ¢l
aire” (9:2b). El oscurecimiento del sol recoge un tema visto anteriormente ¢n
6: 12y 8:12, pero ahora se lo presenta con un mecanismo para explicarlo: nubes
infernales oscuras apagaron su luz. Por “el aire” (ho aér) los antiguos
entendian el espacio existente entre la superficie de la tierra y la luna; nmsﬁnlln
de la luna estaba el éter (aithér; Kittel 1:165). El aér que estaba det;zlio de T
luna era gonsiderado menos puro que el aithér de mas arriba. Era la morada de
esp11r1tus imperfectos (Ef 2:2), el lugar donde vuelan los péjaros (Sab 5:11), y
el aire que respiran los seres vivientes (Sab 15:15). Christopher Rowland
Sugiere un contraste entre esta humareda y el humo de la oracién del séptimo
se}lo, que introduce toda la secuencia de trompetas (1998:631). En cfecto
ml'entras el humo del incienso deleita a Dios y perfuma el cielo, el humo (Ivi
abismo apaga la luz del sol y contamina la atmésfera.

JEL ABISMO EXISTE, Y EL DIABLO TAMBIEN!

Hasta ahora, cierta dimension demoniaca aparece de mancra
implicita. Sin embargo, con este pasaje esa dimension se
manifiesta con toda claridad, explicitamente, y estara prescnte
hasta la derrota final del dragén (19:20-21; 20:10). Lo cierto s
que lo demonfaco pertenece a la realidad. Si antes habiamos
considerado que es muy necesario mirar el cielo para entender ¢l
mundo (Ap 4-5), ahora debemos agregar que es necesario tambicn
mirar el abismo para entender la realidad radical del mal, que se
opone a la voluntad de Dios y su Reino.

Este abismo con su humareda y sus langostas simboliza lo que
la Biblia llama “el misterio de la iniquidad” (2Ts 2:7 RVR). La
experiencia demuestra que el mal es tan enorme y poderoso en ¢!l
mundo y en la historia que sobrepasa la capacidad humana de
haberlo causado™' o poder resolverlo. En el lenguaje filosofico y
ético se le llama mal irracional, inexplicable, incorregible ¢
irreducible a ningin bien consecuente. Muchos lo Ilaman “lo

451 ; ;

.En ese sentido, es importante el relato de Génesis 3. Addn y Eva no pecaron solos ni fueron los
pnmero:s autores del mal sino que fueron tentados por una fuerza externa. A la serpiente del relato
de la caida corresponden.las langostas del abismo y la “serpiente antigua” de Ap 12:9 y 20:2

o _Li - o
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absurdo”, como en la filosofia de Jean-Paul Sartre o el teatro de
Eugenio lonesco.

El siglo 20 vio la muerte del optimismo romantico con su
dogma del progreso inevitable. Cuando se esperaba un siglo de
luces, paz y justicia vino una muy cruel I Guerra Mundial y una
mucho peor Il Guerra Mundial, con Adolfo Hitler, campos de
concentracion y bombardeos como los de Londres, Dresden y, al
final, Hiroshima y Nagasaki. En América Latina proliferaron los
dictadores sanguinarios. Siguio la guerra fria y las guerras no tan
frias de Corea, Vietnam y Centroamérica. La guerra fria termino
con la caida del bloque soviético, que inaugurd, en palabras de
George Bush, “el nuevo orden mundial” —que resulté ser mas
bien un espantoso desorden mundial, con guerras civiles, limpieza
étnica y la instalacion de toda una mafia corrupta en Mosc.

Esta muerte del optimismo liberal trajo consigo otra
consecuencia, que podriamos llamar la “resurreccion de
Satanas”.””? Durante el periodo liberal el diablo entr6 en la
clandestinidad, feliz de hacernos pensar que no existia. “La mas
grande astucia del Diablo consiste en persuadirnos de que no
existe”, decia Baudelaire. Sin embargo, en el siglo 20 el gran
Exterminador subi6 de nuevo a la superficie y mostré los colmillos.
Escritores como Denis de Rougemont (1954) y Clive S. Lewis"”

pusieron el tema del diablo de nuevo sobre el tapete, y los medios
masivos de comunicacién le dedicaron una atencion a veces
excesiva a “su majestad satanica”. El tema de la radicalidad del
mal impregna ahora el teatro, el cine, la novelistica, la pintura, la
musica, la filosoffa (Whitehead, Sartre, Ricoeur), la psicologia
(Jung, Mowrer, Tournier) y la teologia (Reinhold Niebuhr, Barth,

Tillich, Hartshorne).
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Hace muchos afios asisti a un coloquio de la facultad de
teologia de Tubinga en el que un distinguido profesor de la
e;;cuela, que habfa dedicado mucho de su vida a mostrar que el
dlz'ablo no existe, presentd sus argumentos acerca de la no-
existencia de esa fuente de males. Estaba presente el anciano
profesor marxista, Ernst Bloch, quien con su débil voz apenas
au‘dible, replic6 a su colega: “IQue raro esto! T, que ;:rees en
D!os, no crees en la existencia del diablo. Yo, que no puedo
afirmar la fe en Dios, si estoy seguro de que hay un diablo. Veo
por todos lados las pruebas de su existencia”. .

Todo el libro del Apocalipsis se escribié para afirmar nuestra
osada confianza en el triunfo de Dios y de su Reino, pero no
porque estuviéramos frente a un enemigo facil y débil. La Biblia
nunca subestima el poder del enemigo, y mucho menos en este
dltimo libro, pero “mayor es el que esta en nosotros que el que estd
en el mundo” (1)n 4:4). Con Cristo y en Cristo, hemos de vencer

El obispo luterano Hans Lilje escribié su comentario dél
Appcalipsis cuando estaba preso en un campo de concentracién
bajo el régimen de Adolfo Hitler. Esa situacion le dio una
s.ensibilidad muy grande hacia el elemento tragico presente en el
libro, lo que ensalza tanto més la maravilla de nuestra esperanza
en m(?Qio de las pruebas. Su comentario sobre este pasaje es muy
Qramatlco y vivido, profundamente perceptivo de su sentido. Al
final de su comentario a este sector sefiala que debemos apren.der
que todas las grandes catéastrofes, naturales, histéricas o
personales, “traen algo sobrehumano o inhumano” que toda
nuestra inteligencia no puede explicar ni toda nuestra ciencia
resolver. Por eso, las catastrofes deben llevarnos de nuevo a
confiar en Dios y no en nosotros mismos (1957:146-148). Nos
recuerdan que sin Dios no podemos vivir ni morir bien.

LA VIDA SIN DIOS ES UN ABISMO

42 Con un titulo muy simpético, Bruno Borchert la llama “la segunda venida de Satands”
(Concilium 103 [marzo, 1975]:451-458), aunque la relaciona ms con el resurgimiento de lo oculto
y de temas satdnicos en el cine, el arte y la literatura de la segunda mitad del siglo 20. Todo ese
nimero de Concilium se dedica a “Satén, los demonios y el satanismo”.

453 C. S, Lewis impacté profundamente con su libro Cartas del diablo a su sobrino (1999) y, en
un nivel més técnico, con A Preface to Paradise Lost (1961).

SIN FIRMAMENTO ARRIBA NI FUNDAMENTO ABAJO

.Aunque en la literatura apocaliptica el término “abismo” se
refiere a la morada de los demonios y de los muertos, algunas de

T "
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sus caracteristicas describen también la vida sin Dios antes de la
muerte, las que se proyectan también después de la muerte. El
abismo del mas alla se anticipa en los abismos de mas aca. El
Nuevo Testamento describe la vida sin Dios como una muerte en
vida (Ef 2:5; Col 2:13). También los antiguos libros apocalipticos
se escribieron mayormente con intenciones éticas, mas para
advertir a los vivientes que para ensefarles sobre la condicién de
los muertos. Por eso, nosotros también debemos leerlos en
correlacién constante con la realidad de nuestra vida actual.

1 Enoc describe graficamente el abismo en términos que
podriamos llamar “existenciales”, que se aplican también a “los
abismos de mas aca”:

Continué mi recorrido hasta el caos, y vi algo terrible: vi que ni
habia cielo arriba ni la tierra estaba asentada, sino que era un
lugar desierto, informe y terrible... En aquel lugar habia una
hendidura (que llegaba) hasta el abismo, lleno de grandes
columnas igneas, descendentes, cuya magnitud y grosor no
pude ver ni conjeturar. Entonces exclamé: Qué horrible es este
lugar y que angustioso de mirar! (7 En 21.1, 7-8, 10)

En una exhortacién final de su libro, el autor apocaliptico
advierte que los espiritus de los malvados “moriran, clamaran y
aullaran en un lugar desierto e informe, y arderan en fuego, pues
ahi no hay tierra. Alli vi algo cual nube informe, pues era tan
profunda que no pude verla” (7 £n 108.3-4).

El libro 2 Enoc”* también describe vividamente esta Gehena,
aunque no la ubica debajo de la tierra sino en el segundo, tercero
y quinto cielos, yuxtapuesta lado a lado con los alegres campos de
los bendecidos. En el segundo cielo Enoc ve “tinieblas mucho mas
densas que las de la tierra” y angeles apéstatas que “tenfan un
aspecto mas tétrico que las tinieblas de la tierra” (7.1-2; es 4.1-3

454 A ecte escrito se lo conoce también como “Secretos de Enoc”. Su fecha es muy discutida, pero
es probable que la recensién corta (o su niicleo) se haya escrito antes de 70 d.C., ya que habla de
los sacrificios y de visitar el templo tres veces al dia (DiezM 1V: 152). Debe notarse que la
enumeracion de capitulos de DiezM difiere respecto de la de Charlesworth y Charles. Los niimeros

mis bajos corresponden al sistema de DiezM.
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en DiezM 1V:163). En el norte del tercer cielo, rodeados por el
paraiso con sus arboles aromaticos y frutas deliciosas, hay “un
lugar terrible, donde se dan cita toda clase de tormentos; tiniebla
impenetrable y niebla opaca sin un rayo de luz” para los que han
cometido injusticias (10:2/5:10).* En el quinto cielo estan las
cabecillas de estos apéstatas e injustos: “su faz era triste y el
silencio de sus labios era perpetuo. Y no habia liturgia en el quinto
cielo” (18:1-2/7:1-3).%

Mas adelante Enoc es llevado para ver el infierno, lugar de
castigo eterno comparable al lago de fuego en el Apocalipsis (2 En
13.24-26/40.12-13). Enoc ve los portallaves y vigilantes de las
puertas del infierno como éspides levantadas para morder; “sus
rostros (semejan) antorchas apagadas”, con ojos fogosos y
colmillos amenazantes (2 En 13:30/42:1). Seguidamente, en
contraste, Enoc vuelve la mirada para ver a la par los deleites del
paraiso del Edén (2 En 13:32/42:3), futura morada de los fieles
fionde los guardianes en sus puertas enormes ”cantan,
Incesantemente himnos de victoria” (2 En 13:32-33/42:3-4).*7

Aunque no podemos determinar hasta qué punto estos
conceptos fueron compartidos por Juan de Patmos, es muy
probable que en su conjunto configuren una tipologia del abismo
bastante representativa del judaismo antiguo. A la vez, esta
simbologia de la perdicion, por muy esotérica que parezca, de
hecho describe con extrafia percepcion la realidad de la exister;cia
de muchas personas en nuestros tiempos modernos. Veamos
algunas de las caracterizaciones del abismo:

—tEs un hoyo sin fondo;

—no tiene firmamento ni fundamento;

—no tiene cielo arriba ni tierra firme abajo;

455 :
notfbll lengl:ajel ge ]\2/[ l:;n5 5.9, 13; 13.36-53 y 15.28 (9.1; 10.5; 42.7-44.5: 63 1) se parece
emente al de Mt 25:31- 'falta de justici

notablement 31-46. Los condenados son tales sobre todo por su falta de justicia y
456 5

Con la palabra “liturgia” hemos seguido a Charl i6
Otepan s palabra litur g esworth para adaptar la traduccién de Santos
457 . . At 3 1

Cf. 21.1‘-2, 9.4: en el séptimo cielo Enoc vio a los 4ngeles “sumergidos en una luz inmensa
cantando himnos en voz queda y suave”, dia y noche, sin cesar. ‘

N » N
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—esta donde acaban el cielo y la tierra;

—es un lugar desértico y terrible;

—no tiene agua;

—no tiene aves; .

—es un lugar oscuro, de tinieblas (aunque de fuego), sin luz;
—es un caos;

—es una carcel;

__sus habitantes tienen cara de “antorcha apagada”;

—en la Gehena, “no hay liturgia”.

jCuéntas personas hoy se sienten sumergidas en un abismo sin
fondo, quiza de alcoholismo o drogadiccion, O, de muchas gtras
esclavitudes! Para muchos la vida se ha converU/o!o enun desierto
arido y terrible, sin agua ni flores ni cantg de pajaros. Muchas
vidas transitan por la oscuridad, sin luz al final del tanel. Pasan sus
tristes dfas en “la lobreguez de la oscuridad” (ho zofos tou skotous,
Jud 13). jCuéntas caras en nuestras ciudades y calles se”parece;: a
lamparas que alguna vez brillaron, pero ahora son a.ntorc” as
apagadas”! ;Y larazon basica? ;No sera ?orque en ese abismo n?
hay liturgia”? Bien dijo San Agustin: ”Sefwor, nos has hecho para':
(ad te), y nuestro corazén es inquieto mientras no descansa en ti
siones 1.1).
(COEZfe;jramético el contraste de la visién de 2 Enoc, donqe los
cuadros de perdicién y de vida van lado a lado en los mismos
cielos. Lo arido, incoloro y monétono de la existencia separada de
Dios se intensifica frente a la descripcion de las flores, olores,
arboles y aves que llenan el paraiso, y del gozo abundante de los

que viven con Dios:

Entonces... me llevaron al tercer cielo, colocandome en. medio
del paraiso. Es éste un lugar de una bondad |ncompren§|bPe, en
el que pude ver toda clase de érboles’en pleno ﬂorecnmlent\(;(
cuyos frutos estaban en sazén y olfan agradablemente. Vi

«“ j éril)”; inglés, “The Wasteland”,
458 Of. |a obra de Federico Garcia Lorca, “Yerma (La mujer §§terll) ;yen 1r/1gles,d 'lihc Waseland.
de T. S. Eliot, para quien la figura del yermo tipifica la crisis contemporénea de ia v .
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asimismo alimentos de toda especie que habian sido traidos allf
y despedian al bullir un aroma suavisimo. Y en el centro se
encontraba el arbol de la vida, precisamente en el mismo lugar
en que suele reposar el Sefior cuando sube al paraiso. Este arbol,
indescriptible tanto por su calidad como por la suavidad de su

aroma, es de una hermosura superior a todas las cosas existentes
(2 En 5.1-3/8.1-3).

En términos escatolégicos, estos conceptos hablan de juicio
final y bienaventuranza eterna. En términos existenciales, plantean
unaopcién ineludible. Nuestra vida puede ser un desierto sin Dios
o un Edén de comunién con el Creador.

HOY DIA HAY MUCHAS HUMAREDAS,
JHASTA NUCLEARES!

Cuando el angel abrié el pozo del abismo, una densa
humareda opacé el sol. Y todavia hoy suben humaredas del
abismo, y el sol de la verdad y la justicia permanece oscuro. Sin
olvidar el mensaje de juicio divino escatolégico que traen estas
visiones, es dificil no asociarlas también con las muchas
humaredas densas de nuestro tiempo. Hoy mismo nuestros cielos
a menudo estan entenebrecidos por humaredas del abismo.

Esas nubes abismales pueden oscurecer completamente los
cielos de la vida personal. Hay personas que “tienen oscurecido
el entendimiento” (Ef 4:18; Ro 1:21; 11:10). “El dios de este
mundo ha cegado la mente de estos incrédulos, para que no vean
la luz del glorioso evangelio de Cristo” (2Co 4:4). La humareda
infernal ha empafado toda su percepcion espiritual y moral, y han
quedado ciegos a la realidad. Y lo peor es que esa humareda del
abismo les quita toda conciencia de lo trascendental. Como yano
pueden ver el cielo, tampoco pueden ver bien la tierra (ver vol. |,
pp. 39, 183-184).

La propaganda de nuestro tiempo, considerada teolégicamente,
bien puede funcionar como una humareda demonfaca para
opacar la verdad. Se ha generalizado un concepto funcionalista y
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oportunista de la comunicacién, que olvida “lo in?plac.able que
debe ser la verdad” (Silvio Rodriguez). La ciencia de la
propaganda, desarrollada por Hitler y Goebels, ha lmprggnaqo
extensamente el mundo moderno. La propaganda comercial, sin
el ménor interés en la verdad, induce a las multitudes, como
ovejas, a comprar sus productos. ’Los gob.i’er?os Ntienerf sctjjs
departamentos de propaganda, “desinformacion” y “manejo de
informacion”. Entre tantas nubes de engafio, muchas veces es
dificil o imposible descubrir la verdad. Las consecuencias a
menudo son guerra y muerte. ’
Estas humaredas pueden engafiar a naciones enteras. gC?mo
explicar, por ejemplo, que el pais mas culto del mundo, el pa;‘s de
Bach y Brahams, de Kant y Hegel, de Lutero y Melancihthon, l.aya
seguido masivamente la idolatria de Adolfo Hitler? ng)mo exp |[<;ar
que otro pais “cristiano” haya lanzado bombgs atprpncg§ sobre
poblaciones civiles y haya iniciado guerras asesinas injustificadas,
basadas sélo en el “interés nacional”, y que, horror de horrores,
sus sectores “evangélicos” hayan estado en la primera fila fie los
que con entusiasmo alegre aplaudian y apoyaban tales.ag.resmnes?
Y el misterio mas grande, ;como explicar el resurglmlelnto del
neonazismo después de las lecciones paradigméticgs del siglo 20¢
;Como explicar el olvido generalizado que existe entre los
cristianos latinoamericanos de los martires de la fe que derramaron
su sangre por el Reino de Dios y su justicia? Es evidente que e:
principe de las tinieblas ha logrado, y estd logrando, tapar el so
con sus nubes. . 5
Es imposible leer acerca de esta humareda sin pensar tamble{w
en la “nube atémica” que cayé sobre Hiroshima y‘Nagasakl.
Aunque vino “de arriba”, de los a\iisg)nes porteame’ncanos, en
realidad vino de abajo, del abismo.”™ El nivel de fria crt/uf:ldad
existente en la guerra moderna, y hasta en Ia‘ vida politica y
privada, es demoniaco, por la crueldad misma y porque
insensibiliza respecto al pecado y al sufrimiento.

i arte
459 Foa dimensién demonfaca de los bombardeos se plasma visceralmente en la obra de
“Guernica”, de Picasso.
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La misma imagen hace pensar también en nuestras modernas
chimeneas industriales que contaminan el aire y opacan el sol. La
contaminacién del medio ambiente es un pecado contra el
Creador. La amenaza ecolégica tiene una dimensién espiritual y
trascendental, que podemos ver simbolizada por la densa
humareda que subi6 del pozo del abismo (Ap 9:1-2)

ii. Las langostas-escorpiones (9:3)

Ahora, a la novena plaga de Egipto (Ex 10:21-23, tinieblas), esta trompeta
le afiade 1a octava (Ex 10:6, 14, lan gostas, como nunca antes ni después).*’ La
langosta es el insecto que mds se menciona en el Antiguo Testamento, tal era
el panico que causaban sus estragos. Era quizd la peor de todas las plagas del
mundo antiguo. Sefial del trauma que causaba son sus no menos de nueve
nombres en hebreo, que corresponden en parte a las cuatro fases distintas de
su ciclo vital (cf. JI 1:4; Anchor VI:1 150; Zond 111:948-950; Ford 1975:148 y
cuadro #6). En una de sus fases las langostas se reproducen en los desiertos,
pero pronto no tienen suficiente espacio y alimento, lo cual produce cambios
morfolégicos y de conducta (Anchor VI:1150). Entonces desarrollan alas e
invaden tierras cultivadas, donde se reproducen con una rapidez fenomenal. En
esta etapa migratoria pueden alcanzar un tamafio de dos pulgadas, y sus alas
una extension de entre cuatro y cinco pulgadas. Se movilizan en columnas de
hasta cuatro millas de largo y cien pies de ancho (Barciay 1975:275-276). Con
razén, eran el prototipo més horrendo del terror,*!

Sin embargo, esta plaga va mas all de lo que antes habia sido el “acabose”
en materia de plagas. A estas langostas, reconocidas como el peor de los
azotes, se les imparte también el poder (exousia)*®? de “los escorpiones de la
tierra”(9:3).“ En Palestina habia unas doce variantes de alacrdn, con tamafios

‘9 Si la frase de Ex 10:14, “ni la habrd después”, fuera literal y predictiva, serfa imposible
armonizarla con las langostas de la quinta trompeta, que son cualitativamente peores que las de
Egipto. Esto muestra que la frase es un modismo, equivalente a “el acabose”, como también en Mr
13:19 y Mt 24:21.

“! Ademds de su simbolismo de terror, las langostas a veces simbolizaban la invasién extranjera:
p-ej., Jue 6:5; 7:12; Jer 51:14, 27 (CBI 1694).

%2 En estos pasajes exousia (“se les dio autoridad”) significa el poder de picar como alacranes
(LouwN 37:35; ArndtG 277, “habilidad”, “capacidad”), y el permiso para hacerlo. Beale
(1999:527) llama a estas expresiones una “clatisula de autorizacion” (cf. 6:2-8; 8:2 etc.). Aune
(1998A:527) interpreta exousia mas bien como el respeto o terror que inspiran en la gente.

“* Segtin Beckwith (1967:561), se los describe como “escorpiones de la tierra” simplemente para
contrastarlos con las langostas que surgen del abismo. Alford (1958:640) sugiere que subyace una
distincién entre escorpiones de la tierra y del agua; Charles (1920 [:242) cita escritores antiguos
como Luciano, que distinguen entre escorpiones que caminan (epigeon pezos kai pezon) y
escorpiones que vuelan (enaerion kai pténon). Llama la atencién la abundante referenciaala tierra
en este pasaje (9:1, 3, 4), en contraste con el abismo.

T U
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de entre cuatro y nueve pulgadas (Zond V:297). El a!acrén tiene un par de
fuertes pinzas, como las del cangrejo, y su cola termina en un aguijon que
secreta un veneno que mata los insectos que come (/DB IV:245; Ford 1975
cuadro #7). La langosta no tenia capacidad para danar al ser humano, pero el
escorpién si, con el veneno de su peligrosa cola./Aunque normalmente su
picadura no era fatal para el ser humano, si era la mas dolorosg entre todas,'ya
que encendia todos los nervios y venas por varios dfas. La furia de su mordida
puede captarse por el contraste que presenta el texto: estas langostas se parecen
a caballos y leones (animales grandes), pero su verdadero poder es como el de
del pequefio escorpion. .

. C%llaesco:i)i?’m siempre l1;Ft°,)presenté peligro para el pueblode Dios, hteralme.n,te
en el desierto (Dt 8:15) y simbdlicamente a través de lqs enemigos de lanacién
(Ez 2:6). Ademds, parece que existié un tipo de latigo especialmente cruel
Hamado “el escorpién” (IR 12:11, 14 hb; c.f..2 Mz}c 6:30; /7:1)4 En /ot'ros
pasajes los alacranes son instrumentos del juicio dlvmo;. segin Eclesiastico
39:28-30 los escorpiones estdn entre las cosas que Dios ha creado para
castigo.*** No es nada sorprendente que aqui presten sus pqderes venenosos a
las temibles langostas abismales para juzgar a los impios y llamarlos al
arrepentimiento. o -

Aqui aparece por primera vez en el Apocalipsis otra caracteristica que
volveremos a ver, especialmente, en la sexta trompeta y la bestia. Para los
judios, la mezcolanza de una especic con otra, en este caso de !angosta y
escorpion, era una sefial de la contra-creacion (Ellul 1977:75; Garcia Cordero
1962:104; Gonzélez Ruiz 1987:134). Tales mixturas van contra la voluntad dc?l
Creador y son otro indicio de la desintegracion del cosmos creado y la rebeldia
contra la voluntad de Dios. Segtn Ellul, la falsedad d? tales mezclas muestra
que estas fuerzas actian por cl poder de la mentlra. Las me;clas eran,
propiamente, una caracteristica comtn del paganismo, como, por ejemplo, los
hombres-escorpiones de Gilgamesh, en Babilonia (Charlesvy 11167), y los
famosos centauros (cuerpo de leén con cabeza humana) de la mitologia griega.

iii. Control divino de las langostas (9:4-5a)

Con todo, esta perversa mezcla y estos malignos instrumentos de terror no
escapan del control divino. Este pasaje (9:3-5) se construye alrededog”de t‘res
verbos aoristos* en voz pasiva: “se les dio poder”(9:3), “se les orde;no (9:4),
y “no se les dio permiso para matarlas” (9:5). qu verbos pasivos en el}
Apocalipsis no siempre presuponen que el sujetoes D10§, perz 5el contexto aqui
indica que es Dios quien actiia en estos tres verbos pasivos.

464 L a lista completa incluye vientos, fuego y granizo, hambre y muerte, dientes de fieras,
escorpiones, viboras y espada vengadora. '

%5 Aune (1998A:527) sefiala que el hebreo y el arameo usaban poc(llos verbos pasivos 'y(;q’ue
preferfan mds bien el plural impersonal (“les dieron”, “les ordenar‘on ). Algunos gutoreSJu 1los
evitaban usar ¢l nombre divino, utilizando mds bien verbos pasivos, un plural impersonal o
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Aunque el poder de estas criaturas demonfacas es grande y aterrador, estd
controlado a cada paso. En efecto, las langostas pueden salir de su cércel sélo
porque Dios entrega al 4ngel anénimo la llave y el permiso para abrir el pozo
del abismo (9:1).** Dios da a las langostas el poder y el permiso (exousia) de
picar como alacranes (9:3b), pero también delimita ese poder con una
cuddruple restriccién: les prohibe totalmente dafiar la vegetacién (9:4a), tocar
a cualquiera de los que llevan el sello de Dios (9:4b) o matar alguna de sus
victimas (9:5a); ademds, el tiempo de su actividad se limita a cinco meses (9:5,
10). Es evidente que estas langostas no pueden moverse ni hacer nada sin el
permiso divino. Esto es tanto mds significativo porque ellas tienen su propio
rey, Abadén o Apolién, pero tienen que obedecer al Sefior. Aqui,
especificamente, Cristo es Rey de reyes, incluido el rey del abismo.

A estas langostas exdticas se les prohibe hacer lo que es més natural para
ellas, pues Dios las cred por naturaleza herbivoras. Se les ordena que supriman
su natural apetito por todo lo verde (una especie de milagro digestivo) y se
vuelvan carnivoras y hasta antropéfagas, para que desprecien todo lo vegetal
y metan sus colmillos leoninos en carne humana. Su hibridacién con el alacran
las capacita eficazmente para esta funcidn, para la cual la langosta no esti
dotada. Asf, aunque tienen cuerpo de langosta, tienen apetito de escorpién.*”’

Es irénico que aqui, en contraste con cualquier otra plaga de langostas, la
vegetacion sale totalmente ilesa y la humanidad castigada. La triple
clasificacidn de lo verde (grama, plantas, drboles) significa la totalidad del
reino vegetal (cf. 7:1; 8:7; Bartina 1962:702). No debe causar ningtin problema
la discrepancia entre este texto y 8:7 (primera trompeta), donde dice que “se
quemo... Ia tercera parte de los drboles y toda la hierba verde”. Por el contrario,
ese contraste destaca que con la quinta trompeta, por primera vez, los seres
humanos sufren el castigo de Dios en carne propia.

La tranquilidad con que Juan yuxtapone cosas l6gicamente contradictorias
demuestra otra vez que estas visiones no deben entenderse como
acontecimientos necesariamente literales ni consecutivos.**® Como bien sefiala
Garcia Cordero, y como demuestra la vasta literatura apocaliptica, estas

expresiones como “el cielo” (Jn 3:27, con verbo pasivo) o “desde arriba” (andthen). Juan de
Patmos, sin embargo, emplea “Dios” con toda libertad, sin circunloquios, y por supuesto utiliza
muchos verbos pasivos cuyo sujeto no es Dios. Hay que ver en cada caso si se trata de un “pasivo
de accién divina” o no. ’

“% Generalmente, en la literatura apocaliptica, quienes tienen las llaves del abismo son monstruos
odemonios (cf. 2 En 42.2). En el Apocalipsis, las tiene Dios o Cristo (Ap 1:18). La estrella de 9:1
no tiene la llave sino que la recibe (Garcia Cordero 1962:103). Los demonios de Lc 10:31 le
suplican a Jesis que no los mande al abismo.

“7 Estrictamente, nada indica que cstas langostas atacaban para alimentarse o satisfacer su apetito,
como era el caso de las terribles plagas de langostas; el texto s6lo indica que lo hacen para
obedecer a Dios.

“% Por supuesto, esta afirmacién es estrictamente hermenéutica y en nada disminuye la autoridad
de las Escrituras ni su inspiracién. Debe recordarse que la “ley de la no-contradiccién” no
pertenece a los mandamientos divinos.
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visiones son “cuadros convencionales creados con libertad por el profeta para
expresar ideas teolégicas, y muchas veces prescinde de los anteriores para
resaltar determinados matices doctrinales” (1962:105). En este caso, Juan ha
transformado drasticamente el cuadro tradicional de la plaga de langostas para
sefialar que el juicio divino, después de haber azotado a la naturaleza en todos
los niveles (sexto sello; primera a cuarta trompetas), ahora tocard a los seres
humanos en su propia persona.

Sigue una segunda restriccién al mandato de estas langostas: se les prohibe
picar a los que tienen el sello de Dios (9:4b). A partir del prototipo del éxodo
(ver arriba, 8:6), modelo constante de las trompetas y las copas, esta plaga no
toca al pueblo de Dios, aunque ahora si toque a seres humanos. La frase de 9:4
remite directamente a 7:2-8, donde el pueblo fiel es protegido por “el sello del
Dios vivo” (7:2) contra la anunciada “irade Dios y del Cordero” (6:1 6-17). Por
supuesto, no hay que atribuir a estas langostas ningun discernimiento teoldgico
de los que son seguidores del Cordero y de los que no lo son, ni imaginar que
saben interpretar los signos escritos del sello de Dios y de la marca de la bestia
para respetar uno y castigar el otro. La leccién es, mas bien, teolégica: Dios
también protegerd a los suyos de los agentes demoniacos que vendrdn a
castigar a los impfos.*® Dios protege a los suyos ain més ahora cuando los
azotes toman un carcter mas abiertamente demoniaco.

Otra limitaci6n al poder (exousia) de las langostas es que no se les permite
matar a sus victimas, sino sélo atormentarlas (9:5a). También Dios permitié a
Satands tocar el mismo cuerpo de Job, pero no matarlo (Job 1:6-12;2:1-6; TJob
4.4, 20.3). En efecto, la picadura de escorpién no solfa ser fatal para los seres
humanos, pero era una de las cosas més dolorosas que los mismos podian
sufrir. Por eso se la compara con una tortura tal que las victimas desean morir,
pero “la muerte huye de ellos”(9:6; cf. 6: 16). Precisamente, esto provee a todos
la oportunidad de arrepentirse al fin.

Aunque las langostas tienen prohibido dar muerte a los objetos de su
picadura venenosa, tienen drdenes de “torturarlos (basanizd) durante cinco
meses” con una tortura (basanismos) semejante a la tortura (basanismos) de
una picadura de escorpion, tanto que la gente deseara morir (9:5-6). La NIV
traduce bien el verbo basanizé como “torturar” (LouwN 38: 13).4”° Aunque en
otros contextos basanizé podia significar sufrimiento intenso (Mt 14:24; Mr
5:7), consternacién moral (2P 2:8), opresién demoniaca (Mr 8:6, cf. 8:29) o
dolores de parto (Ap 12:2), llegé a significar, cominmente, “tortura” (Sab
2:19; 16:1, 4-5). Los dos testigos “habian atormentado (ebasanisan, 11:10) a
los moradores de la tierra”, privandoles de agua y quemandolos vivos (11:5-6).
En algunos papiros este verbo describe la tortura de esclavos o presos

4 Algunos autores (Beale 1999:496; Michaels 1997:124) relacionan este pasaje con Lc 10:19-20,
donde Cristo dice a sus discipulos: “Les he dado autoridad (exousia) a ustedes para pisotear
serpientes y escorpiones (cf. Gn 3:15) y vencer todo el poder (dunamin) del enemigo; nada les
podra hacer dafio” porque “... sus nombres estan escritos en el cielo”.

470 Plinjo describe la picadura del escorpién como una muerte por tortura lenta (HistNat 11.86-89).
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(Moultor} y_Milli gan 1997:104); en los escritos macabeos se refiere a la tortura
de los martires judfos (2 Mac 7:13; 4 Mac 4:26; 5:5 y ms de 40 veces; Coenen
IY:299—301; NIDNTT 111:856; Kittel 1:561-563), mientras que e’n textos
cristianos se aplica a los mdrtires cristianos (Cor 6.1; 2 Clem 17.7; HistEcl
5.1.20, 24; MartPol 2.3). En el Nuevo Testamento basanizd describé también
los tormentos de la condenaci6n eterna (Ap 14:10-11; 20: 10). Definitivamente

estas langostas eran verdaderas expertas en la tortura. ’

Jugn plgsma, en un distico poético en paralelismo antitético, la profunda
angustia existencial que provoca esta tortura:*”!

En aquellos dias*’? la gente buscar4 la muerte,
pero no dard con ella;

anhelaran vehementemente morir,
pero la muerte se ird huyendo de ellos.

La traduccién de Eugene Peterson (1993) capta toda la desesperacién que
produce esta plaga en los impios: “Cuando esto ocurra van a preferir la muerte
a esa tortura, buscardn maneras de matarse pero no lo lograran, pues la muerte
se habfé escondido”. Tanto los verbos de deseo (zéted y epithumed) como las
expresiones de negacién (ou mé, doble negativo: “nunca jamas”) dan al texto la
méxima fuerza enfética. Los abruptos cambios de tiempos verbales, primero del
aoristo (9:1-5) al futuro (9:6abc), y luego, inexplicablemente, al pres’ente (feugei
se fuga, se va corriendo, 9:6d) producen un efecto de choque que casi obliga af
oyentfa a prestar atencién y vivir el drama y dolor de estos infortunados

Férmulas similares, como expresién del colmo absoluto del descoxisuelo
aparecen frecuentemente en la literatura antigua (Jer 8:1-3; Os 10:8; Job 3'21j
6:9;7:15; cf. IR 19:1-5).*” El poeta latino Cornelio Galo (66-26 a.C’.) expr.es(;
un sentimiento similar: “Peor que cualquier herida es el deseo de morirse y no
poder hacerlo” (Barclay 1975:278).*" Un targum* a Jeremias 8:3 anuncia que
en 1(15 tiempos escatoldgicos “la gente se deleitard en la muerte mas que en la
v1§ia (Beale 1999:502). Tres pasajes de los Ordculos Sibilinos repiten un
mismo refrdn: “Y llamardn hermosa a la muerte, que les huir4, pues ya ni la

471 3

A}J’ne (1998A:‘5.3l);.1,3amna (1962:702) lo llama “un distico de factura semitica” y sefiala
:?Zmblen la personificacion de la Muerte, que aparece eludiendo a la gente.

Aq’ux aquellos gia,s” se refiere especificamente a los cinco meses de la quinta trompeta, no
is}pemﬁcameme al “dfa del Sefior” en sentido escatolégico, o al fin del tiempo. ,
) ﬁob;e este tema ver también Soren Kierkegaard, La enfermedad mortal (1849), donde define
dae en erm.e,dad para la muerte” (Jn 11:4) como angustia y afirma que “el tormento de
] sespe:acnon es plremsamentc esto: no poder morir. Cuando el tormento es tan insoportable que
a muerte parece la dnica esperanza, la desesperacién es el ir”
(onisohas P desconsuelo de no poder morir
474 P .

Cf. Ovidio (/bis 123-124): “Que tengas razones mas que suficientes para morir, sin los medios

de hacerlo; que tu vida t i ”(ci
fora 11243)? atengaque eYltar la muerte que anhela” (citado en Aune 1998A:531; Charles
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muerte ni la noche les Hevarin el descanso” (OrSib 2.307-308; 8.353-354; f.
13.116-118).*” Segiin el Apocalipsis de Elfas, cuando el Anticristo esté por
llegar “muchos desearan morir en aquellos dfas, pero la muerte huird y los
dejard. En aquellos dfas, subirdn a las rocas y se lanzardn, diciendo, caigan
sobre nosotros. Sin embargo, no morirdn” (ApElias 2.5, 32-33).47

Este pasaje presenta una serie de contrastes muy paraddjicos. Las langostas,
que siempre comen vegetales, ahora los desprecian, pero saborean la carne
humana. ;Cémo desea esa gente lo que antes tanto temia: que las langostas
devoren lo verde en vez de picarla a ella! Sin embargo, estas langostas
tampoco torturan a todos, sino sé6lo a los que no tienen un cierto sello de
identificacién. ;Qué resentimiento causa en los no sellados esa forma de
discriminacion!*”’ Ademds, la gente que normalmente teme la muerte y trata
de escaparse de ella, ahora la busca: la muerte ya no es un temor sino una
tentacion. Sin embargo, la muerte que todos los seres humanos viven eludiendo
ahora les elude a ellos. Lo que podria haber sido un alivio para su tortura
resulta en el acabose del refinamiento de la misma: sufrir y querer morir, pero
no poder concretarlo.

La altima restriccién del permiso dado a las langostas es que sélo pueden
perseguir a sus victimas durante cinco meses (9:5, 10). Asf, mientras a las otras
trompetas se las limita por su proporcién (un tercio: 8:7-12; 9:15, 18), a esta
plaga de langostas se la limita por su duracién (cinco meses). Las torturas son
intensas, pero no escapan del control de Dios, quien a su tiempo les pone coto.
Es mejor entender los “cinco meses” como un niimero redondo para expresar
“un breve tiempo”.*’* Como nimero irregular, fuera de serie (cf. “diez dfas”,
2:10; *“‘tres afios y medio”, Dn 7:25), sugiere la anomalia que siempre
acompaiia el pecado e impide que éste llegue a su plenitud (como doce meses
o siete afios, respectivamente). La plaga azota cinco meses, pero durante la
mayor parte del afio (siete meses) la gracia de Dios frena las consecuencias de
la maldad. Aunque la duracién es anormalmente larga para una plaga de
langostas, no pasa de ser de “unos pocos meses”’.

La gran mayoria de los comentaristas, siguiendo una sugerencia de R. H.
Charles (1920 1:243), interpretan los cinco meses como la duracién de la vida
de las langostas, sin presentar evidencias de tal creencia en la antigiiedad. En

*" Es posible que estos pasajes dependan de Ap 9:6 (Beale 199:498).

476 Sobre la fecha de ApElias (quizi mediados del siglo 3 d.C.), sus problemas histéricos y los
nuevos textos del papiro Chester Beatty, ver Charlesw 1:721-730). Probablemente, ApElias se
deriva de un escrito judio egipcio del siglo 1 a.C. (Charlesw 1981:95).

"7 Sefialamos estos contrastes y anomalias tanto para entrar mds a fondo en el drama del texto
€omo para mostrar que la intericion del pasaje no era estrictamente literal.

* Entre los muchos ejemplos de “cinco” con el probable sentido de “unos cuantos”, Aune
(1998A:530)y Swete (1951:117) citan 1Co 14:19 (cinco palabras); Lv 26:8:1s 30:17; Lc 12:6, 52.
Cf. NIDNTT 11:689-690; StrB 111:461-462 (incluye ejemplos rabinicos). 3 Enoc, texto mistico del
siglo 5 0 6, afirma que, cuando Jerusalén fue destruida por los romanos, los cinco dedos dc la
mano derecha de Dios lloraron, y salieron cinco rios que causaron cinco temblores en la tierra

LIy

(48A.4). Cf. los modismos del castellano: “le dije cuatro cosas”, “éramos cuatro gatos”.
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efecto, hay langostas que viven hasta diecisiete afios. Otros especulan que los
cinco meses podrian referirse a la temporada de actividad de estos insectos,
desde la primavera hasta fines del verano (época calurosa). Sin embargo, éstas
no son langostas normales, sujetas a esas condiciones. Ademds, las plagas no
dqraban mds de unos dias, hasta que las voladoras salfan para nuevos pastos,
mientras que este azote demoniaco dura todo el periodo de los cinco meses.
Por eso, es mejor entender esa referencia temporal en sentido simbélico para
encontrar, mds bien, su significado teolégico.*”

Los cinco meses sobre los doce del afio (5/12) son casi iguales a las terceras
partes (4/12) caracteristicas de las demds trompetas. San Agustin observé que
el castigo no llega a medio afio, y deja siete meses “de gracia divina” en que los
impfos pueden arrepentirse (Ellul 1977:76; Rist 1957:433; Kiddle 1940:157).
Nuevamente podemos ver aqui un simbolismo matematico de la gracia de Dios,
que da a los rebeldes mucho tiempo y motivos para arrepentirse.,

DIOS NO ES TORTURADOR

A primera vista, y tomado al pie de la letra, este relato plantea
agudos problemas de indole ética. ¢Es Dios un torturador? sNo es
una discriminacién antiética atormentar a unos y dejar a otros
totalmente ilesos? ;Qué tipo de Dios harfa eso? ;C6mo se sentirfan
los cristianos ante el agudisimo sufrimiento de sus projimos? ;Cual
serfa la actitud cristiana y evangélica bajo tales circunstancias?
Puesto que los cristianos son los dnicos que gozan de buena salud,
¢no deberian organizar un “comité de emergencia”, una ONG,
para aliviar el dolor ajeno? Pero, entonces, ;no estarian actuando
en contra de la voluntad de Dios?

Las primeras impresiones pueden engafiar, y ciertas lecturas
“literalistas” pueden distorsionar un texto, *® Quiza aqui sentimos
mas agudamente que en cualquier otro pasaje el problema de
“cémo interpretar pasajes tan chocantes” (ver introduccion a 8:7).
Debemos recordar que estas son visiones que Juan vio Yy no
necesariamente vaticinios de acontecimientos futuros. Los verbos

™ Otros relacionan los cinco meses con los ciento cincuenta dfas del diluvio (Gn 7:24; Swete,
Beaslcy-Murray), con los signos del zodfaco entre Escorpio y Piscis (Malina, Farrer), o con los
cmco meses del sitio Jerusalén bajo Florus (Giet, Gonzélez Ruiz, Gorgulho y Anderson).

** Hemos sefialado antes que si este pasaje y Ex 10:14 se consideran de manera literal, entonces
uno de los dos pasajes estarfa equivocado. Cf. Joel 2:2 NVI.

——
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en pasado se refieren al momento en que Juan vio las visiones; no
son verbos en futuro que pretenden predecir literalmente sucesos
venideros. Su sentido basico es teolégico, sobre la realidad y el
significado del juicio divino.

Hay un dato curioso en este relato. Estas temibles langostas,
que han salido del pozo del abismo, atacan a su propia gente y no
a los enemigos de su rey, los seguidores del Cordero. Justamente
los que han optado por entregarse al diablo son atormentados por
los agentes del mismo. No pueden atacar a los fieles que estan
sellados, porque, sin quererlo, estan realizando el justo juicio de
Dios y del Cordero (6:17). Sin embargo, no es Dios mismo ni sus
dngeles del cielo quienes administran este doloroso castigo a los
impios, sino los propios aliados de éstos Gltimos, quienes suben
del pozo del abismo. De esa manera, la maldad se autodestruye,
como, en efecto, pasa en la vida humana. El pecado suele incluir
su propio castigo.

Podemos notar también, particularmente con esta trompeta, que
Dios permite estos azotes para llamar a los injustos a arrepentirse.
Dios castiga a los malos con su propio mal, para que dejen el mal.
Los juicios de Dios son la severidad de su amor y su paciencia.

Aun cuando fos mismos términos de este pasaje se refieren
también al castigo eterno, estariamos muy equivocados si
imaginaramos que Dios mismo se dedicard a atormentar
eternamente a los perdidos. Las descripciones del castigo eterno
(lago de fuego, segunda muerte) tienen mucho de simbdlicas vy,
tomadas literalmente, resultan contradictorias (fuego, pero frio y
entinieblas; gusanos que no mueren, etc.). Como han mostrado C.
S. Lewis y otros, los que estan bajo condena eterna lo estan por su
propia decision, porque asi fo han querido y serian miserables si
estuvieran con los fieles en presencia de Dios. En el fondo, aqui
también es su propio pecado el que les juzga y castiga con un
remordimiento insoportable.*®

“81 Ver Stam 1999B, capitulo 4: “El juicio final”.
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PARA LOS CRISTIANOS LA MUERTE NO ES ESCAPE
DEL DOLOR SINO INVITACION A LA VIDA

En nuestro pasaje, hay una doble fuga muy paradgjica: los impios
quieren huir de su tortura por medio de la muerte, pero la muerte
huye de ellos. Ellos huyen de la vida hacia la muerte, como escape,
pero la Muerte (personificada) se niega a jugar ese papel de ofrecer
un alivio “escapista”. En tal caso, la negacion de la muerte no
significa un alivio, como seria normal (jse escapé de la muerte!) sino
el colmo de la tortura (jla muerte se escapé de ellos!)

Es cierto que muchas veces en la vida, aun para las personas
mds santas y cristianas, el dolor de una enfermedad prolongada
puede volverse tan insoportable que fallecer es un alivio. Sin
embargo, para esas personas, como cristianas, la muerte es mucho
mas; es “partir y estar con Cristo, que es muchisimo mejor” (Fil
1:23). Morir es ir al encuentro de Aquel a quien amamos sin
haberlo visto (1P 1:8).

En este pasaje de contrastes y paradojas tenemos el contraste
mas grande de todos. Los impios buscan la muerte porque ya no
soportan mas la vida y el castigo (9:6). Pablo también desea morir,
pero para estar con Cristo. Los impios anhelan la muerte como un
escape que se escapa de ellos. Los cristianos esperamos la muerte
como una invitacién que llama a una nueva y mejor vida, la

consumacion y coronacién de la vida temporal:

CUANDO ME LLAMES

Concédeme, Sefior, cuando me Ilames,
que la obra esté hecha:
la obra que es tu obra
y que me diste que yo hiciera.

Pero también, Sefior, cuando me llames
concédeme que todavia tenga
firme el paso, la vista despejada.
Yy puesta adn la mano en la mancera.

’
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Yo sé muy bien que cuando al cabo falte
mi mano aqui, tu sabia Providencia
otras manos dar4, para que siga

. . 482
sin detenerse nunca nuestra siembra.

iv. La descripcion de las langostas (9:7-10)

Estos versiculos representan la descripcién mds detallada del Apocalipsis,
exceptuando la del Hijo del hombre, en 1:13-16. Tal descripcidn tiene claros
antecedentes veterotestamentarios, sobre todo en Joel 1-2 (cf. Job 39:19-25 y
Jer 51:27). Por eso mismo, lo mds interesante e importante de este pasaje lo
encontraremos en los cambios que Juan introduce en esos simbolismos
tradicionales. Este pasaje usa las particulas de comparacién (“como”,
“semejante”, etc.) mds que cualquierotro sector del libro, en parte porque sigue
las fuentes veterotestamentarias y en parte porque desea comunicar un sentido
de misterio mediante fa hipérbole. Juan, con su tremendo poder de descripcion,
dibuja un cuadro que va mds alld de las posibilidades de imaginar
visualmente.*®

Ryrie (1968:63) observa que Juan ofrece aqui una descripcién de las
langostas tomando ocho aspectos y procediendo de la cabeza hacia la cola.
Como siempre, Juan apela fuertemente a los sentidos de percepcién. Primero,
caracteriza la figura total de las langostas como caballos de guerra (9:7a);
luego, sigue con cinco detalles también visuales: coronas, rostro, cabello,
dientes y coraza (9:7b-9a); después presenta un detalle auditivo (sonido de
muchos carros, 9:9b), y, finalmente, uno visual y sensorial (cola; tortura y
dolor, 9:10). Bien advierten Fee y Stuart acerca de no buscar un sentido
especifico para cada detalle sino captar y sentir el impacto del cuadro en su
conjunto (1985:209; Fee 1983:43).4%

Es posible que haya alguna tradicion oriental detras de esta descripcidn, o,
por lo menos, de ciertos detalles de la misma. Beasley-Murray (1974:162) cita
a un beduino que en 1772 describia la langosta como sigue: cabeza de caballo,
pecho de ledn, pies de camello, cuerpo de culebra, cola de escorpién y antenas

2 Poema de Gonzalo Bdez Camargo.

3 Beasley-Murray (1974:162) llama a estos versiculos “una pintura verbal que deja palido a
Picasso”. Mounce (1998:189) y otros han sefialado que los detalles de esta descripcidn presuponen
un tamafio muy grande para las pequefias langostas; si no, el cuadro resulta ridiculo.

484 “Toda la visi6n significa algo; los detalles (1) tienen un efecto dramatico (6:12-14) o (2) afiaden
algo al cuadro general para que los lectores no se equivoquen en los puntos de referencia (9:7-11).
[Ciertos detalles...] probablemente no ‘signifiquen’ nada. Sencillamente, harian que la visién
total... fuera mas impresionante. Asi pues, en 9:7-11, las langostas con coronas de oro, rostro
humano y cabello largo como el de las mujeres, ayudan a llenar el cuadro, de modo que los
lectores originales no podrian equivocarse en el significado de la imagen que se presentaba: las
hordas bérbaras en las fronteras del Imperio Romano” (Fee-Stuart 1985:209).

I
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como el cabello de una muchacha. Lohmeyer cita un poema drabe de la edad
media que es parecido (1953:205). Ladd (1978:118) y Kiddle (1940:158) citan
proverbios casi idénticos. Salguero (1965:402) ve el significado central en el
extraordinario poder de estas dafiinas langostas: “La rapidez del caballo, la
sagacidad del hombre, el atractivo de la mujer, la fuerza del leén, la voracidad
de la langosta y el veneno del escorpién”. En todo caso, el significado estd en
el conjunto simbdlico, no en los detalles especificos.

La mayorfa de estas caracteristicas descriptivas son tradicionales y no
necesitan mas comentario, pero tres son originales de Juan: las coronas, el
rostro humano y el cabello de mujer.*® Con la mencién de las coronas, Juan
plantea un simbolismo dentro de otro simbolismo, dificil de concebir sin
sospechar un-toque de humor en el autor: las langostas parecen caballos (una
figura muy familiar, facilmente manejable), y los caballos llevan en la cabeza
“algo que parecfa una corona de oro” (9:7), jun simbolismo mucho mds
exdtico! La frase hace recordar las coronas de oro que llevan los veinticuatro
ancianos de 4:4; ocurre de nuevo en 14:14, donde alguien “semejante al Hijo
de hombre” tiene una corona de oro. Este detalle curioso, poco natural para una
descripcion de langostas, probablemente quiere sugerir “victoria” del enjambre
de langostas como ejército irresistible.

Tampoco aparecen antecedentes intertexuales de la imagen de los caballos
(o langostas) con rostro humano (9:7). De este detalle algunos infieren la
astucia o la inteligencia de las langostas, pero ninguna aplicacién de esa indole
tiene base en el texto. Ladd (1978:118) lo considera mds bien un detalle para
dar al cuadro un aspecto terrorifico todavia mayor. En la totalidad de la figura
(cabeza de caballo, colmillos de ledn), el rostro humano parece grotescamente
fuera de lugar. Es especialmente chocante el elemento de mezcolanza, muy
repugnante para los judios. Cuanto mds elementos haya en el cuadro, y cuanto
més diversos y contradictorios, mas horripilante resulta.

Es posible que este rostro represente la falsa apariencia de humanidad del
mal, igual que la “buena cara” de la segunda bestia es un simulacro engafioso
de cordero (13:11). El Anticristo (para usar un término que nunca aparece en
el Apocalipsis) es no sélo un enemigo de Cristo sino también una parodia del
Cordero, un seudo-Cristo. Contreras (1990:193) interpreta este detalle como
una ironfa. En efecto, el mal es inhumano y deshumanizador. Su humanidad,
y su identificacién con lo humano, es refutada por los colmillos feroces que
lleva ese mismo rostro engafiosamente humano. Sweet (1979:169), apelando
al paralelo con 14:14, contrasta esta falsa humanidad con la auténtica
humanidad del Encarnado (cf. Charlier 1993 1:203).

*% Los esfuerzos de Charles (1920 1:244) y muchos otros por relacionar estas descripciones con
aspectos de la apariencia fisica de las langostas son, en general, forzados, y no toman en cuenta
el cardcter demoniaco de estas criaturas (en contraste con las langostas de Joel 1-2). Cf. Beckwith
1967:562. )
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El detalle mas curioso y mas dificil de explicar es la frase “su crin parecia
cabello de mujer” (9:8; eijon trijas hés trijas gunaikdn: “Tenian cabellos como
cabellos de mujeres™).*¢ Si el mismo fuera sélo decorativo, para aumentar el
terror del cuadro, serfa dificil imaginar por qué Juan lo escogi6. Es posible que
sea una descripcion muy alegdrica de la crin del caballo, como han interpretado
los traductores de la NVIL.*’ Otros ven una comparacién con las antenas de la
langosta, como en los proverbios drabes medievales, aunque la similitud es
poco evidente. Otros suponen una referencia a los partos, que llevaban el pelo
largo (Swete, Milligan), a los barbaros en general (Ladd, Bartina, Salguero),
o alas imagenes fantasticas de demonios (Wikenhauser). Rowland (1998:631)
ve una alusién al frenesi de ciertos rituales manicos. Aune (1998A:532)
menciona la orden de no peinarse dirigida a los leprosos (Lv 13:45), el cabello
de las mujeres acusadas de adulterio (Nm 5:18), y el cabello despeinado de
aquellos que estdn de luto (Lv 10:6; 21:10). Ford (1975:151) y Mounce
(1998:189) interpretan el cabello largo como simbolo de fuerza y vitalidad,
como en los casos de Sansén y Absalén. De todos modos, es poco probable
que tuviera que ver con alguna supuesta caracteristica femenina, como belleza,
seduccién o flojera.

v. El dngel del abismo, rey de las langostas (9:11)

Este versiculo afirma que (1) hay un “dngel del abismo”, (2) rey de las
langostas,*®® (3) cuyo nombre es Abadén o (4), en griego, Apolién. Juan
introduce el titulo “‘el dngel del abismo” (ton aggelon tés abussou, 9:11) con
el articulo definido, lo cual sugiere que ya era conocido por los lectores (Aune
1998A:534). Sin embargo, la frase no tiene paralelos ni en la Biblia ni en la
literatura apocaliptica.*® Sin embargo, significativamente, aparece en los rotlos
de Qumrén y algunos escritos rabinicos. Una maldicién litirgica contra Satanas
(4Q286.7) reza asi: “Maldito seas, dngel de perdicidn [del abismo] y espiritu

6 Un origen remotamente posible para esta referencia al cabello de mujer podria ser la frase de
J1 1:6 (omitida en Ap 9:7-9): “Dientes de leén, colmillos de leona”; ApSof (¢ siglo 1 a.C.-1d.C.?)
dice de Satands que “su cabello era largo y suelto como el de una leona. Sus dientes estaban fuera
de su boca como los de un 0so. Su cabello era largo y suelto como el de una mujer” (6:8, 17; cf.
4:4; TSal 13.1, “cabello suelto” de un demonio).

“7 Thompson (1998:119) cita una frase de Jimblico que dice que en la procesion de los reyes de
Babilonia “las colas de los caballos estaban trenzadas como cabello de mujer”.

8 | a aparente contradicci6n con Pr 30:27 (“las langostas, que no tienen rey”’) es un problema que
surge sélo de una lectura excesivamente literal de ambos textos. El pasaje sapiencial destaca la
admirable disciplina de las langostas: sin tener un rey, marchan en perfecta formacién (Pr 6:7 dice
casi lo mismo de las hormigas). En cambio, Ap 9:11 sefiala que las fuerzas de maldad,
simbolizadas por las langostas, estdn bien organizadas.

9 En Martirio de Isaias 10:8, Dios ordena a Cristo: “Descenderds por... el mundo hasta el angel
que estd en el she’ol, pero no irds hasta la perdicion” [Abadén]. Sin embargo, esta parte del libro
(caps. 6- 11, “Visién de Isafas”) es del siglo 2 d.C.. La curiosa lectura variante de Am 7:1 Lxx
describe un enjambre de langostas con “‘una oruga, ¢l rey Gog”.
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de destruccién [ wbaddon]” (Vermes 1995:185). El libro de los himnos (1QH,
Hodayoth) asocia frecuentemente el abismo (o she %l) y el Abadén (p.ej. IQH
3; Vermes 1995:197-199).*° Por otra parte, Beale (1999:502) documenta el
término “‘principe de Gehinnon™ en algunos escritos rabinicos (b.Arakhim 15"
b.Sanh 52% cf. Shabb 55" y 89%).

Dos veces antes el Apocalipsis ha dado nombre al referente de este
simbolismo: los jinetes del caballo amarillo se llaman Muerte y Hades (6:8),
y la estrella de 8:11 se llama Amargura (Ajenjo). Cada vez el nombre indica
la fuerza malévola y destructora de su referente. El nombre en hebreo, dentro
de un libro escrito en griego, da mayor solemnidad y misterio a Ia expresi6n,
lo cual aumenta por ser un nombre criptico en un segundo idioma. A la vez, es
posible que el mismo hecho de mencionar estos nombres indique que los
mif;}los estdn bajo el control de quien los nombra (Peterson 1988:99; cf. Gn
D).

El nombre “Abadén” es un término hebreo que significa “destruccién” (cf.
el verbo ubad, “destruir’). En hebreo es un sustantivo fenienino, que en la Lxx
se traduce por la palabra neutra apédleia (“destruccién”, Job 26:6; 28:22; Pr
15:11; ¢f. Mt 7:13; Ap 17:8, 11). Sin embargo, aquf el término hebreo entra en
el griego de 9:11 como masculino (ArndtG 1), siguiendo, sin duda, la
personificacion ya iniciada en el Antiguo Testamento (Job 28:22; Pr 27:20).%2
Con este cambio de género Juan parece insinuar un carécter personal, perverso,
de la maldad (Michaels 1997:127).

En el Antiguo Testamento ubbadon ocurre seis veces, inicamente en libros
poéticos y siempre (excepto Job 31:12) en paralelismo o junto con she %I (Job
26:6; Sal 88:11; Pr 15:11; 27:20) o mavet (“muerte”, Job 28:22).% En el
Nuevo Testamento, apdleia (neutro: “destruccion’; cf. verbo apollumi),
traduccion griega de la palabra hebrea, significa siempre, con una sola
excepcion (Mr 14:4; Mt 26:8 “este desperdicio de perfume”),** “perdicién”
(1Ti 6.9; Mt 7:13; Fil 1:28; 3:19; Heb 10:39; 2P 2:1, 3; 3:7, 16). Jests llama
aJudas “el hijo de perdicién” (Jn 17:12, “aquel que naci6 para perderse” NVI),
y 2 Tesalonicenses 2:3 describe al anticristo usando la misma frase griega (“el
destructor por naturaleza”).

“® Aqui “Abadén” puede ser simplemente sinénimo de she bl o puede estar personificado como
en Job 28:22 (cf. 26:6; Pr27:20), Ap 9:11 y el binomio “la muerte y el Hades” (Ap 1:18; 6:8, etc.).
' Aune (1998A:533) menciona al respecto la importancia, en los papiros magicos, de pronunciar
en el idioma requerido todos los nombres de los seres sobrenaturales.

“? Este titulo entré también en literatura latinoamericana con la novela de Ernesto Sabato, Abadon,
el exterminador, de 1974.

7 Esta yuxtaposicién se estrecha atin mds en el Apocalipsis, donde “Muerte” y “Hades”
(personificados) aparecen como parcja (1:18; 6:8; 20:13-14).

“*El verbo apollumi se aplica a la oveja, la moneda y el hijo perdido (Lc 15:4, 6, 8,9, 24), pero
el sustantivo apédleia nunca tiene ese sentido en el Nuevo Testamento. En 1Co 10:10 los términos
griegos son distintos y se refieren al dngel de Ex 12:23 y Heb 11:28.
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En un pasaje clave del Apocalipsis, 17:7-11, el término apdleia juega un
papel crucial. La bestia “estd a punto de subir del abismo [cf. 9:1], pero va
rumbo a la destruccién” (apdleia, cf. Apolién). El octavo rey también “va
rumbo a la destruccion” (17:11). Puesto que esa palabra gricga era la Unica
traduccion de “Abaddén” en la Lxx, surge una clara relacién entre este “rey de
las langostas™ Hlamado “Abadén” y “la bestia que sube del abismo™ (11:7;
Thompson 1990:79). Ademds, puesto que Abadén es “el destructor” por
definicion y por naturaleza, aqui Juan nos prepara, paraddjicamente, para el
anuncio de que el Sefior va a “destruir a los que destruyen la tierra” (11:18).
iEl Reino de Dios significa “el destructor destruido, el exterminador
exterminado” para siempre! De nuevo, Juan enlaza bien sus pasajes y nos
prepara para las ensefianzas que seguirdn después.*”

Juan subraya la importancia de este personaje al dar su nombre en dos
idiomas. Asi como hace completa la personificacién del antiguo “Abadén”,
convirtiéndolo, en su texto griego, en un nombre personal (masculino), asf
también cambia el neutro de su equivalente griego (apdleia) por una forma
masculina muy original: Apolludén. Obviamente, este término se relaciona con
el verbo griego apollumi (destruir), asf como en hebreo Abadén deriva del
verbo Zbad (“destruir”).*® Por ambos titulos, este “dngel” (jqué angel!) sale
como “el Destructor” en toda la esencia de su ser.*”

Es posible que Juan haya tenido otra intencién al inventar esta forma
peculiar de titulo, ya que la misma se parece mucho al nombre del dios griego
Apolos (en griego, Apolldn). Asi, este titulo, Apolludn, logra mantener a la vez
una relacién con el verbo “destruir” (apolud) y una clara semejanza con el
nombre “Apolos”. Este dios era considerado como el dios de la destruccion
(NIDNNT 1:464),*® de pestilencias y muerte, y, entre muchas otras cosas, el
creador de las langostas, aquel que podria quitarlas para proteger las siembras
(Kittel 1:397; Anchor 1:302).*° En todo esto hay muchas semejanzas con la
quinta trompeta.

La alusién a Apolos en este pasaje no pasa de ser una hipétesis interesante,
mientras que las raices en las Escrituras hebreas son indiscutibles. Sin

5 Thompson (1990:79) también relaciona esta quinta trompeta (“el rey de las langostas™) con la
quinta copa, que se derrama sobre el trono de la bestia (16:10).

4% probablemente, Juan tomé este nombre del participio presente activo de apollud, forma extra-
biblica del verbo apollumi. La forma apolluén no aparece en los léxicos de griego cldsico o
biblico, excepto para este texto. Como nuevo, el titulo aparece sin articulo en el griego.

7 En El Peregrino, de Juan Bunyan, Apolién tiene escamas como un pez, alas como un dragén,
pies como un 0so, y de sus entrafias salen fuego y humo. Bunyan ha trasladado a Apolién las
caracterfsticas de las langostas y caballos de 9:18, ademis de otras de su propia imaginacion.

4% Esta relacion parece mds probable porque muchos autores antiguos, de Esquilo en adelante,
derivaban el nombre “Apolos” también del verbo apollunai (forma cldsica de apollumi; Aune
1998A:535).

9 Segiin Charles (1920 1:246), entre los simbolos del culto a Apolos estaban la langosta, el ratén,
y la lagartija.
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embargo, hay buenas razones para sospechar una intencién politica detrds de
este lenguaje de Juan de Patmos. En Accio (31 a.C.), Octavio derroté a
Antonio en nombre de Apolos, a quien construyé un templo en Roma (Ford
1975:152; Kittel I:397). Después, ya como emperador César Augusto, Octavio
se llamaba a sf mismo hijo de Apolos y se crefa bajo su proteccién (Rist
1957:434). Apolos fue considerado el dios del Imperio Romano desde sus
inicios (Kittel 1:397). Nerdn, Caligula y Domiciano también eran devotos de
Apolos, de quien Domiciano se crefa una encarnacion (Anchor 1:302; Beasley-
Murray 1974:162). En efecto, a Domiciano le encantaba llamarse “Apolos”
(Beale 1999:503).

Con todo este trasfondo, y tomando en cuenta el consecuente anti-
imperialismo del Apocalipsis, es i6gico sospechar que la peculiar traduccién
de este nombre trae una fuerte carga politica que aparecerd de nuevo en los
capitulos 12-13: el emperador, a quien muchos adoran como Apolos, es més
bien un demonio del abismo y un destructor de la tierra. Aqui, con ironfa fina
y sutil, Juan invierte las pretensiones divinas del emperador en su propio
desenmascaramiento. Su verdadero nombre es Apolién, que en hebreo es
Abadén, “el Destructor”.

DIOS CONSTRUYE, EL PECADO DESTRUYE

i"El destructor”! jQué nombre mas dolorosamente apropiado
para el anti-Dios de esta visién!

Nuestro Dios es por esencia el Creador, y es celebrado como
tal en la liturgia inicial de este libro (Ap 4-5). Dios es constructor,
el divino artista de quien canta la Misa Campesina Nicaragiiense,
en el mas puro acento pinolero:

Creo, Sefor, firmemente
que de tu prédiga mente
todo este mundo nacio.
Que de tu mano de artista,
de pintor primitivista,
la belleza florecié:
las estrellas y la luna,
las casitas, las lagunas,
los barquitos navegando
sobre el rio rumbo al mar,
los inmensos cafetales,
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los blancos algodonales,
y los bosques mutilados
por el hacha criminal.
Creo en vos,
arquitecto, ingeniero,
artesano, carpintero,
albafiil y armador.
Creo en vos,
constructor del pensamiento,
de la musica y el viento,
de la paz y del amor.

Cuando Dios nos creé a su imagen y semejanza compartié con
nosotros su creatividad, nos hizo constructores junto con él. Nos
hizo constructores de familias, de sociedades y de culturas. Por su
imagen pintamos cuadros, escribimos poemas y novelas, creamos
canticos y hacemos musica. Porque somos su imagen sofiamos
suefios. Por su Espiritu la belleza florece también, en mil formas,
de nuestras manos; el Espiritu capacita a hombres y mujeres para
tallar muebles, coser hermosas vestiduras y mezclar aromas
fragantes (Ex 28:3; 31:3-6; 35:31-36:2). Por su imagen cultivamos
la tierra, cuidamos los arboles y los animales, construimos casas
y ordenamos humanamente nuestra vida.

Pero el pecado entré en la historia con su fuerza de
destruccion. El pecado destruye la sanidad interior de las personas,
destruye familias, corrompe gobiernos y fomenta guerras, destruye
civilizaciones enteras. Asi como es propio de Dios crear y
construir, lo propio de Abadén es destruir. El es la anticreacion.
Este “Destructor” esta siempre presente en todo lo que es
destructivo, aunque pocas veces reconocemos su presencia y
algunas veces nosotros mismos servimos a sus funestos propésitos.
Su dltima encarnacién sera “el hijo de destruccion”, el hombre de
perdicion de 2 Tesalonicenses 2:3.

Sin embargo, Abadén no puede contra Dios; en ningln
momento se escapa del control divino. Y un dia el Cordero que
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fue “destruido” por ese enemigo, pero resucité vencedor, volvera
para “destruir a los que destruyen la tierra” (11:18). El Reino de
Dios significa “destructor destruido”, “exterminador extermina-
do”, para siempre. Por eso se le llama “nueva creacion”, es decir,
una primavera sin fin de creatividad divina y humana.

vi. Transicion al segundo ;Ay! (9:12)

Terminado el primer jAy! (quinta trompeta), podriamos esperar que a
continuacién se tocara la sexta trompeta. Sin embargo, en vez de escuchar la
esperada trompeta, volvemos a escuchar la grave amenaza del dguila (cf. 8:13).
Volver a citar esa amonestacién acentia de nuevo la importancia especial de
las tres dltimas trompetas. El texto incluye algo de misterio porque no sabemos
de quién es la voz que se oye: ;del dguila? ;de Juan? ;de Dios? El primer ;Ay!
fue por cierto espantoso, pero apenas ha comenzado el juicio divino. De esta
manera, Juan va apuntando la fuerza dramitica hacia la sexta trompeta y, atn
mis, la séptima (que serd una gran sorpresa).

b. Segundo jAy! (sexta trompeta):
caballos dragones (9:13-21)

®Toco el sexto angel su trompeta, y oi una voz que salia de
entre los cuernos del altar de oro que esta delante de Dios. '“A
este angel que tenia la trompeta, la voz le dijo: «Suelta a los cuatro
angeles que estan atados a la orilla del gran rio Eufrates.» '3Asi
que los cuatro angeles que habian sido preparados precisamente
para esa hora, y ese dia, mes y afo, quedaron sueltos para matar
a la tercera parte de la humanidad. "®0i que el numero de las
tropas de caballeria llegaba a doscientos millones.

"Asi vi en la vision a los caballos y a sus jinetes: Tenian coraza
de color rojo encendido, azul violeta y amarilio como azufre. La
cabeza de los caballos era como de ledn, y por la boca echaban
fuego, humo y azufre. '®La tercera parte de la humanidad murié
a causa de las tres plagas de fuego, humo y azufre que salian de
la boca de los caballos. '°Es que el poder de los caballos radicaba
en su bocay en su cola; pues sus colas, semejantes a serpientes,
tenian cabezas con las que hacian dano.

*°El resto de la humanidad, los que no murieron a causa de
estas plagas, tampoco se arrepintieron de sus malas acciones ni
dejaron de adorar a los demonios y a los idolos de oro, plata,
bronce, piedra y madera, los cuales no pueden ver ni oir ni
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caminar. 2lTampoco se arrepintieron de sus asesinatos ni de sus
artes magicas, inmoralidad sexual y robos.

i. Una introduccién curiosamente indirecta (9:13-16)

Como hace tipicamente, en este pasaje Juan capta nuestra atencién con
sorpresas. Desde el principio va presentando cosas que parecen poco ordenadas
ol6gicas. La primera frase es casi la Ginica que sigue el modelo: “Tocé el sexto
dngel su trompeta”, al igual que cada dngel que le antecede. Entonces
comienzan las cosas inesperadas: una misteriosa voz habla desde el altar del
incienso (9:13) y, sin mas explicacién, le da al dngel de la sexta trompeta la
orden de soltar a los cuatro dngeles atados a orillas del Eufrates (9:14). Es la
dnica vez que uno de los dngeles trompetistas es llamado a actuar c}entro d,el
mismo drama que provoca.’® ; Quiénes son estos cuatro angeles? ;Como estdn
atados y por qué? Juan no dice nada al respecto. Al comenzar el cuarto
versiculo del relato (9:16), todavia no tenemos la menor sospechade lo que va
a seguir, que en seguida resulta totalmente diferente de este prefgcio.

El'sexto dngei cumple de inmediato la orden de soltar al misterioso cuarteto
de dngeles amarrados. Entonces, sin aclarar quiénes son éstos, Juan comparte
tres detalles importantes (9:15): (1) estos dngeles fueron “preparados” d.urante
un tiempo, aparentemente por Dios mismo, para realizar una tarea especial; (2)
su tarea es matar a la tercera parte de la humanidad; (3) estuvieron atados hasta
un momento determinado con total precisién (hora, dfa, mes, afio); ese
momento ha llegado, de modo que ahora pueden cumplir con su misién morj[al.

Sin embargo, una vez sueltos, los cuatro 4ngeles no hacen nada.de €S0 sino
que desaparecen del relato para no volver. Muy abruptamente, ysin Cf)ntexF?
alguno, Juan anuncia que oy6 el niimero de una enorme caballerfa, que invadi6
el escenario totalmente por sorpresa. Su nimero también sorprende: se trata de
doscientos millones de caballos y jinetes. Juan nunca explica cudl es la relacién
entre los cuatro dngeles y el multimillonario ejército que realiza toda la accién
del pasaje. Si esos jinetes son los actores del pasaje, ; por qué J.uan no comenzé
con ellos en vez de hacerlo con los cuatro 4ngeles? Como quiera que sea, por
este camino tortuoso Juan introduce con mucha expectativa a los actores
centrales del relato, sin perder en ningdn momento nuestra atencién.*!

% Ninguno de los dngeles coperos del cap. 16 interviene en el juicio que desata. En los sellos del
cap. 6, los cuatro seres vivientes se limitan a llamar al caballo correspondiente con su “Ven”, pero
T . . .. »
con el caballo negro (6:6) Juan oye “como una voz en medio de los cuatro seres vivientes™, algo

semejante a la voz de 9:13.

%' Puesto que Juan anteriormente cuidé mucho el paralelismo de los septenarios, especialmente
en los cuartetos iniciales (incluso de estas trompetas, 8:7-12), la falta de simetria en este Telato
llama tanto mds la atencién y da al lector cierta impresién de caos que corresponde a lo caético de
los caballos.
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A diferencia de las trompetas anteriores, ésta no es calco de ninguna plaga
egipcia, a menos que fuera la décima (muerte por un 4ngel exterminador, Ex
12:23). Sweet (1979:1 71) sugiere que estos dos primeros ayes corresponden
a las dos dltimas plagas de Egipto: tinieblas (Ex 10:21-29; Ap 9:2) y muerte
(Ex 12:29-36; Ap 9:15, 18): Ia séptima trompeta (11:15-19) corresponderia,
entonces, al éxodo. Aunque esa interpretacién ayuda a entender la séptima
trompeta como dltimo de los ayes, la quinta trompeta es mucho mds una plaga
de langostas (octava plaga, Ex 10:1-20) que de tinieblas, y la sexta trompeta
no es muy parecida a la décima plaga.

Un antecedente un poco mds probable de esta trompeta es el relato acerca
de Gog, de la tierra de Magog (Ez 38-39), al que Juan alude en 19:17-18 (cf.
Ez 39:17-20) y 20:8. Estos capitulos de Ezequiel describen una invasién
masiva a Israel posterior al retorno del exilio y la restauracién del pueblo (Ez
38:8;39:8, 11-12, 14). El invasor, que viene del norte (cf. el Eufrates) con una
inmensa multitud de caballos y jinetes (38:4-6, 9, 16), se describe en los
términos clasicos para hablar de los monstruos (38:4). Un terremoto acompafia
su invasién (38:19-20), y Dios le envia lluvias torrenciales, granizo, fuego y
azufre (38:22;39:6; cf. Ap 20:9). Sin embargo, la invasién de la sexta trompeta
no es contra Israel sino contra todos los impfos, y el fuego no cae sobre los
invasores sino que sale de la boca de ellos contra sus victimas. Por otra parte,
algunos pasajes de Jeremias describen caballerfas invasoras del norte, las
comparan con serpientes y mencionan el Eufrates (Jer 1:14-16; 8:16-19; cf.
46:2-6, 10, 22-24, contra Egipto). Con todo, los paralelos son remotos.
Evidentemente, Juan ha creado una escena casi totalmente original.

La voz que sale del altar de oro (9:13): A diferencia de las cinco primeras
trompetas, donde la accién viene inmediatamente después del toque, la sexta
y la séptima son seguidas por “voces” que preceden cualquier accién (9:13;
11:15). En este caso, igual que en 6:6, Juan cuenta, misteriosamente, de dénde
sale la voz (“de entre los cuernos del altar de oro™, 9:13), pero no dice de quién
es la voz. La frase griega (fonén mian) implica que Juan escuché una sola voz.
Siguiendo la imaginacién apocaliptica, probablemente 1o mejor sea entender
que el mismo altar hablé. Como tal, podria representar la voz de las oraciones
derramadas sobre el altar (6:9-11; 8:3-4), personificadas y vocalizadas, que se
oyen en medio de sus cuernos. Otros han sugerido, con menos probabilidad,
que podria tratarse de la voz del “otro angel” de 8:3-4 (Carballosa 1997: 180).

Es obvio que con esta mencion del altar Juan quiere recordarnos las dos
referencias anteriores al mismo. En 6:9-11 los mértires claman debajo del altar
paraexigir justicia. La respuesta a esa plegaria comienza con el sexto sello, que
da inicio a “la ira de Dios y del Cordero” (6:16-17), contra la cual son

2 Bs remotamente posible que Juan haya insertado el episodio de los cuatro dngeles como un
paralelo del papel de 4ngel heridor de Ex 12:32, aunque muy cambiado, como él suele hacer con
sus fuentes. La décima plaga no se realiza por medio de una caballerfa que sopla fuego; la sexta
trompeta no se dirige contra primogénitos sino contra un tercio de la humanidad impfa.

et
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protegidos los sellados de Dios (7:4-8). A continuacién, con la apertura del
séptimo sello, un dngel presenta las oraciones de los santos sobre este mismo
altar de oro (8:1-4). Las siete trompetas que siguen son una contestacién
directa a esa intercesién (8:5). Ahora, con la dltima trompeta antes del triunfo
del Reino, Juan nos recuerda que toda esta accién ha sido respuesta a la
oracién de los fieles.*®

Vista asi, esta referencia al altar de incienso forma una hermosa inclusio en
la cual todas las horrendas calamidades de las trompetas aparecen rodeadas de
oracién, como corchetes al principio y al fin del relato.™ Con este mecanismo
literario Juan refuerza, con gran énfasis, la ensefianza basica del séptimo sello:
que nuestras oraciones juegan un papel decisivo en el actuar de Dios a través
de los procesos histdricos. Asi podemos esperar con confianza el triunfo del
Reino de Dios y su justicia sobre el reino del mal y de la mentira, porque
sabemos que “la historia pertenece a los intercesores”.

El pasaje subraya explicitamente que el altar de incienso estd “delante de
Dios” (endpion tou theou, 9:13). Ademds de su obvio sentido teoldgico o
espiritual, el significado de esta frase se aclara por la posicién del altar en el
lugar santo, frente a la cortina del lugar santisimo, donde estaba el arca y donde
moraba Yavé (Aune 1998A:514). Asi, nuestras oraciones no podrian estar mas
cerca de Dios, quien “tras la cortina” percibe su fragancia. Las plegarias de los
santos estin “delante del trono” (8:3), en la sede del control central del
universo.

Juan especifica que la voz salié “de entre los cuernos del altar” (9:13).
Quizd no sea mds que otro detalle para indicar de dénde procedia la orden
dirigida al dngel. Para algunos la referencia a los cuatro cuernos apunta hacia
los cuatro extremos del mundo e indica la eficacia universal de la oracién
(Swete 1951:121) o lo completamente adecuado del poder de la oracién (Beale
1999:505). Los cuatro cuernos tenfan que ser del mismo trozo de madera que
el altar (Ex 27:2), y si un cuerno se quebraba, el altar quedaba invalidado (Ford
1975:145). El sacerdote tenfa que rociar la sangre del sacrificio sobre los
cuernos del altar (L.v 4:7, 18), que también servian como refugio para personas
perseguidas o acusadas (IR 1:50-51; 2:28-35; Am 3:14).

De este andlisis surge otra observacién importante: en todo este septenario
Juan est4 escribiendo directamente a los cristianos para animarlos, no a los
incrédulos para amenazarlos. Los fieles deben darse cuenta de la fuerza
histérica de su oracidn y de la victoria final de su fe. Era poco probable que los
incrédulos leyeran el pasaje, pero los creyentes debian saber que pocos infieles

5% De manera parecida, los siete dngeles coperos salen del templo (15:6-8), y una voz del altar
comenta la justicia de la tercera copa (16:7).

5% Farrer (1949:200) observa que los elementos del séptimo sello (incienso, humo y fuego)
reaparecen en la sexta trompeta, excepto que el incienso de la oracién es ahora el azufre del juicio
divino.
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se arrepentirfan. Sin embargo, tampoco aparece aqui ninguna satisfaccién
misantropica en el sufrimiento de los enemigos (Morris 1977:156).

Los cuatro dngeles (9:14): Aunque los primeros lectores probablemente
podian reconocer a estos cuatro dngeles atados, pues el término aparece en el
griego con el articulo definido,’” para nosotros hoy quedan en el misterio. En
la literatura judfa aparecen varios grupos de cuatro angeles, y algunos pasajes
mencionan un grupo de cuatro arcngeles en vez de siete (/ En 9.1 ;%% 40.1-10;
71.8-13; IQM 9:15-16). Segtin otro escrito, cuatro arcingeles (Miguel, Gabriel,
Uriel y Rafael) trajeron tres lienzos del tercer cielo para cubrir los cad4veres
de Adény Abel (ApMoi 40.2), y 3 Baruc afirma que al anochecer, cada tarde,
cuatro dngeles toman la corona del sol y la llevan al cielo (8:4).
Aparentemente, el ndmero cuatro se asociaba a menudo con la accién
angelical, pero ninguno de los casos conocidos se parece a este grupo ni le
atribuye funciones similares.

Por otra parte, en el Antiguo Testamento aparecen “dngeles castigadores”
(Sal 78:49), y también, frecuentemente, en la literatura extrabiblica (I En53.3;
56.1; 62.11; 63.1; 66.1; 3 En 31.2; b.Sabb 55a; 88a). A veces hay ciertas
gemejanzas con la sexta trompeta: en Salmos 78:49 estos 4ngeles son un
inmenso ejército (cf. 7 En 56.1, 5-8), y en algunos pasajes se los describe como
“preparados” para actuar (/ En 66.1; cf. Ap 9:15).”"7 Sin embargo, éstos nunca
son cuatro, ni atados ni desatados, ni asociados con una horrenda caballeria
demoniaca. Otros pasajes describen una caballerfa innumerable del oriente (Jer
46; TMoi 3.1-3, de Nabucodonosor), pero tampoco la relacionan con unos
dngeles atados.’%

¢Por qué estos dngeles son especificamente cuatro? Tampoco lo sabemos.
Kiddle (1940:161) cree que son los mismos de 7:1, que estén parados sobre los
cuatro dngulos de la tierra y detienen los cuatro vientos. En muchos contextos
el nimero cuatro significa universalidad (cuatro puntos cardinales, cuatro
vientos, cuatro estaciones del afio). Llama la atencidn también la correlacion
entre los cuatro cuernos del altar (9:13) y los cuatro dngeles que menciona en

305 No se debe descartar la posibilidad de que las congregaciones conocieran este concepto
previamente a través de la ensefianza oral de Juan mismo.

*%En la edicién de DiezM son Miguel, Uriel, Rafael y Gabriel, mientras que Charlesworth nombra
s6lo a Miguel, Surafel y Gabriel.

0 Segin 7 En 66.1, los dngeles de castigo estaban preparados para tracr el diluvio sobre “los
habitantes de la tierra”, la misma frase tan comuin en el Apocalipsis y que en 8:13 es la ribrica para
los tres ayes.

%% Segiin I En 56.5-8, una multitud de dngeles incitan a los reyes del oriente a lanzarse como
leones y lobos contra Israel, pero son muy diferentes de los cuatro dngeles atados de 9:14-15. El

pasaje menciona de paso unos caballos (v. 7), pero en nada se parecen a los dragones de la sexta
trompeta.
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seguida (Contreras 1990:195; Sweet 1979:171).5” Este par de “cuatros”, dentro
de un septenario dominado por el nimero tres (las trompetas), parece aludir al
poder justiciero de Dios sobre toda la tierra (Milligan 1889:141; Collins
1990:479).

-A primera vista, los cuatro dngeles de 7:1 parecen ser el antecedente que
aclara esta referencia a cuatro dngeles en 9:14, como sugiere Kiddle.>'° Sin
embargo, hay diferencias bdsicas entre ambos grupos de cuatro dngeles. Los
de 7:1 estan distribuidos en los cuatro dngulos de la tierra; los de 9:14 estdn
juntos a orillas del Eufrates. Aparentemente, los de 7:1 estdn libres; los de 9: 14
estdn atados. Los de 7:1 detienen los vientos de juicio divino; los de 9:14 son
detenidos hasta que el sexto arcangel los desata, y entonces ellos sueltan un
huracdn de castigo. No hay nada en 7:1 que sugiera que el cuarteto angelical
que retiene los vientos luego se convertira él mismo en vientos de ira.

No obstante, el género apocaliptico da libertades especiales, y Juan de
Patmos no es esclavo de una légica rigida. Algunos comentaristas (Kiddle
1940:161; Rist 1957:435; Aune 1998A:537) han explicado esas aparentes
discrepancias y han defendido la identificacién de los cuatro 4dngeles de 9:14
conel grupo de 7:1. Algunas semejanzas son tan dificiles de explicar, si no son
el mismo grupo, como las diferencias, en caso que si lo sean. No sélo se trata
de cuatro dngeles en cada caso, sino también de retener y soltar. En los dos
casos “otro dngel” interviene y afecta a los cuatro (7:2-3; 9:14), y en ambos
figura el oriente (de donde sale el sol 7:2; el Eufrates 9: 14). En uno y otro caso
el grupo de dngeles cumple una sola funcién y desaparece del relato. Y lo mas
curioso: cuando desaparece el grupo correspondiente, en los dos pasajes el
relato se interrumpe abruptamente con el anuncio de un nimero simbélico que
el profeta oye (7:4; 9:16). Dificilmente todos estos paralelos podrian ser pura
casualidad. A lo menos, el primer relato parece haber servido de inspiracién de
algunos detalles del segundo.

En realidad, afios de investigacién exhaustiva no han producido una
aclaracién convincente de estos cuatro dngeles. Sin embargo, hay cuatro
razones que explican adecuadamente el significado de este lacénico relato.
Primero, casi seguro Juan querfa acentuar el cardcter trascendental y
sobrenatural de esta caballerfa demoniaca, y la solemne intervencién de los
cuatro 4ngeles logra ese efecto.’'' Segundo, este detalle subraya el control
divino de los acontecimientos, pues todas las fuerzas histéricas estan “atadas”
hasta que Dios determine otra cosa. Tercero, la referencia al altar introduce el

% Lilje (1957:152), muy poéticamente, imagina que en su visién Juan vio primero los cuernos del
altar de oro, cuyo brillo dorado lo deslumbré tanto, que se convirtieron en cuatro dngeles de luz,
y en seguida, por una segunda metamorfosis, se convirtieron en millones de caballos y jinetes.
*' Quienes defienden esta identificacién toman el articulo de 9:14 como anéfora que remite a la
mencion anterior de cuatro dngeles (en contraste con 7:1, sin articulo, como algo nuevo para los
lectores).

*!' Una funcién similar realiza 9:1-3 para la quinta trompeta.
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tema de la oracién que viene desde 6:9-11 y 8:1-4. Y cuarto, este enigmatico
preludio a la sexta trompeta hace pensar mucho y aumenta la fuerza dramitica
del pasaje. (No habri sido ese, precisamente, el propésito del autor?®'2

El gran rio Eufrates (9:14): Los cuatro angeles estan atados a la orilla del
“gran rio Eufrates” (9:14; cf. 16:12), limite histérico de la civilizacién para
judios y gentiles,”* y frontera del Israel ideal, pues el pacto de Yavé con
Abraham y su descendencia abarcaba “desde el rio de Egipto hasta el gran rio,
el Eufrates” (Gn 15:18; Ex 23:31; Dt 1:7; Jos 1:4). Después, este rio representd
la frontera oriental del reino de David (2S 8:3; 1Cr 18:3) y de Salomén (1R
4:21, 24; 2Cr 9:26). Sin embargo, el Eufrates era también una amenaza. Las
grandes invasiones de Palestina venfan “del norte”, es decir, de la regién
general del Eufrates (Asiria, Babilonia; escitas, persas). Isafas describe la
inminente invasi6n asiria diciendo que el Eufrates desbordara sus orillas e
inundar4 todo Israel (Is 8:5-8). Ademds, bajo Jerobodan, Dios les advirtio a los
israelitas infieles que les quitaria subuena tierra y los dispersarfa “mds all del
rio Eufrates” (IR 14:15). Para los judios, este gran rio significaba deportacién
y exilio.”"*

En tiempos de Juan de Patmos, el rio Eufrates era también la frontera,
siempre insegura y peligrosa, del Imperio Romano. La expansiéon romana
chocd con un muro impenetrable al llegar al imperio de los partos, a orillas del
Eufrates. Este imperio era el tinico que podia competir con el Imperio Romano
por la hegemonia del oriente. Sus arqueros montados, veloces y certeros en el
tiro, sembraban panico en todos sus enemigos.’'* Ademds, su sistema de
inteligencia era superior al romano, como también sus estrategias militares.

En el afio 53 a.C. los partos derrotaron al triunviro romano Marco Licinio
Craso en la batalla de Carres, gracias a las brillantes tacticas del joven general
parto llamado Surenas. Los partos tomaron muchos cautivos, mataron a Craso
y a su hijo, y se llevaron los estandartes del 4guila legionaria romana. Desde
entonces el nombre “Carres” quedé como una profunda herida en la memoria
colectiva de los romanos. Después de esa resonante victoria, los partos

*'2 Sin embargo, otros podrfan concluir que en estos versiculos la técnica literaria de Juan fall6 y
cay6 en algunas incoherencias. La inspiracién divina no garantiza la infalible perfeccién literaria
y estilistica del autor.

1 lamala atencién que la sexta copa también tiene que ver con el Eufrates (16; 12), igual que esta
sexta trompeta. Esta es otra de las muchas simetrias que caracterizan el estilo de Juan.

** Es paradéjico recordar que el Fufrates cra uno de los rios det Edén (Gn 2: 14), y que Abraham
mismo vino de esa regién.

%' Las descripciones draméticas de los arqueros partos corresponden a principios del siglo | a.C.
Después, una reaccién aristocritica en el ejército parto abandoné esa tictica en favor de la
caballerfa pesada (los catafracts) de los nobles, que luchaban con espadas y una armadura fuerte
(Sanford 1938:433). Esto pone en duda muchas supuestas explicaciones de los comentaristas del
Apocalipsis sobre los partos, tales como su extraordinaria velocidad, el “doble tiro parto” (de
adelante y de atrds, al retirarse, sobre la cola del caballo), etc. Pareceria que algunas de esas
referencias son anacrénicas.
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invadieron territorios romanos como Siria, Cilicia y otros; también derrotaron
a las tropas del general romano Bibulo y, después, a las de Decidio Saxa;
tomaron Sidén, saquearon Jerusalén e invadieron Asia Menor.

Eventualmente, el avance parto fue detenido, pero alert6 a los romanos
sobre el peligro del Eufrates. En un momento de aparente debilidad de los
partos, Marco Antonio organizé una expedicién de cien mil soldados contra
ellos (36 a.C.). Cometi6 serios errores militares, fue rotundamente derrotado
Yy tuvo que huir en una retirada desordenada y humillante. M4s cerca del
tiempo del Apocalipsis, en el afio 62 d.C., nuevamente por causa de
ambiciones rivales y de una pésima conduccién de la guerra, los soldados
romanos huyeron ante el rey parto Vologeses 1.

Enun imperio poco acostumbrado a derrotas militares, el efecto psicosocial
de estas humillaciones causaron un trauma casi obsesivo que bien puede
Ilamarse “la neurosis parta” (Caird 1966:122). Detrés de nuestro texto hay una
confluencia de tres factores: las profecfas veterotestamentarias de destruccion
proveniente del Eufrates, el pénico romano ante los partos y algunas leyendas
que surgieron sobre Ner6n. Segtin Suetonio, en la locura de sus Gltimos afos,
Nerén deliraba con la idea de refugiarse entre los partos (Vida de los doce
Césares 40; 47). Después del suicidio del tirano, circularon muchos rumores
de que Ner6n no habia muerto sino que habia huido a Partia. En el afio 69 d.C.
un esclavo de Ponto, que se parecia a Nerén y tocaba bien el arpa, pretendia ser
Nerén y movilizé muchos seguidores (Tacito, Hist 2.8). En el 80 d.C. un
asidtico, Terencio Maximo, se hizo llamar “Nerén” y gand el apoyo del rey
parto, quien en 88-89 apoy6 de nuevo a otro seudo-Nerén. En la misma época,
Dion Criséstomo (c.40-120 d.C.) escribié: “Hasta hoy sus partidarios [de
Ner6n] desearfan que estuviera vivo, y la mayorfa de la gente cree que est4.”'s

Este concepto de Nero redivivus aparece frecuentemente en la literatura
apocaliptica. Muchas veces identifica a Ner6n con el anticristo o con Beliar (cf.
Ascls 42.1-4), que desde el Eufrates invadiria a Israel 0 a la civilizacién entera
a la cabeza de una multitud de partos. Segiin Ordculos Sibilinos 4,57

entonces desde Italia un gran rey, como un fugitivo, escapard sin ser visto
ni conocido sobre el curso del Eufrates, en el momento en que, entre otros
muchos crimenes, haya de cargar con la impureza del repugnante
matricidio... Muchos, por el trono de Roma, ensangrentaran el suelo, al huir
aquel por la tierra de los partos (4:119-124).

Entonces, la discordia del despertar de la guerra y el fugitivo de Roma con
su gran lanza en alto, tras atravesar el Eufrates con muchas decenas de
millares, llegardn a Occidente (4:137-139: cf. 5:137-143; 5:361-385).

31 Raymond Brown (1997:792) senala que tanto Juvenal (Sdtiras 48) como Plinio el Menor
(Panegirico 53:3-4) consideraban a Domiciano como un segundo Nerén.

*7 OrSib 4 estd compuesto por oraculos judios redactados cerca del afio 70 d.C., poco después del
suicidio de Nerén.
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En efecto, el regreso de Nerén y su invasién proveniente del Eufrates son
temas centrales de los Ordculos Sibilinos, especialmente del quinto libro.’'® En
algunos de estos relatos, como ocurre también con otros escritos apocalipticos,
ciertos detalles a veces se asemejan a detalles de la sexta trompeta, aunque los
relatos son muy distintos. Segiin / Enoc, por ejemplo, la invasién se inicia por

una accidn especial de 4ngeles:

En esos dias se reuniran los dngeles y se lanzaran a oriente, donde estan los
partos y medos, incitardn a los reyes, y entrars en ellos el espiritu de
revuelta; los instigardn (a levantarse) de sus tronos, y surgirdn como leones
de su cubil y como lobos hambrientos en medio de su rebafio (1 En 56.5).

Muchos pasajes destacan la cantidad enorme de combatientes que cruzan
el Eufrates y cubren toda la tierra. Muchas veces vienen a caballo, como era de
esperarse de los partos (cf. 1QpHab 3.6-14). “En aquellos tiempos vendra
contra ellos desde oriente un rey cuya caballerfa cubrird su tierra” (TMoi
3.1).>" En un contexto distinto, 4 Esdras 13:39-47 afirma dos veces que Dios
sec6 el Eufrates, en este caso para dejar pasar a los exiliados de Israel. Los
numerosos paralelos reducen el efecto aterrador de este pasaje del Apocalipsis,
puesto que los detalles ya eran conocidos, mayormente por otros escritos. Sin
embargo, las diferencias fundamentales entre este pasaje biblico y todos los
demds textos parecidos destacan, de nuevo, la originalidad de Juan de Patmos.

Seiiorio divino sobre Ia historia (9:14-15): Igual que el mismo dragén,
quien es atado al iniciarse los mil afios (20:2 edésen), estos cuatro dngeles
estan atados (fous dedemenous). El verbo “atar” implica que estaban impedidos
de ejecutar el juicio divino hasta que Dios lo autorizara. No es imposible que
sean dngeles malos (demonios), frenados temporalmente contra su voluntad de
hacer un mal que, finalmente, realizar4, sin ellos quererlo, la voluntad de Dios
(como sucedié con Nabucodonosor). Sin embargo, es igualmente posible que
sean “dngeles castigadores”, siervos de Dios, como parece ser también el 4ngel
(“estrella”) de 9:1 y el de 20:1-3. Sean buenos o malos, lo importante es que
no pueden actuar sin el permiso divino. Estin totalmente bajo el control del
Sefior. Esta mano restrictiva de Dios, que frena los efectos del pecado y
demora el juicio, corresponde a la gracia comtin del lenguaje teol6gico.

Si bien muchos de los detalles horrendos de este pasaje ya eran conocidos,
el aporte propio de Juan se da en el ordenamiento de los elementos y en la
escenificacion del relato. El viraje peculiar de Juan tiene como tema central la

%1% El tema aparece en OrSib3.63-74: 4.115-1 29;4.138;5.28-34;5.93-110; 5.137-143: 5.214-227;
5.361-385; 8.68-72; 8.139-150; 8.151-159. A Nerdn se lo identifica como Beliar, el matricida, el
fugitivo de Roma, aquel que tiene el ndmero cincuenta (valor numérico de la letra “N”), quien
cortd el canal de Corinto, causando muchas muertes de cautivos judios.

%1 Es probable que este pasaje describa, en primer término, la invasién de Nabucodonosor, aunque
liene también tonalidades escatoldgicas y responde al mismo modelo descriptivo que Ia sexta
trompeta y el pasaje de Qumrin citado arriba.
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soberania de Dios sobre los sucesos. LLa imagen de los cuatro dngeles atados
lo indica enfaticamente. Que sean cuatro, y no uno solo, subraya atin mds la
importancia de su misién y el grado de control divino sobre ellos. Después, el
pasaje afirma que este “equipo de trabajo” de Dios ha sido preparado de
antemano para la misién que le corresponde. Es importante la yuxtaposicién
de “preparados” y “atados”. Dios viene preparando a sus siervos para el
momento decisivo; siempre tiene sus agentes idéneos para todo kairos. Sin
embargo, por muy preparados que estén, no pueden actuar por cuenta propia
ni antes del tiempo indicado. Por eso, Juan subraya que los cuatro dngeles no
pueden realizar su tarea antes del momento preciso designado por Dios: “Esa
hora, y ese dia, mes y afio” del horario divino (9:15; cf. 4 Esd 4.36-37; 1 En
92.2) del “Rey de los siglos™.”*

Dos restricciones mds caracterizan a las trompetas y se aplican también a
los estragos de esta caballerfa demonfaca. Primero, sélo pueden matar a una
tercera parte de la gente. Segundo, conforme al mismo paradigma de las
trompetas y el anuncio de los ayes contra “los habitantes de la tierra”, esta
plaga se dirige s6lo contra los impios, que no estdn bajo la proteccién del sello
de Dios (Sweet 1979:172; Harrington 1993:112). Lo mismo es verdad respecto
a los sobrevivientes de estos azotes, que no se arrepintieron de sus idolatrias
y vicios. Esa nota final (9:20-21) indica quiénes eran los afectados por estos
dragones y permite ver la intencién de Juan al redactar este pasaje. En efecto,
Juan presenta esta plaga, descrita mayormente con los elementos ya conocidos
de otros relatos apocalipticos, como un dltimo y desesperado esfuerzo de Dios
(por decirlo asi) por llamar a los rebeldes a volverse a él.

No es menos significativo que toda la accién de este relato comience en el
altar. El dngel de la sexta trompeta, quien desata todo este drama, actda bajo
estrictas érdenes de Dios, cuya voz habla en medio de los cuatro cuernos del
altar de oro. Los acontecimientos tienen su origen en ese punto donde el
clamor humano se encuentra con el poder divino. El altar habla, y su voz
proclama que el Sefior reina y que nada ocurre fuera de su soberano control.
En este sentido, el curioso prélogo de la sexta trompeta, aparentemente no muy
bien hilvanado con el resto del relato, encuentra su profundo significado.

Aunque primero se dice que los cuatro dngeles “quedaron sueltos para
matar a la tercera parte de la humanidad” (9:15), apenas dichas esas palabras
tan graves los cuatro dngeles se despiden sin mds; luego, Juan oye el niimero
de otro grupo de caballos y jinetes, que aparece como agente del genocidio, sin
ninguna participacién de los mismos dngeles (9:18). Desde la perspectiva de
lal6gica narrativa, eso representa una sorprendente incoherencia, pues serfa de
esperar que los mismos cuatro dngeles procedieran a realizar la masacre, o, por
el contrario, que fuese la gigantesca caballerfa la que estuviera atada y después

20 1QAM 13.14 dice: “Desde tiempos antiguos determinaste el dia de la gran batalla”. Lo
llamativo en Ap 9:15 es la determinacién hasta de la hora precisa.
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fuera desatada. No obstante, la forma en que estd el relato sirve para poner
énfasis en el control de la mano divina sobre la accién de esa caballeria
demonfaca.

Nimero de la caballeria demoniaca (9:16): Por segunda vez en este
relato una voz (9:16, audicién) precede a la visién y la accién (9:17-19; cf.
9:13-15).%' Probablemente a Juan no le haya sorprendido que una caballeria,
fuerza famosa de los partos, saliera del Eufrates, pero el nimero que escuch6
debié haberlo impresionado muchisimo: jdoscientos millones de caballos y
jinetes! Muchos pasajes describian los juicios divinos como invasiones con
ejércitos fantdsticamente grandes y caballerfas devastadoras (Ez 38:14-16; Is
5:26-30; Jer 22-26), que a menudo se comparaban con las langostas o con la
arena del mar. Sin embargo, en ningiin texto aparece una fuerza beligerante del
tamafio de esta caballerfa. El efecto del gigantismo monstruoso de este ejército
—aun mds enfético porque el dato numérico introduce de manera abrupta toda
la descripcién— es alzar las angustias y amenazas de la vida histérica hasta un
nivel escatoldgicamente trascendental.

El texto original griego no dice exactamente “doscientos millones” sino
“una doble mirfada de mirfadas” (dismuriades muriadon). Aunque la palabra
griega murias podia significar “diez mil”, también significaba “innumerables
miles” (como “mirfadas” en castellano).””* Por ejemplo, el nimero de la
multitud de dngeles que adora a Cristo es “mirfadas de mirfadas y millares de
millares” (5:11 BJ; muriades muriadon kai jiliades jiliadén). Beale (1999:509)
ha demostrado que murias y jilias tienen un valor numérico literal sélo cuando
van en singular y les antecede un adjetivo numérico,” lo cual no sucede aqui.
Hay un consenso mayoritario en que estos términos son, como la gran mayoria
de los nimeros en este libro, simb6licos. Indican un ejército incalculablemente
grande.”*

52! En 7:4 también Juan oye el nimero de los ciento cuarenta y cuatro mil, pero no ve nada hasta
la siguiente vision (la multitud innumerable, 7:9-17). En pasajes donde Juan oye antes de ver
(1:10; 6:1-8) u oye sin ver (7:4; 14:13; 18:4-8; 19:1-8), la relacién entre audicién y visién parece
tener significado. La voz previa genera expectativa y aumenta el énfasis en lo que sigue. De
maneras variadas, Juan apela a todos nuestros sentidos de percepcién.

%2 La expresion dismuriades (“doble mirfada™) parece derivarse de Sal 68:17 —“Los carros de
guerra de Dios se cuenian por millares™ (NVI; lit.: “Por doble miriada y miles sobre miles”)—,
donde técnicamente el sustantivo “mirfadas” (hb. ribbotayim) est4 en la forma dual. Sin embargo,
el hebreo no parece significar “veinte mil”, y la Lxx tampoco lo traduce asi. A través de una
interpretacién literal del hebreo, el dual original parece haber resucitado, inexplicablemente, en
la forma dismuriades (“doble miriada™) del texto apocaliptico. Cf. Aune 1998A:539.

*% Una comparacién en castellano seria “dicz mil” (adjetivo “dicz”, “mil” en singular; no “diez
miles”).

** Mediante un andlisis cuidadoso de cstos términos en el hebreo, P. Jenson concluye que los
mismos significan “un nimero extremadamente grande e indeterminado. La precision aritmética
no tiene gran significado en culturas tradicionales, excepto para géneros especializados como
censos o informes militares”. Niimeros tan enormes servian especialmente para el lenguaje
hiperbélico de la corte (2S 18:3), la poesia romdntica (Cnt 5:10) y la declaracién de fe en Dios ante
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Aunque algunas veces estos términos del hebreo y del griego se usan con
sentido literal y mateméatico, en la gran mayoria de los casos aluden a
cantidades indeterminadas inmensamente grandes. El texto no trata de explicar
como serfa el reclutamiento, entrenamiento y aprovisionamiento de un ejército
de tal magnitud, ni dénde se conseguirian tantos caballos (o medios de
transporte modernos, si se entiende como episodio futuro). El conocido militar
evangélico norteamericano, general William K. Harrison, ha sefialado que
ninguna nacién moderna ni coalicién de naciones podria formar un ejército de
tales proporciones sin distorsionar toda la sociedad (Newport 1989:197). A la
luz de factores tanto filolégicos como militares, surge la pregunta de si esto
debe entenderse como una prediccion literal respecto a un futuro ejército o
como una visién simbdélica de un asalto demoniaco masivo.”?

Con todo, la comparacién con una cantidad como doscientos millones
puede ayudar a imaginar la inmensidad de esta caballeria. Es probable que
dicha cifra sobrepasara el total de habitantes del Imperio Romano (el “mundo
conocido” de los lectores originales). En efecto, los cdlculos de la poblacién
del Imperio en la época fluctian entre cincuenta y dos millones y ochenta
millones, mientras que para el mundo habitado se calculan unos doscientos
millones (Charlier 1:209). Bonsirven (1966:191-192) estima que la suma que
presenta este pasaje quiza era mayor a la de toda la humanidad de entonces.*?
Por otra parte, hasta el dfa de hoy nunca ha salido a la batalla una fuerza de
combate ni remotamente parecida. Por ejemplo, en la Segunda Guerra Mundial
el total de combatientes de ambos bandos no superé los setenta millones.

Este simbolismo numérico, que tiende a lo infinito, se usaba més
tipicamente respecto de Dios y sus dngeles. En otros pasajes las fuerzas del mal
parecen igualar, o quizd superar, a las fuerzas del bien. Obviamente, este
niimero de 9:16 es incomparablemente mds grande que el de los sellados, que
también oy6 Juan (7:4). Cuando se trata de Dios o de sus dngeles, los niimeros
suelen ser tan poco especificos o claros que es imposible compararlos. Sin

innumerables enemigos (Sal 3:6). A menudo, cuando el primer renglén de un paralelismo tiene
“miles”, el segundo lo intensifica con “diez mil” (1S 18:7-8). Una doble multiplicacién o
intensificacion (miles de miles y millares de millares) tiende a la infinitud (NIDOTT 3:1036).

* Con su tipico descuido exegético, Hal Lindsey (1973:111-133; cf. Walvoord 1966:188)
relaciona este ejército escatolégico con la milicia china actual, la cual, supuestamente, tendria
doscientos millones de personas armadas, quienes —segun este autor sensacionalista— atacarian
Occidente y aniquilarfan un tercio de la humanidad. Lindsey confunde una milicia popular con una
caballerfa especializada; China no tiene, ni podria tener, una caballeria montada de ese tamafio,
junto con sus demds fuerzas armadas. Lindsey tampoco explica dénde la China moderna va a
conseguir doscientos millones de caballos que soplan fuego y azufre, ni aclara si todos esos chinos
son demoniacos, igual que en nuestro texto.

%2 Exegéticamente, no es vélido interpretar este niimero en términos de la actual poblacién
mundial, puesto que Juan no tenfa cémo sospechar el futuro crecimiento demografico. La
revelacion le llegé en los términos de su propia realidad. Si Juan entendia los jinetes como seres
humanos, es imposible que hubiera estado pensando literalmente en doscientos millones, porque
entonces no quedaria a quienes matar.
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embargo, es posible que este sea el nimero mds grande de toda la Biblia.
Roloff (1993:119) estima que el niimero de estos jinetes, por ser dos miriadas
de mirfadas, duplica el de los dngeles que adoran al Cordero (5:11). Esta
caballerfa parece superar también los carros de guerra de Dios (Sal 68:17 Lxx:
murioplasion, jiliades), por la misma razén.

Lo dicho corresponde al concepto apocaliptico de que durante la historia
se irdn formando dos ejércitos enormes, uno del bien y otro del mal, que se
confrontardn en una batalla final (Garcia Cordero 1962:108). A veces las
fuerzas malévolas parecen iguales o mayores que las de Dios, pero aunque sean
abrumadoramente numerosas, son finitas. Esto también pertenece al mensaje
de esperanza de la sexta trompeta: aunque el poder del enemigo parece no tener
limite, su derrota final es segura:

Aunque estén demonios mil
[jo doscientos millones!]
Prontos a devorarnos,

No temeremos porque Dios
Sabr4 atin prosperarnos.
jQue muestre su vigor
Satdn, y su furor!

Dafiarnos no podra,

Pues condenado es ya

Por la Palabra Santa.’”’

ii. Descripcion de la caballeria demoniaca (9:17-19)

Las caracteristicas de estos caballos tienen importantes paralelos con las de
las langostas de la quinta trompeta (9:7-11), pero también importantes
diferencias. En ambos casos se trata de invasiones: las langostas de la quinta
trompeta parecen caballos (9:7, 9), y los caballos de la sexta trompeta se
parecen a las langostas anteriores (su coraza, su cola, su inmenso niimero). Las
langostas tienen dientes como de le6n (9:8), y los caballos tienen cabeza como
deledn (9:17). No obstante, los caballos no tienen corona de oro, cara parecida
alahumana y cabello como de mujer (9:7-9). Mientras la cola de las langostas
pica como un escorpién (9:3, 5), la boca de los caballos sopla fuego, humo y
azufre (9:17, 18) y su cola inflige dafios menores (9:19). Las langostas torturan
pero no matan (9:5-6); en cambio, los caballos matan la tercera parte de Ia

%% Cuentan que cuando Lutero iba para el juicio de Augsburgo, sus amigos le exhortaban para que
no fuera con la siguiente razén: “En Augsburgo estén los poderes del infierno”; sin embargo,
Lutero les contest6: “en Augsburgo reina Jesucristo”. También ante el grave peligro que
representaba asistir a la Dieta de Worms, Lutero dijo que irfa a Worms aunque hubiera tantos
demonios como tejas en los techos de la ciudad (Bainton 1955:140).
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humanidad (9:15, 18). Estos dos relatos son como gemelos no-idénticos, y el
segundo es mucho peor que el primero. El impacto es acumulativo.

Aunque el v. 17 promete describir “a los caballos y a sus jinetes”, todo el
énfasis recae sobre los caballos. Unicamente la coraza pertenece a los jinetes,
aunque algunos sugieren que ésta también pertenece a los caballos. En esta
caballerfa, el jinete no es quien batalla, ni el caballo es, bdsicamente, un medio
para transportar al soldado. Mds bien, jinete y corcel se funden en una sola
médquina de muerte.””® Sin embargo, pricticamente de la misma manera que
antes desaparecieron los cuatro dngeles, ahora desaparecen los millones de
jinetes. Son los caballos, soplando fuego como dragones, quienes realizan toda
la accién de matar a la gente.

El tinico equipo militar que traen estos jinetes (o sus caballos) es la coraza,
una armadura estrictamente defensiva. El “arma” ofensiva es mds bien el soplo
y la cola de los caballos. De las corazas solo se dice de qué colores son: rojo
encendido (purinous), azul violeta (huakinthinous, cf. jacinto) y amarillo como
azufre (theiddeis).” El significado principal de estos tres colores es que
corresponden al aliento de los dragones (9:17, 18): fuego (pur), humo (kapnos)
y azufre (theion).

Igual que con las langostas (9:7-10), pero con menos detalle, en este pasaje
la descripcién comienza con la cabeza y termina con la cola (9:17b-19). La
cabeza de cada uno de estos millones de caballos se parece a la de un le6n, sin
la apariencia seudohumana de las langostas. Aqu{ encontramos de nuevo algo
repugnante para los judios: la mezcolanza de criaturas que Dios habfa formado
“segiin su género”. Este hibrido antinatural combina caballo (su cuerpo), leén
(su cabeza), serpiente (su cola), y dragén (su aliento). Con sélo imaginar una
incontable caballeria con cabeza de leén podemos sentir el terror que infundirfa
esta imagen.

Un dramdtico pasaje de la Sabidurfa de Salomdn, probablemente escrito
cerca de mediados del siglo 1 a.C., tiene paralelos notables con la sexta
trompeta, especialmente respecto a los animales hibridos que soplan fuego.**
Para demostrar la misericordia de Dios con los egipcios, el autor afirma que
Dios bien hubiera podido enviar contra ellos manadas de osos o audaces

%** Durante la conquista espaiola de Abya Yala (América), los aborigenes a veces suponfan que
el jinete espafiol y el caballo (que era desconocido para ellos) eran una sola criatura mortifera. A
veces los muralistas mexicanos la representan como un solo cuerpo con seis piernas.

%3 Es mas probable que la coraza de cada jinete tenga los tres colores y que cada caballo sople los
tres venenos, y no que diferentes corazas tengan sélo uno de los tres colores. Aunque el adjetivo
huakinthinos se deriva del nombre de la flor “Jacinto”, en Ap 21:20 el mismo sustantivo se usa
para referirse a la piedra preciosa conocida como “Safiro”. Segtin LouwN 79:37, el adjetivo habia
licgado a ser principalmente el nombre de un color azul oscuro, que corresponderia al humo de
9:17-18.

" Segin Job 41:18-21, el monstruo Leviatan lanza destellos cuando estornuda: “Ascuas de fuego
brotan de su hocico... Lanza humo por la nariz... Con su aliento enciende los carbones, y lanza
fuego por laboca.” Job 41:13-17 describe también su coraza.
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leones, “o bien fieras desconocidas, entonces creadas, llenas de furor,
respirando alientos de fuego (purpnoon fusontas asthma) o lanzando rugidos
humeantes (bromous likmdmenous kapnou), o despidiendo de sus ojos terribles
reldmpagos, capaces, no ya de destruirlos con sus ataques, sino de aniquilarles
con sélo su estremecedor aspecto” (Sab 11:17-19 BJ). La similitud con la sexta
trompeta llega hasta la misma terminologia.

Otro pasaje similar proviene de Qumrdn. En 1QpHab 3.6-14, en una
descripcién de la guerra escatoldgica contra los Kittim (probablemente, los
romanos), este comentario a Habacuc 1:6 afirma;

Su caballerfa es mas veloz que las panteras, ellos son mas feroces que lobos
nocturnos...Volard como el dguila que se precipita para devorar (Hab 1:9).
Todos ellos acuden a la violencia; el hdlito de sus rostros es como el viento
del Este. Su interpretacién tiene que ver con los Kittim, que hollardn la
tierra con sus caballos y sus bestias... para devorar a todos los pueblos,
como un aguila, insaciables. Con rabia se reunirdn y con ardiente célera y
rostro furibundo... El hdlito de su rostro es como el viento del Este.™

Los tres ingredientes del soplo mortifero de estos caballos son el fuego, el
humo y el azufre (9:17-18). Todos son simbolos cldsicos del juicio divino. El
fuego domina las trompetas desde su prélogo, cuando cae fuego del cielo en
respuesta a la oracion de los fieles (8:5), y el humo es el origen misterioso de
las langostas de la quinta trompeta (9:2-3). El fuego, junto con el azufre,
describe la condenacién final (14:10; 19:20; 20:10; 21:8; Dt 29:23; Sal 11:6;
Ez 38:22; Mt 25:41; 2P 3:7-12; cf. OrSib 3.53-61). El fuego, el azufre y el
humo se juntan en la destruccién de Sodoma y Gomorra (Gn 19:24, 28; cf.
OrSib 3.689-692).°* Granizo, fuego y azufre ocurren juntos en Ezequiel 38:22.
Michaels (1997:131) sugiere que existe una progresion en las trompetas. Las
cuatro primeras son de fuego, la quinta destaca el humo, y la sexta junta ambos
elementos y agrega el azufre para representar el climax del juicio divino.

Los vv. 18, 20 describen el aliento de estos dragones como “las tres
plagas”,* explicitando la alusién al éxodo de Egipto presente en el ciclo de las
trompetas (cf. Ex 11:1; 12:13; Dt 7:15; 29:22; 1S 4:8). Ya Dios habia
anunciado nuevas plagas para el pueblo rebelde que no se arrepentia (Lv 26:21;
Jer 14:15-17; Zac 14:12-18). Aqui tenemos el primer uso de plégé (plaga) en

33" Un pasaje parecido aparecc cn 4 Esdras 13, donde el Hombre del Mar (el Mesfas) sopla contra
una multitud que le viene a atacar (13.5): “Emitié de su boca como un rio de fuego, y de sus labios
un aliento flameante, y de su lengua lanzé una tormenta de chispas. Todos estaban mezclados, el
rio de fuego y el aliento flamcante y la gran tormenta...” (13.10-11; cf. Ap 11:5; 20:9).

> En Mos 2.55-58, Filén interpreta la destruccién de Sodoma y Gomorra por medio de fuego,
humo y azufre como prototipo del juicio divino, y afirma que hasta sus dfas se ven cenizas, humo
y azufre en las ruinas de esas ciudades.

%% La repetici6n del articulo con cada sustantivo sugiere que Juan concibe el fuego, el humo y el
azufre como tres plagas distintas.
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el Apocalipsis, que prepara para el grado mdximo de juicio divino que vendré
con las copas de las siete plagas finales (Ap 15:1, 6, 8; 16:9). En efecto, en
estos dos versiculos (9:17-18) Juan alude tres veces a estos tres azotes (fuego,
humo y azufre), primero a través del simbolismo de las corazas, y luego dos
veces mds (9:17b, 18).

El grado de la matanza, una tercera parte de la humanidad, corresponde al
septenario de las trompetas. Tal grado significa un aumento respecto al nivel
del cuarto sello, donde el caballo amarillo tenfa poder sélo sobre una cuarta
parte de la humanidad (6:8). Por su parte, el sexto sello aludia directamente a
la profecia de Ezequiel, que anunciaba la muerte de una tercera parte de la
poblacién por medio de espada, hambre, fieras y peste (Ez 5:12; 14:21). Con
los sellos, la reduccién del grado de mortandad a una cuarta parte habia sido
pura gracia divina, pero con la respuesta negativa de los pecadores el nivel de
juicio sube al anunciado por Ezequiel: la tercera parte. Es 1a matemdtica de la
paciencia y la pedagogia de Dios.

Casi como un posdatum, después de constatar la muerte de tanta gente por
el soplo de los dragones, Juan agrega que, si bien el poder (exousia) de los
caballos estaba en su boca, éstos también dafiaban con sus colas, que eran
como serpientes que picaban con su cabeza (9:19). Aparentemente, la cola de
los caballos no mataba sino torturaba, de manera parecida a la de las langostas
(9:10). Sin embargo, mientras el poder de las langostas estaba en su cola (9:10
exousia), el de los caballos estaba en su boca.

Nuevamente, el autor inspirado toca todo el espectro de las impresiones
sensoriales. En el nivel visual, presenta los brillantes colores de las corazas,
caballos con cabezas como de leén, el fuego y el humo. Juan hace sentir el
calor del fuego y la asfixia del humo. Por la via del olfato, hace respirar el
pesado olor sulftrico del azufre, conocido por muchos latinoamericanos que
viven cerca de nuestros volcanes. Fisiolégicamente, hace sentir también el
intenso dolor de una picadura de serpiente.

En los versiculos 17-18, Juan sorprende con una figura literaria simétrica,
llamada “quiasmo”, una estructura con un paralelismo invertido del tipo A-B-
B’-A’. A primera vista, la repeticién en estas frases puede parecer un poco
desordenada. Sin embargo, ademds de ser enfitica, tiene estructura de quiasmo
(se nota ain mejor en el griego original, traducido aquf literalmente):

A. De las bocas de ellos
B. procedia
C. fuego y humo y azufre.
D. De estas tres plagas murié la tercera parte de la humanidad,
C’. del fuego y el humo y el azufre
B’. que procedia
A’. de las bocas de ellos.
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iii. Reaccién de los sobrevivientes (9:20-21)

El pasaje final de la sexta trompeta (9:20-21) parece ser también la
conclusién de las seis primeras trompetas (aparte de la séptima, que es
distinta). Paralelamente, el sexto sello también describe la reaccién de sus
victimas (6:15-17). En el caso de las copas ocurre lo mismo, pero después de
la quinta copa (16:10-11; cf. 21), aparentemente porque la sexta debfa llevar
en seguida al Armagedoén (16:13-21). Con las trompetas Dios da més tiempo
para el arrepentimiento, pero con las copas ya se ha acabado la paciencia
divina, y el juicio marcha mas implacablemente hacia su desenlace final (cf.
10:6-7).

El catdlogo de pecados, de los cuales no se arrepintieron estos
sobrevivientes, vuelve a demostrar que las trompetas iban dirigidas contra los
impfios, sin tocar al pueblo de Dios (9:4; 16:2; 7:4-8), al igual que las plagas en
Egipto. Los dos tercios de los id6latras que sobrevivieron, después de ver morir
un tercio de sus compaiieros en el pecado, persisten neciamente en su idolatria,
crimen y corrupcién. Obviamente, el pueblo fiel de Dios no est4 entre ellos, ni
ha sido blanco de estos azotes. Esto corresponde al modelo constante de las
trompetas y las copas.

De este comentario final de Juan, de que los impios no se arrepintieron,
parece vdlido inferir el corolario que Dios si buscaba el arrepentimiento de
ellos por medio de estas plagas.” Los juicios de Dios han sido progresivos, y
aun este dltimo es parcial, para dejar abiertas las puertas al arrepentimiento.
Sabidurfa de Salomén, libro cuya importancia para este pasaje ya hemos visto,
insiste en que el propésito de las plagas de Egipto era el arrepentimiento de los
egipcios (Sab 11:20-12:2; cf. 12:10, 19-20, 25-27). Segin Ford (1975:155-
156), cada segmento del argumento de esta exposicién del éxodo comienza con
la palabra “arrepentir” (Sab 11:23; 12:10, 19).

Es especialmente significativo que la plaga de langostas de Joel 1-2, en la
que se basan la quinta y sexta trompetas,” es una clara llamada al
arrepentimiento (J1 2:11-14; cf. Am 4:6-11; Ro 2:4-5; 2P 3:15). Significa que
debemos entender las trompetas de la misma manera. Detrds de estos castigos
estd el amor incansable de Dios. Hasta el fin, é1 no quiere que ninguno perezca.
Este pdrrafo final es una clave del sentido de todas las trompetas. En efecto,
todas estas plagas son prccisamente eso: trompetas de Dios que advierten
acerca del peligro inminentc antes de que sea tarde (Jer 6:17; Ez 33:3-4; J1 2:1,
15). Dios persiste, hasta el final, ¢n buscar la salvacién aun de los que le odian.

% Ver en el presente tomo los parrafos de introduccién a las trompetas (8:6) y el sector
subsiguiente titulado: “;Cémo podemos entender pasajes tan chocantes?” Recientemente, Aune
(1998A:499, 545) y Beale (1999:475) han insistido que el propésito es, mds bien, el castigo sin
miras al arrepentimiento.

5% También Ap 6:17 introduce el ciclo de sellos y trompetas con una cita de J1 2:11.
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Sin embargo, a pesar de las medidas extremas de Dios, “los habitantes de
la tierra” se niegan a arrepentirse. Faraén respondié, de alguna manera, a las
plagas, y las langostas despertaron arrepentimiento en Israel, pero ahora estos
sobrevivientes no entienden el significado de lo que estd sucediendo. Parece
que sus propias idolatrias y pecados adormecieron su conciencia y narcotizaron
toda su sensibilidad; ni siquiera tanta muerte y destruccién pudo penetrar sus
duras defensas. Los sobrevivientes se aferran tenazmente a las falsas
seguridades de su idolatrfa y, a mayores castigos, responden con una rebeldfa
mds terca contra su Creador.

Este relato revela mucho sobre la naturaleza del pecado humano. Como
comenta Hough (1957:578-579), toda esta gente habia llegado a identificarse
con su propio pecado y a formar lealtades irreversibles con su propia maldad.
Las malas acciones, segiin Hough, vienen a conformar el caricter de aquellos
que las practican. Los cristianos, lejos de deleitarse en la destruccién de los
impios, deben reconocer el significado ético y espiritual de este relato, dejar su
propia dureza de corazdn, y resistir toda tentacién de adorar a los idolos o al
emperador.

La causa fundamental de esta ceguera es la idolatria, es decir, la misma
tentacién —con su falsa seguridad— a la que estaban expuestos los creyentes
de Asia Menor. Al igual que después, con su insistencia en cuanto al culto al
emperador (Ap 12-13), aqui Juan afirma que toda idolatria es, en realidad,
culto a demonios (9:20). En efecto, los que adoran a la bestia est4n rindiendo
culto al dragén que estd detréds de ella (13:2, 4, 11). No es otra cosa que culto
satdnico. Aln mds irénico es que, habiendo adorado demonios, los
sobrevivientes ahora sufran los azotes de los mismos demonios.’* Los
demonios a los que adoran los torturan y matan, jpero ellos siguen
adorandolos!

Juan lanza ahora una denuncia de la idolatria en los términos clsicos de la
polémica profética, especialmente del ordculo burlesco de Isafas 44:9-20. Los
idolos a los que adoran los sobrevivientes son “obras de sus manos” (gr. 9:20;
Dt 4:28; Is 2:8; 17:8; 37:19; Jer 1:16).>” Son productos de manufactura
humana, de metales, piedra y madera.”® Como tales, “no pueden ver ni oir ni
caminar” (9:20; Sal 115:4-8; 135:15-18).> Si son sordos, no oyen las plegarias

% Algo parecido sucede con la quinta trompeta, donde las langostas del abismo torturan a su
propia gente.

"7 Aungue la frase podria referirse a la mala conducta de ellos, su uso muy frecuente como
sinénimo de idolatrfa favorece este sentido en este contexto.

** Hough (1957:578) comenta que, en su necedad, estos impfos permiten que hasta la madera les
haga olvidar del Creador de todos los bosques.

"™ Liclo 30:19 sefiala, irénicamente, que el idolo no puede comer el sacrificio que se le ofrece, ni
lo puede oler.
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de sus adoradores, por mucho que éstos griten.>* Y si no pueden moverse, no
pueden hacer nada ni ayudar para nada. Sus mismos fabricantes humanos
pueden hacer mds que ellos. Por otra parte, si son ciegos no ven los pecados de
sus propios adoradores. {Qué cémodo es adorar dioses que no interpelan la
conciencia ni pueden exigir nada! (Sab 14:29).

Estos dioses no tienen vida, porque sélo Dios la puede crearla: la criatura
no puede dar vida a lo que crea, pero insiste en rendir culto a esa obra muerta
en lugar de Dios (cf. Ro 1:21-25). Como seiiala Pablo, los idolos no son nada
(1Co 8:4), pero detras de ellos estan los demonios. Segiin Jubileos 11.4, los
malos espiritus incitaban a Ur, constructor de Ur de los caldeos, a adorar a los
idolos y le ayudaban a fabricarlos. Ahora, la idolatria de estos sobrevivientes
es sacrificio a demonios (9:20; cf. Dt 32:17; Sal 106:37; 1Co 10:20; 1 En 19.1;
99.7).

Después de sefalar la vanidad de los dioses de estos sobrevivientes, Juan
procede a sefialar los pecados que resultan de esa idolatria. El pecado contra
Dios produce pecados contra los demds (Ro 1:20-32; Sab 14:12, 22-29). En
efecto, innumerables pasajes biblicos asocian la idolatria con estos pecados y
otros similares (Jer 7:5-11; Is 47:9-10; Miq 5:12-6:8; Hch 15:20; Ro 1:24-29;
G4 5:19-21; Ap 21:8; 22:15). La relacién entre idolatria y asesinato, por
ejemplo, es evidente aun hoy. Los que deforman la imagen de Dios adorando
criaturas, no van a respetarla en otros seres humanos.

Por eso, no sorprende que en el Imperio Romano del tiempo de Juan se
juntaran la divinizacién del emperador con la prictica comtn del homicidio.
El mismo Ner6n, supuestamente divino, maté a su propia madre, Agripina
(gandndose el apodo de matricida), a su esposa Octavia y a cuanto rival
politico se le interpuso en el camino. El también “divino” Domiciano hizo
matar a su primo Flavio Clemens y exili6 a su sobrina Flavia Domitila por un
supuesto “atefsmo” (no creer en los dioses) y “creencias judfas”, pero mas
probablemente porque los hijos de ella eran rivales potenciales de su poder, por
lo cual también mand6 matarlos. Hoy dia existe la idolatria mas sofisticada de
quienes hacen de su sistema sociopolitico o de su ideologia un absoluto; ellos
estdn mds expuestos al fanatismo que justifica matar a sus enemigos. Son
obvios los casos de Adolfo Hitler y José Stalin, pero no son los tnicos. La
misma idolatria asesina dedicaron Augusto Pinochet y sus seguidores al
“capitalismo democratico™ en Chile.*"!

El segundo pecado que no abandonaron los idélatras sobrevivientes de la
sexta trompeta era “sus artes magicas” (9:21, farmakon; cf. farmakeia,
“brujeria”, G4 5:20; farmakos, hechicero RVR). Aunque estos términos se

0 Cf. la fuerte burla irénica de Elias contra los profetas de Baal (1R 18:27) y la magistral
rendicién musical hecha por Félix Mendelsohn.

3 Bl hijo de Augusto Pinochet dijo ante las cimaras: “Esos que maté mi padre no eran personas;
eran bestias comunistas”.
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usaban también para referirse a drogas o medicinas (cf. “farmacia”), o
“veneno” (Anr 15.89; GJ 1.581-583), en el Nuevo Testamento siempre
aparecen en listas de pecados prohibidos (excepto en Ap 18:23). Cuando Pablo
predicé en Efeso, “un buen nimero de los que practicaban la hechiceria (ta
perierga) juntaron sus libros en un montén y los quemaron delante de todos™
(Hch 19:19a). Estos libros eran colecciones de encantamientos para afectar la
vida de otros, tan costosas que Lucas estima el valor de esa fogata en cincuenta
mil dracmas (19:19b). De ese texto Colin Brown (NIDNTT 2:556) concluye,
probablemente con razén, que el sustantivo perierga (interferir en la vida de
otros; cf. 1Ti 5:13) y la mencién de los libros indican que en los tiempos del
Nuevo Testamento la magia consistia principalmente en este poder de hechizar
a otros mediante formulas secretas (“artes magicas™).

Desde el Antiguo Testamento la brujeria ha sido fuertemente prohibida (Dt
18:9-14; Ex 22:18; Lv 19:26, 31; 20:1-6, 27; Is 8:19; 57:3; Ez 22:28; Miq 5:12;
Nah 3:4; Mal 3:5-6), a menudo junto con la idolatria. La hechiceria solia
vincularse con el culto a demonios y a veces conducia al asesinato o a la
inmoralidad (Beasley-Murray 1974:166). Puesto que los encantamientos
mdgicos solfan invocar dioses ajenos, su prictica representaba una tentacién a
abandonar la fe en Yavé como Dios tnico. Igual que la idolatria, la hechiceria
intentaba manipular fuerzas sobrenaturales que debfan estar solamente bajo el
poder de Dios. La esencia del yavismo era que Dios exigfa justicia. Nosotros no
podemos manejar a Dios. Por eso, Deuteronomio dice: “[Ustedes] no vieron
forma alguna” (imagen que podamos hacer y manipular), “sélo se ofa una voz”
(exigencia ética que nos interpela; Dt 4:12, 15).

El tercer pecado que no abandonaron, “inmoralidad sexual” (porneia),
también se asocia con la idolatria. Por una parte, “adulterio” es un sinénimo
biblico de “idolatria”; por otra parte, los cultos idol4tricos a menudo inclufan
prostitucién sagrada o terminaban en orgfas sexuales (ver tomo I, comentario
sobre 2:14, 20-22). Jezabel, a quien alude el mensaje dirigido a Tiatira (2:20),
promovia la idolatria en Israel y practicaba la hechicerfa y la fornicacién (hb.
2R 9:22 RVR). Segiin el Apocalipsis, la gran Babilonia hechiza a las naciones
(18:23) y fornica con ellas (14:8; 17:2, 4; 18:3, 9; 19:2).

Finalmente, estos sobrevivientes no se arrepintieron de sus robos (klemma).
Aunque esta palabra ocurre s6lo aqui en todo el Nuevo Testamento, los temas
de la avaricia y el robo son parte esencial de la figura de la gran prostituta que
seduce a las naciones con sus lujos y delicias. Ya San Pablo habfa condenado
la avaricia, “la cual es idolatrfa” (Col 3:5). Por medio del hechizo que
fomentaba su “lujolatrfa” (comparable con el consumismo moderno), la antigua
Babilonia lograba prostituir todo el poder y la riqueza con sus intereses
imperialistas. En ese sentido, todos los vicios denunciados en este texto
culminan en la gran Babilonia (caps. 17-19) y, segiin parece, reaparecen en
“las babilonias” creadas por el materialismo consumista de nuestro tiempo.
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& QUE LECCIONES NOS ENSENA LA SEXTA TROMPETAZ?

Aln mas que la quinta trompeta, a primera vista ésta no parece
ofrecer mucho para la predicacion. Una reaccion muy natural del
predicador seria buscar otro pasaje en vez de intentar aplicar éste
desde el pulpito. Sin embargo, sabemos que “toda la Escritura es
inspirada por Dios y Gtil” (2Ti 3:16). Por eso, nos acercamos al
pasaje en oracién, con la confianza que Dios tiene algo practico
que decirnos a nosotros hoy, en el siglo 21, al igual que a los
primeros lectores a finales del siglo 1.

1) Una primera ensefianza implicita es que los caminos de Dios
estan llenos de sorpresas. La introduccién indirecta tan tortuosa a
este relato es algo mas que alguna falla en la l6gica narrativa; en
efecto, corresponde a la “légica narrativa” que muchas veces tiene
la accion de Dios en la historia y en nuestras vidas. El relato de la
sexta trompeta comienza con un altar que habla, sigue con cuatro
angeles amarrados y otro angel que los desata, todo lo que a la
postre no tiene nada que ver con la verdadera accién del pasaje.
Después, también desaparecen los doscientos millones de jinetes,
y al final son los caballos demoniacos los que matan con su soplo
y envenenan con sus colas.

jTantos desvios, vueltas y rodeos! Sin embargo, asi son muchas
veces los caminos de Dios. Aunque este es un relato de juicio
apocaliptico, y, por supuesto, altamente alegérico, su modelo de
accion se repite muchas veces en nuestra vida. El sendero de
nuestra vida puede tener muchos zig-zags, algo asi como el rio
Meandro de Asia Menor, pero Dios es el Sefor del final del camino
y él sabe hacia donde nos esta llevando. Al final de la jornada
veremos que “todas las sendas del Sefior son amor y verdad para
quienes cumplen los preceptos de su pacto” (Sal 25:10).

2) Una segunda leccion, igual que con la quinta trompeta, se
refiere a la realidad de las fucrzas demoniacas.” Asi como los
siervos de Dios tienen que haber visto ¢l cielo para saber quién

2 Cf. arriba “{El abismo existe, y el diablo también!” Con el “poderoso dngel” del cap. 10
veremos también la realidad y la importancia de los dngeles.
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esta sentado en el trono (4-5), asi también necesitan visiones de
demonios y dragones para conocer las fuerzas enemigas que
tienen en contra. Aunque es poco probable que alguna vez nos
encontremos con dragones que soplan fuego, humo y azufre,** es
muy posible que esas mismas fuerzas demoniacas aparezcan en
los tronos, dominios y potestades del escenario histérico, sentados
en los mas altos sitios de poder. Para las victimas de Hitler y Stalin,
y de las torturas electronicas de los regimenes militares de América
del Sur y Centroamérica en la segunda mitad del siglo 20, sus
victimarios eran verdaderos monstruos demonfacos.

Sin embargo, estos poderes demoniacos nunca deben ocupar
el centro de nuestra vision. Bien seiialé Karl Barth que a los
demonios no hay que mirarlos mas que con el rabillo del ojo. Ellos
son seres esencialmente mentirosos, y enfocar nuestra visién en
ellos es darles el gusto y dotarles de un poder que no les
corresponde. Bien decia el viejo coro: “Fija tus ojos en Cristo”. Por
cada mirada a demonios y dragones, debemos dirigir diez miradas
a Cristo, quien los ha vencido.

3) Incluso con toda la ferocidad de estos dragones asesinos,
esta trompeta no es un mensaje de temor sino de profunda
confianza en Dios. Las circunstancias muy dificiles de los
oyentes/lectores originales se asemejaban bastante a la descripcion
hecha aqui, segtin la percepcion de Juan. Los simbolos del pasaje
eran también, basicamente, familiares. No debemos olvidar que,
cuando Juan escribe, comienzan méas de dos siglos de feroz
persecucion. El autor, entonces, plasma en esta espantosa
narrativa las angustias, conscientes e inconscientes, de su
comunidad. Pikaza la llama “retérica de un miedo ya presente,
que no hace falta inventar”.”** Cuando Juan objetiva esos temores
“en los soldados que se matan entre si en gran guerra”, neutraliza
la fuerza del temor y le quita el aguijon a la angustia.

> Probablemente podemos entender estos dragones como arquetipos profundos, en el sentido de
la psicologia jungiana.
4 Pikaza (1999:123). Sobre las narrativas apocalipticas como catarsis, ver Yarbro Collins (1984).
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El énfasis central del mensaje de esta trompeta o,
precisamente, el total control de Dios sobre los acontecimicntos.,
Ya antes Dios habia dado las trompetas a los siete angeles (8:2).
Cuando el sexto angel toco su trompeta, una voz del altar dio a
éste la orden de soltar a los cuatro angeles, por disposicién divina.
Esos angeles habian sido preparados por Dios, pero tambicn
atados, “para esa hora, y ese dia, mes y aiio” (9:15). Sélo entonces
aparece la fantasticamente enorme caballeria demoniaca, pero no
puede tocar a los fieles que traen el sello de Dios (7:2-8) ni matar
mas de un tercio de los injustos. Precisamente aqui es verosimil
captar el sentido de todo el enigmatico prélogo del episodio: todos
los detalles sefalan la soberanfa divina en medio de sucesos
catastroficos.

Nuestro Dios es Sefior de la historia. Es evidente que aqui
tenemos el mensaje basico del relato y su significado para
nosotros hoy. Todos los eventos del proceso histérico y de nuestra
propia vida estan bajo el pleno control del Sefior. Esto no implica
ningln determinismo fatalista, ni significa que nuestro pecado no
tenga consecuencias que el mismo Dios no haya deseado, pero
nos asegura que los eventos nunca se escapan de la mano del
Sefior. Esto nos da fortaleza en todas las circunstancias de nuestra
vida y nos llama, en todo momento, a la fidelidad hasta las dltimas
consecuencias.

4) No debe escaparsenos el punto de arranque de todo este
relato: el altar de incienso. Es el mismo altar donde los martires
clamaban a Dios (6:9-11) y donde el “otro angel” anénimo
presentd ante Dios las oraciones de los santos de la tierra (8:1-4).
La oracion es un instrumento en manos de Dios para encaminar
la historia hacia el triunfo de su Reino (11:15-19), por medio del
juicio sobre sus enemigos (9:15-19) y la victoria final de su justicia
(Mt 6:33). Asf el relato remacha las importantes lecciones sobre la
oracion que Juan nos venia ensefiando.

5) El pasaje nos ensefia a entender también que, en las
dificultades y calamidades de la vida, Dios nos esta hablando. Con
todas estas trompetas Dios estaba llamando a los impios al
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arrepentimiento, aunque “ni aun asi se arrepintieron” (9:20; 16:9).
Muchas veces los contratiempos y hasta los desastres son el
lenguaje de Dios. Bien dijo C. S. Lewis en su libro El problema del
dolor(1994:96): “Dios nos susurra en nuestros placeres, nos habla
en nuestra conciencia, pero nos grita en nuestros dolores”. Y
cuando ni gritar alcanza, Dios nos toca trompeta!545

La secuencia de las trompetas muestra la pedagogiay paciencia
de Dios. Las cuatro primeras trompetas afectan a la naturaleza
pero no directamente a la gente; la quinta trompeta toca a los
seres humanos y les causa intenso dolor, pero no los mata; la sexta
trompeta causa la muerte de una tercera parte de los impfos.
Platon, Heidegger y otros han sefalado que la existencia del ser
humano se define por su conciencia de la muerte: somos el “ser-
hacia-la-muerte” (Heidegger). La muerte de otros debe hacernos
poner la mano sobre el corazén y examinarnos delante de Dios.
Los sobrevivientes de la sexta trompeta habian visto la muerte de
muchos miles de personas, sin duda de muchos de sus propios
seres queridos, lo cual debia haberles hecho reflexionar sobre su
rebeldia contra Dios. “Y sin embargo no se arrepintieron”.

Después de terremotos, huracanes, inundaciones, erupciones
volcanicas, y otras tragedias comunes en muchas partes de nuestra
América Latina, abundan las preguntas sobre la justicia de Dios,
quien permite que sufran mucho personas inocentes. A los predi-
cadores nos piden que demos charlas sobre el problema del mal y
la teodicea. Sin duda, tales preguntas son legitimas y corresponden
atraumas reales, pero pocas veces nos preguntamos qué nos quiere
decir Dios con estos sucesos ni nos volvemos al Sefor en
arrepentimiento y avivamiento espiritual.”*® Los cristianos actuales
también somos sordos, muchas veces, a las trompetas de Dios.

*3 Es impresionante la frecuencia con que la Biblia menciona la trompeta como Ilamada al
arrepentimiento (p.¢j., Is 58:1; Jer 6:1, 17; Ez 33:3-5; J1 2:1, 15).

*¢ En Leén Viejo, en la Nicaragua colonial, durante el reino de terror de la familia Contreras, y
después del magnicidio del obispo Valdivieso, comenzé a retumbar furiosamente el volcan
Momotombo. Tal fue el panico de los pobladores que declararon una semana de ayuno y oracién,
después de la cual empacaron sus bienes y se trasladaron al lugar de la actual ciudad de Le6n. {Por
el volcin Dios les habl6é muy claramente, y ellos reordenaron su vida!

oo
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6) El pasaje nos ensefia también que la paciencia de Dios es
muy grande, pero tiene su limite. Aunque los sellos y las trompetas
nos parecen castigos muy severos, son, en efecto, expresiones de
la paciencia divina, que llama a los impios a arrepentirse y buscar
a Dios. Sin embargo, ahora se nota que la longanimidad de Dios
estd llegando a su tope. Al respecto, describe San Pablo:

iNo ves que desprecias las riquezas de la bondad de Dios, de
su tolerancia y de su paciencia, al no reconocer que su bondad
quiere llevarte al arrepentimiento? Pero por tu obstinacién y
por tu corazén empedernido sigues acumulando castigo contra
ti mismo para el dia de la ira, cuando Dios revelara su justo
juicio (Ro 2:4-5).

Parafraseando, es como si Dios dijera: “;Qué mas puedo hacer
para que se arrepientan y me busquen? Ya he agotado todos mis
recursos y toda mi paciencia”. En seguida el ngel fuerte anuncia
que no habra mis dilacién ni otro septenario (los truenos) sino el
juicio final. El dia de la oportunidad est4 llegando a su ocaso.

7) La sexta trompeta nos ensefia también que la idolatria, tan
arraigada en el corazon humano, es un mal muy dificil de arrancar.
Hay unaironfa muy profunda en este pasaje: estos idélatras fueron,
unos, torturados, y. otros, asesinados por los mismos poderes
demoniacos que antes habfan adorado, iy ahora los sobrevivientes
siguen adorandolos como si nada hubiera pasado! Habian sido
fustigados por hordas de demonios, y, sin embargo (jincreible!), no
dejaron de adorar a esos demonios (9:20).

Juan Calvino acertd profundamente cuando afirmé que el
corazén humano “no es otra cosa que un perpetuo taller para
fabricar idolos” (Inst 1.11.8). Como los seres humanos no quieren
adorar a su propio Creador, dice Calvino, forjan “dioses conforme
asufantasia”. Y luego dice: “El entendimiento humano, como esta
lleno de soberbia y temeridad, se atreve a imaginar a Dios
conforme a su capacidad; pero como es torpe y lleno de
ignorancia, en lugar de Dios concibe vanidad y puros fantasmas”
(ibid.). El hecho parece ser, como afirma Caird (19661 23), que
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todos tienen que adorar, o al Dios que los cre6, o a los dioses que
ellos crearon, y entonces terminan siendo semejantes a los idolos
que han fabricado (Sal 115:8; 135:18).

Nuestra sofisticada civilizacion moderna no esta exenta de la
idolatria, y tampoco nosotros, los cristianos evangélicos, que nos
felicitamos por no tener imagenes en las iglesias. Muy bien dijo el
antiguo Origenes:

Dios sabe lo que cada quien ama con todo su corazén y alma
y fuerza —eso para esa persona es su dios. Que cada uno de
nosotros se examine y, en el silencio de su corazén, descubra
cudl es la llama de amor que primordialmente, y sobre todo lo
demas, arde en su interior.”"

Vale para nosotros, quizd mas que para muchos otros, la
exhortacién con que culmina 1 Juan: “Queridos hijos, apéartense
de los idolos”. Precisamente, por ser mas sutiles, nuestros
modernos idolos pueden ser més peligrosos. ;Tendra el Sefior que
decir de nosotros también: “Y, sin embargo, no dejaron de adorar
a sus idolos”?

8) Este pasaje nos llama también a nosotros a arrepentirnos. En
efecto, el arrepentimiento no es algo que asumimos una sola vez,
cuando recibimos a Cristo como Salvador, y después lo dejamos
atrds. Debe ser una actitud permanente y un estilo de vida ante
Dios y los demas. ;Cuantas veces Dios nos habla fuerte y, con sus
trompetas divinas, nos llama a volver a la obediencia, pero
resistimos su llamado? Bien dijo Martin Lutero en la primera de sus
famosas 95 tesis: “Cuando nuestro Sefior y Maestro, Jesucristo,
dijo: ‘arrepentios’, querfa decir que la vida entera de los creyentes
debe ser una vida de arrepentimiento continuo”.

7 Origencs de Alejandria, “Homilfas sobre el libro de Jueces”, citado por Walter J. Burghardt,
Chrristian Century (4 de setiembre de 1997):371.
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4. Un doble interludio sobre
misién profética®® (10:1-11:14)

Como en el caso de los sellos, aqui también Juan introduce un doble
interludio entre la sexta trompeta (9:13-21) y la séptima (11:15-19).%* Esta
aparente “interrupcion”, ain mas larga que la del capitulo 7, seguramente se
harfa sentir sobre todo en la lectura oral del texto (cf. 1:3). Ante la gran
expectativa de escuchar la dltima trompeta, esta larga demora habré logrado un
enorme suspenso en los oyentes, como también en nosotros hoy, si leemos el
texto como si fuera por primera vez.%*

Al igual que el primer interludio (cap. 7) responde con dos visiones a la
tltima pregunta del sexto sello (*; Quién podrd mantenerse en pie?”, 6:17), este
doble interludio guarda correspondencia con el final de la sexta trompeta.
Como conclusién de las seis primeras trompetas, el texto sefiala que, a pesar
de todo lo que Dios les habia advertido, los pecadores no se arrepintieron para
nada de sus idolatrias y de sus pecados (9:20-21). Con eso la paciencia divina
llega a su tope, y el poderoso angel anuncia que, con la séptima trompeta, ya
no habrd mas oportunidad (10:6-7). En esas circunstancias, tanto Juan
(10:1-11:2) como todos los fieles (11:3-13) estardn llamados a sufrir y a dar
testimonio profético en el poder de la cruz y de la resurreccién.,

Este doble interludio es una especie de “puente” que conecta lo anterior con
lo que sigue. Ademds de la mencionada conexién, en retrospectiva, con la
conclusion de la sexta trompeta, el capitulo remite muy claramente a la primera
visién de Juan (1:13-16),”" a su comisi6n inicial (1:11, 19) y al 4ngel fuerte
con el libro sellado (5:1-2). El anuncio de que no habrd mas demora responde
a la exhortacion dirigida a los mértires a esperar un poco méas (6:11). El fuego,
presente en casi todas las trompetas, ahora sale, paradéjicamente, de la boca
de los dos testigos (8:5-10; 9:17-18; 10:1; 11:5). La amargura del librito (10:9-
10) remite al Ajenjo de la tercera trompeta (8:10-11); el altar (11:1) ya habfa
aparecido en 6:9, 8:3, 5y 9:13; el abismo de donde surge la bestia (11:7) ya

% Debe entenderse que estos son “interludios” de cardcter literario, presentes dentro de las
visiones de Juan, no interludios referentes a eventos cronolégicos futuros a los que los intérpretes
hoy pueden aplicar las visiones (referente externo). Ver al respecto Michaels (1992:2-13, 55-56).
™ Hough (1957:438) describe el Apocalipsis como “un libro de poderosos interludios”. Segiin
Pikaza (1999:127), los interludios plasman “una comprensién unitaria” del libro en clave de la
mision profética de la iglesia.

" Esta demora psicolégica en el proceso de comunicacién corresponde, teolégicamente, a la
demora que tanto angustiaba a los martires, ordenados a esperar adn mds tiempo (6:9-11). Ahora,
con la séptima trompeta, no habrd més demora (10:6-7).

31 Puede mencionarse la nube (1:7), los candeleros (1:12-13; 11:4), los pies ardientes y el rostro
como cl sol (1:16). El arco iris (4:3), el trueno (4:5) y el grito como leén (4:7; 5:2, 5) recuerdan
elementos de la gran vision del trono (Ap 4-5).

. I \
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estaba presente en la quinta trompeta (9:1-2, 11); los “habitantes de la tierra”
(11:10) son los mismos “mundanos” de 3:10, 6:10 y 8:13.

A lavez, este doble interludio se proyecta también hacia adelante, logrando
una eficaz transicion hacia la nueva temética de la segunda mitad del libro.’s
La menci6n de la bestia del abismo (11:7), que anticipa su presentacién formal
en 13:1, a primera vista parece un error narrativo de Juan, aunque, por el
contrario, representa la manera muy eficaz con que él anticipa nuevas
temdticas y las vincula con lo ya escrito. Lo mismo se aplica a los equivalentes
de “tres afios y medio” que Juan introduce en 11:2-3 (cuarenta y dos meses;
mil doscientos sesenta dfas), que en adelante serdn un cédigo descriptivo para
la actividad de la bestia (12:6; 13:5). De la misma manera que las siete
trompetas se introdujeron dentro del septenario de los sellos, durante la media
hora de silencio (8:2), ahora la bestia, que estard presente en toda la segunda
parte del libro, se introduce, anticipadamente, antes de la séptima trompeta.

La funci6n de este interludio puede considerarse atin mds estratégica que
la del interludio que introdujo el séptimo sello (cap. 7). En efecto, este pasaje
cumple tres propdsitos: introduce la séptima trompeta, integra el segundo jAy!
e introduce el tercero (11:14), e introduce, por medio de anticipaciones, toda
la segunda mitad del libro (caps. 12-22). Esta técnica literaria de anticipacién
y recapitulacién ha sido descrita como “intercalacién” y “referencias cruzadas”
(Schiissler-Fiorenza 1997:107), o como “engranaje” y “enlace temdtico” (Beale
1999:520).%%

El tema central de este interludio es la misién profética de Juan mismo
(10:1-11:2) y de todos los fieles (11:3-14)*** en tiempos de crisis y prueba. En
los tiempos culminantes de la séptima trompeta, los lideres de la iglesia (como
Juan) y la iglesia misma (como los dos testigos) estdn llamados a tomar
valientemente la iniciativa profética contra todas las fuerzas enemigas del
Reino de Dios. Sobre la base de Daniel 12, este pasaje responde a dos
preguntas: 1) ;Cudnto tiempo mds durard Ia paciencia de Dios con los impios?
2) ;Cudl serd el papel de la iglesia durante esta fase climax de la lucha entre
Dios y Satands? A la primera pregunta, el pasaje responde que ya no habra més
dilacién (10:6-7). Sin embargo, sorprendentemente, ese anuncio no significa

%2 Llama la atencién que la primera visién (10:1-11:2) se vincula mucho més con los capitulos
anteriores, mientras que la segunda (11:3-14) tiene mucho mds vinculo con los capitulos que
siguen (12-22).

*** Richard (1994:111) sefiala también una interesante inclusio en este interludio. Al principio, el
poderoso dngel baja del cielo envuelto en una nube (10:1), y al final, los dos testigos suben al cielo
enuna nube (11:12).

"' El doble interludio del cap. 7 también trata de la iglesia, pero de su proteccién y triunfo. Este
nuevo interludio describe méds bien su lucha, sufrimiento, testimonio profético y victoria paradéjica
mediante la muerte. Aunque podemos aplicarlo a la “gran tribulacién” al final de la historia, es
cvidente que su ensefianza no se limita a eso. Juan estd pensando en el propio momento histérico
(fin del siglo 1) en que vive y actda (10:8-11:2). En efecto, los caps. 12—19 hablan mucho més
especificamente del tiempo de Juan y del Imperio Romano que los caps. 4-11.

. \
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la cesacién de la tarea sino una nueva e intensificada fase de la misién
profética (10:11; 11:3), que incluye morir con Cristo para resucitar con él en
el verdadero poder de la cruz (11:7-12).

En este pasaje ocurre algo cualitativamente nuevo en el drama del
Apocalipsis. Hasta ahora, Juan no habia actuado en los acontecimientos. Su
tarea se limit6 a observar las visiones (1:2; practicamente como un espectador)
y aescribir lo que vefa (1:11, 19; casi como un escriba). El libro sellado y sus
visiones eran profecia, pero Juan mismo no profetizé. De manera similar, hasta
aquf la dnica participacién de la iglesia habfa sido su oracién, que llegé al cielo
como incienso (8:1-4; cf. 6:9-11). Sin embargo, con este interludio los fieles
pasan a la modalidad de la participacién activa. A Juan mismo, que antes no
habia actuado, aqui se le ordena (al estilo de los antiguos profetas de Israel)
realizar dos acciones simbdlicas (tomar y comer el rollo, 10:8-10; medir el
templo, 11:1-2) y profetizar acerca de naciones y reyes (10:11). Los dos
testigos, en la primera fase de su actividad, sorprenden por su cruel
agresividad: soplan fuego y carbonizan a sus enemigos (11:5), apagan las
lluvias, transforman las aguas en sangre y hieren la tierra con otras plagas
como las de Egipto (11:6).” Los fieles “han vencido por medio de la sangre
del Cordero” y “no valoraron tanto su vida como para evitar la muerte”
(12:11). Resisten a la bestia y se niegan a adorarla y a recibir su marca (13:15-
17). “Son los que siguen al Cordero por dondequiera que va” (14:4). Toda esta
participacién activa, caracteristica de la segunda mitad del Apocalipsis,
corresponde a lo que hoy lamamos “discipulado radical”, que podria
describirse como una “espiritualidad de la resistencia”.

a. Primer interludio: el librito agridulce (10:1-11:2)

l O Después vi a otro angel poderoso que bajaba del cielo

envuelto en una nube. Un arco iris rodeaba su cabeza; su rostro
era como el sol, y sus piernas parecian columnas de fuego.
*Llevaba en la mano un pequeno rollo escrito que estaba abierto.
Puso el pie derecho sobre el mar y el izquierdo sobre la tierra, *y
dio un grito tan fuerte que parecia el rugido de un ledn. Entonces
los siete truenos levantaron también sus voces. “Una vez que
hablaron los siete truenos, estaba yo por escribir, pero oi una voz
del cielo que me decia: «Guarda en secreto lo que han dicho los
siete truenos, y no lo escribas.»

%% Estas acciones chocantemente agresivas —utilizadas, precisamente, para describir el testimonio
cristiano durantc los tres afios y medio de tribulacién (11:2, 3; 12:6)—, revelan una iglesia a la
ofensiva contra las fuerzas de maldad, que contrasta frontalmente con la imagen popular de la
victima pasiva de la bestia, que no ofrece resistencia.
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°El angel que yo habia visto de pie sobre el mar y sobre la
tierra levanté al cielo su mano derecha ®y juré por el que vive por
los siglos de los siglos, el que creé el cielo, la tierra, el mar y todo
lo que hay en ellos, y dijo: «El tempo ha terminado! “En los dias
en que hable el séptimo angel, cuando comience a tocar su
trompeta, se cumplira el designio secreto de Dios, tal y como lo
anuncid a sus siervos los profetas.»

®La voz del cielo que yo habia escuchado se dirigié a mi de
nuevo: «Acércate al angel que esta de pie sobre el mar y sobre la
tierra, y toma el rollo que tiene abierto en la mano.»

*Me acerqué al angel y le pedi que me diera el rollo. El me dijo:
«Témalo y cometelo. Te amargara las entranas, pero en la boca te
sabra dulce como la miel.» '’Lo tomé de la mano del angel y me
lo comi. Me supo dulce como la miel, pero al comérmelo se me
amargaron las entranas. ''Entonces se me ordené: «Tienes que
volver a profetizar acerca de muchos pueblos, naciones, lenguas
y reyes.»

l l Se me dio una cana que servia para medir, y se me ordend:

«Levantate y mide el templo de Dios y el altar, y calcula cuantos
pueden adorar alli. *Pero no incluyas el atrio exterior del templo;
no lo midas, porque ha sido entregado a las naciones paganas, las
cuales pisotearan la ciudad santa durante cuarenta y dos meses.»

Para comenzar, activemos nuestra imaginacion: “jMiren ese angel
musculoso que viene bajando del cielo, gigantesco como un coloso!
(Observaron como esta vestido? Parece que agarré una nube y se la puso por
manto, y colocé el arco iris de sombrero sobre su cabeza. Su rostro, que
resplandece como el sol tropical al mediodia, encandila nuestros ojos. Sus dos
piernas enormes, de puro fuego, brillan como dos antorchas inmensas. Al bajar
del cielo, el angel planta un pie firmemente sobre el mar y el otro sobre la
tierra. En el acto pega un tremendo grito, como de ledn, y suenan siete truenos.
jQué les parece! jUna escena digna del mejor cine!”

Con este poderoso dngel el extraordinario poder descriptivo de Juan de
Patmos alcanza su méxima fuerza. La figura del cuerpo humano subyace en
todo el cuadro (cabeza, rostro, mano, piernas, pies). Del cielo Juan toma la
nube, el arco iris y el sol. De nuevo Juan apela a todos los sentidos de
percepcion. Se destacan los aspectos visuales: los colores del arco iris, el rostro
que brilla, las columnas de fuego (el fenémeno de la luz figura en casi todos
los detalles). Apela al oido (el grito de ledn, los siete truenos, la voz del cielo)
y el habla (varios didlogos), el gusto (el sabor agridulce), la mocién (bajar del
ciclo) y la accién (plantar un pie sobre el mar y otro en la tierra; levantar la
mano al cielo), y hasta Ia sensacién de la temperatura (si uno se permite sentir
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el calor del sol y del fuego). La descripcién comunica una impresion sobre las
dimensiones colosales del dngel, cuyo cuerpo une cielo, tierra y mar. Juan nos
sorprende también con un contraste muy dramdtico: en la mano del dngel
inmenso e fgneo se encuentra un pequefio libro. La sorpresa se repite cuando
Juan toma ese librito y se lo come. Pocas visiones, aun las del Apocalipsis,
pueden igualar el dramatismo de ésta.”® Toda la descripcién converge en un
énfasis concentrado en la importancia del anuncio del fin por el poderoso dngel
(10:5-7) y en el envio profético de Juan (10:11-11:2).%"

i. Un dngel muy grande con un librito muy pequeiio (10:1-2)**

La Biblia habla mucho de los édngeles, pero casi nunca describe su
apariencia.** La principal excepcion es el libro de Daniel, al que Juan sigue en
este pasaje. Dice Daniel 10:5:

Levanté los ojos y vi ante mi a un hombre vestido de lino, con un cinturén
del oro mas refinado. Su cuerpo brillaba como el topacio, y su rostro
resplandecia como el reldmpago; sus ojos eran dos antorchas encendidas,
y sus brazos y piernas parecian de bronce brufiido; su voz resonaba como
el eco de una multitud.

Mis adelante, Daniel ve dos hombres mds, uno en cada orilla del gran rio
Tigris, quienes le preguntan al hombre vestido de lino cudnto tiempo falta para
el cumplimiento de las promesas (Dn 12:5-6).

El Apocalipsis alude tres veces a un “dngel poderoso” (con la misma
expresion griega cada vez): cl dngel que interrogé fuertemente en busca de
alguien digno de abrir los sellos (5:2), el dngel que lanzd una enorme piedra al

3% Hasta ahora ha habido muchos dngeles en el libro, pero Juan casi no ha dicho nada sobre su
apariencia, ni siquiera respecto al dngel que figura en la quinta trompeta (9:1). En cambio, la
literatura apocaliptica da muchas descripciones, muy exaltadas, de los dngeles. La descripcion del
Hijo del hombre (1:12-16) es parccida a la de 10:1-6 en extension y fuerza dramdtica; también es
sumamente grifica la visién de la mujer y ¢l dragén, en 12:1-4. En este bloque textual (9:1-10:11),
Juan ofrece seguidas tres descripciones extremadamente impactantes: las langostas, los caballos
“soplafuego” y este poderoso dngel.

557 Bg notable el contraste entre la majestuosa descripeién de este dngel, utilizada para introducir
el librito, y la muy escueta frasc del pasaje paralelo de Ezequiel: ““Vi que una mano con un rollo
escrito se extendia hacia mi” (Ez 2:9). De manera similar, Juan amplié grandiosamente las
introducciones de las trompetas, cn comparacién con sus paralelos muy sencillos de las plagas de
Egipto.

5% Aunque algunos han negado la fucrza diminutiva de biblaridion (10:2, 9, 10), hay un fuerte
consenso a favor del sentido “librito”. Gonzilez Ruiz (1987:138) lo llama “un libretin” o codicilo.
Muchos afirman que biblaridion s un diminutivo de otro diminutivo: biblarion (Arens y Diaz.
Mateos 2000:289; Salguero 1965:408; Beale 1999:526). Ford traduce: “un libro muy pequefio”
(1975:158).

5% Hay una descripcion muy alegdrica de los querubines en Ez 1, y de los serafines en Is 6, pero
técnicamente ellos no son considerados dngeles.
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mar para simbolizar la destruccién de Babilonia (18:21), y €ste presente aqui.
De los tres, éste es el dnico que desciende del cielo®®® trayendo consigo, desde
la presencia de Dios, un librito con profecias conocidas sélo en el cielo. El
dngel llega vistiendo (periballé) una nube. Aunque la nube era normalmente
un modo de transporte, en este caso el dngel aparece “envuelto en” una nube
como su vestido.**' Es probable que aquf tanto la nube como el arco iris tengan
un sentido puramente descriptivo, para destacar la grandeza e importancia del
angel, més que un sentido teolégico o conceptual.

En la literatura apocaliptica, el rostro que brilla como el sol es un elemento
simbélico presente en casi todas las descripciones de seres sobrenaturales.
Es muy frecuente en las apariciones de dngeles, a menudo unido con mds
detalles descriptivos (2 En 1.5; 19.1; 3 En 9.2; ApSof 6.11; ApAbr 11.2; Dn
10:6).°* También aparece mucho en referencia a los justos glorificados (I En
38.4;39.7,104.2; 4 Esd 7.97, 7.125; TAbr 1.3, Ad4n; 12.5, Abel; cf. Dn 12:3).
Por lo menos en un pasaje, parece referirse al esperado Hijo del Hombre (1 En
39.7, cf. 1 En 46-49; DiezM 1V:67). Sin embargo, en otros pasajes el mismo
atributo pertenece a seres humanos tocados por la gloria divina (7 En 106.2-5,
No€; 3 En 48C.6, Enoc; Eclo 50:7, Simén, hijo de Onfas; cf. Ex 34:30, Moisés;
VitMos 11.70).>* Ni ésta ni ofras caracteristicas del dngel poderoso de
Apocalipsis 10 implican deidad.

%% Podemos ver aqui un doble contraste: con la estrella caida de 9: 1 (peptokota, “que habfa caido”,
en contraste con katabainonta, “que venfa descendiendo”), y con la bestia, que no baja del cielo
sino que surge del abismo (11:7) o del mar (13:1, 11, anabainon en cada caso).

%' En el Apocalipsis periballo siempre tiene el sentido de “vestirse de” (3:5, 18;4:4; 7:9, 13: 1 1:3;
12:1; 17:4; 18:16; 19:8, 13). En otros pasajes biblicos, con otros verbos, Dios aparece “envuelto”
en una nube, la cual se presenta como su tienda, como manifestacién de su gloria (teofania), como
ocultamiento o como separacién.

32 Debe recordarse que algunos de los escritos citados aqui (especialmente 3 En) son posteriores
al Apocalipsis; en cambio, / En, 2 En, 4 Esd, ApSof, ApAbr y TAbr son anteriores o
contempordneos. Aun los textos que son posteriores pueden servir para ilustrar el pensamiento
apocaliptico.

** El cuerpo del “hombre vestido de lino” brillaba como el topacio, su rostro resplandecia como
reldmpago y sus ojos eran dos antorchas encendidas (Dn 10:6). Respecto al dngel que apareci6 a
Asenet leemos que “su rostro era como el relimpago, sus ojos como el resplandor del sol, los
cabellos de su cabeza como llama de fuego y sus manos como metal fundido” (JosAsen 14.9), El
gran principe Ofanniel (3 En 25.2) tiene 8.466 ojos (total de horas de un afio), y “en cada uno
relampaguean reldmpagos y de cada uno se encienden antorchas”. Sin embargo, le gana Metatrén,
el Principe de la Presencia Divina, con 365.000 ojos: “Cada uno de ellos era como la luminaria
mayor. Y ningtin tipo de esplendor, brillo, hermosura o belleza que se encuentre en todas las luces
del universo dejé €l sin fijar en mi” (3 En 9.2).

** Segtin 1 En 106.2, 5, “cuando [Noé] abrid los ojos, ilumind toda la casa como el sol, y todaella
brillé mucho... Sus ojos son como rayos de sol, y su rostro luminoso”. Eclo 50:7 afirma que
Simon, cuando salfa de la casa del velo, era “como ¢l lucero del alba en medio de las nubes, como
la luna llena, como el sol que brilla sobre el Templo del Altisimo, como el arco iris que ilumina
las nubes de gloria™ (cf. 3 En 48).
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Aunque no aparecen paralelos exactos de dngeles con piernas de fuego,’®
si hay ciertos antecedentes que podrian haber estado presentes en la mente de
Juan. La “figura de aspecto humano” de Ezequiel 1:26-28 era como de fuego
de la cintura para abajo, y su resplandor se parecia al arco iris en las nubes.
Segin Daniel 10:6, el “hombre vestido de lino”, quien, como el 4ngel poderoso
de Apocalipsis 10, levanta sus manos y jura a Dios (Dn 12:6-7; cf. Ap 10:5-6),
tenfa brazos y piernas que parecian de bronce bruiiido. Por otra parte, la frase
poco usual “columnas de fuego” (Ap 10:1, stuloi puros) parece remitirse al
relato del peregrinaje de Israel en el desierto, cuando Yavé guiaba al pueblo,
de dia, con una columna de nube, y de noche, con una columna de fuego (Ex
13:21-22). Esta correlacion se fortalece porque algunos textos interpretan el
fendmeno de las columnas de nube y de fuego como la presencia de un dngel
(Ex 14:19, y el tdrgum correspondiente) y afirman que esa columna descendia
del cielo hasta la puerta del taberndculo (Ex 33:9; cf. Ap 10:1).

En la descripcidn del dngel, hasta aqui, se destaca el elemento de la luz (el
arco iris, el rostro brillante como el sol, las piernas de fuego). Segtin algunos
escritos judfos, los dngeles fueron creados a partir del rio de fuego que fluye
del trono de Dios (Dn 7:10; SuB 1:977; 1I1:601). Dios es luz, y los dngeles
reflejan su resplandor. También los santos glorificados, y algunos hombres y
mujeres en vida, brillan con su gloria divina. Para el caso de nuestro texto, Karl
Barth sugiere que la luz significa la revelacién de la voluntad de Dios, que
ilumina la historia (ChurchDog 1I1/1:165).

Al bajar del cielo, este poderoso dngel planta el pie derecho, firmemente,
sobre el mar, y el izquierdo, sobre la tierra.’®® Esto se presenta como
caracteristica especial para identificar al 4ngel poderoso y se repite tres veces
(10:2, 5, 8). En algunos pasajes la combinacién del mar y la tierra significa la
creacion entera, sobre todo como esfera de vida y objeto de mayordomia
humana (Gn 1:26, 28; 9:1-3; Is 42.10; Zac 9:10). No parece ser casualidad que
la primera bestia vaya a salir del mar (Ap 13:1) y la segunda de la tierra
(13:11).%" La figura del poderoso 4ngel no sélo une la tierra y el mar sino

%65 Literalmente, el original griego dice que sus “pies” (hoi podes autou) eran columnas de fuego.
Aqui Juan est4 pensando en hebreo, en el cual una sola palabra (regel) significa tanto pies como
piernas. Obviamente, son las piernas las que se pueden comparar con columnas de.fuego. Enel
griego, pous también puede a veces significar pierna ademés de pie. En 10:2, la misma palabra
griega significa “pie”.

3% Para este detalle no hay antecedentes ni en la Biblia ni en la literatura apocaliptica. Boring
(1989:139) sugiere que la imaginacién muy libre de Juan expandi6 la visién del “hombre vest'}do
de lino, que estaba sobre las aguas”, y de los dos dngeles que lo acompafiaban, uno a pada opllu
del rio Tigris (Dn 12:5-6). All{ los dos dngeles le preguntan al hombre vestido de lino cudnto
tiempo falta para el cumplimiento, un tema muy parecido al de Ap 10:5-7.

%7 Quiz4 sea por esa relacion con el cap. 13 que Juan antepone el mar, cuando el orden mds null}rul
serfa “tierra y mar”. Beale (1999:529) infiere de esta figura que Dios cont'rola esas dos bestias.
Hough (1957:439) sugiere una comparacién con la prepotencia del Imperno Romano de querer
imponerse sobre tierra y mar, ignorando que el verdadero dominio no lo ejercen csos clementos
sino el Dios del cielo.
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también a éstos con el cielo, de donde bajé el dngel. Sobre todo cuando este
Gltimo alza su gigantesco brazo al cielo, encontramos simbolizada la unidad de
cielo, tierra y mar bajo la soberanfa de Dios.™®

En toda esta descripcidn estd implicito el concepto del judaismo tardio que
algunos dngeles tienen dimensiones césmicas. En su visién inicial, Enoc dice
que se le aparecieron “dos varones de una estatura descomunal, tal como yo no
habfa tenido ocasién de ver sobre la tierra” (2 En 1.4). La tradicién rabinica,
seglin Ford (1975:158), menciona un dngel que se extiende del cielo a la tierra;
otro dngel, llamado Sandelf6n, era més alto que los demds por el equivalente
de un viaje de quinientos afios (Hagigah 13b). Otra tradicién afirmaba que
cada dngel tenia el tamafio de una tercera parte del mundo; sélo su mano
llegaba hasta el cielo (Ford 1975:158).%%

Filon de Alejandria ofrece el paralelo mds cercano a nuestro pasaje, que
une casi todos los mismos temas. Interpreta la nube que guiaba a Israel en el
desierto como un dngel que daba de dfa una luz como la del sol, y de noche,
llamas de fuego (VitMos 1.166). Esa nube tenfa “una cierta apariencia divina
de fuego que emitia una llamarada brillante” (VitMos 11.254). Cuando Yavé dio
la ley en el Sinaf, la misma nube estaba presente y, “como una columna, tuvo
sus fundamentos puestos firmemente en la tierra, pero elevé el resto de su
cuerpo hasta las alturas del cielo en fuego y humo” (Decdl 44).

Es obvio que toda esta visién, como las otras visiones similares en la
literatura rabinica y apocaliptica, es simbdlica. Serfa absurdo imaginar que,
literalmente, existen dngeles de estas proporciones; si son del tamafio del
mundo, ;jcémo cabrian varios de ellos en nuestro espacio? Entonces, el
referente teol6gico de este pasaje no es algin ser angelical de estas
caracteristicas sino el poder y la fidelidad de Dios simbolizados en estas
imdgenes. Por lo mismo, no tiene ningtn sentido preguntar quién es este dngel
(;Gabriel? (Miguel? ;Angel de Yahvé? ;Jesucristo?) sino, mds bien, ;qué
significado tiene para nuestra fe esta visién en su conjunto?

El librito que vino del cielo (10:2): Por muy impresionante que sea la
descripcion del poderoso dngel, atin méds importante es el pequeiio libro que
éste trae en su mano desde la presencia divina. El conjunto de exuberantes
caracteristicas del 4ngel no tienen como finalidad provocar admiracién hacia
el dngel sino destacar la extraordinaria importancia de este mensaje directo de
Dios, tanto para Juan mismo como para todos los fieles en tiempos
escatolégicos. El librito es un llamado a una misién profética bajo severa
tribulacién. Desde el cielo, por medio de este pequefio rollo, Dios mismo

** Entre los muchos pasajes que describen la creacién entera como cielo, tierra y mar podemos
mencionar Ex 20:4, 11; Job 11:8-9; Sal 69:34; 146:6; Pr 8:28-29: y Ap 14:7.

*” Como de costumbre, 3 Enoc elabora més estas especulaciones (9.2; 18.19; 19.1; 25.2; 35.1-2;
48C.4-7). Cf. TgJosué 5.3-15 (citado en Malina y Pilch 2000:142): 1a altura de Uriel abarca desde
la tierra hasta et ciclo; su anchura abarca desde Egipto hasta Jeric.
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comisiona a Juan (10:8-11:2) y a la iglesia (11:3-14) a una més radical y
valiente tarea profética. El motivo no podria ser mads urgente.

Se ha discutido mucho sobre si este “libro pequeno” es el mismo de 5:1. Es
cierto que los dos textos ticnen mucho en comin. En ambos pasajes aparece un
rollo escrito en la mano dc alguicn (de Dios, en 5:1; del angel, en 10:2), figura
un poderoso dngel (aunque con funciones muy distintas, 5:2; 10:2) y alguien
toma el libro de la mano de otro. Es evidente también que detrds de ambos
textos estd el relato del llamamiento de Ezequiel (2:8-3:10), aunque cada
pasaje cambia drasticamente esa fuente, incorporando elementos de otros
profetas (especialmente Dn 12:4-7; cf. también Jer 32:10-14; Is 29:11). Ambos
son calcados de Ezequiel 1-3, pero de manera distinta.

En los dos pasajes Juan adapta esa fuente, magistralmente, a su propdsito
inmediato y desarrolla la original inspiracién profética en direcciones
diferentes. Apocalipsis 5 sigue menos de cerca el original, pues su idea central,
los siete sellos, no tiene antecedentes en Ezequiel (aunque la frase “escrito por
ambos lados” si se deriva de Ez 2:9). Es probable que Daniel 12:4 (*sella el
libro”) haya inspirado la idea de los sellos, que Juan transforma en el
simbolismo genial de los siete sellos que, uno a uno, van desatando diversos
procesos histéricos. En este caso, la intencién es destacar la soberania del
Cordero en la historia. En el capitulo 10, como primera mitad del interludio
entre la sexta y la séptima trompeta, Juan aplica esas mismas fuentes al tema
de la misién profética. Por eso, introduce esta vez el libro abierto de Ezequiel,
con lamentos y amenazas proféticos, y, sobre todo, el llamado a tomar el libro
y comérselo. También incorpora el juramento angelical de Daniel 12:4 para
subrayar la urgencia escatoldgica de la tarea.

Los siete sellos del capitulo 5 eran un mecanismo literario para crear una
visién dramdtica de la dindmica de la historia. AH{ Juan presenta los mismos
fenémenos que enumera Jests en su discurso apocaliptico como una carrera de
caballos. La apertura de cada scllo ponfa en accion alguna de esas fuerzas
histéricas, pero esas visiones no constituian “porciones”™ del texto del libro
sellado. Al abrir el séptimo scllo, tampoco se leyd el libro. Los sellos son més
bien una forma de estructurar una scric de realidades. De igual manera,
probablemente no debemos pensar en ¢l contenido escrito del librito del
capitulo 10 sino ver su significado simbélico en términos de vocacion profética
(Arens y Diaz Mateos 2000:289). Tgual que el libro de 5:2, el librito nunca se
llega a leer, y después de 10:10 no se vuclve a mencionar. Mds adelante, Juan
no lee sus revelaciones en un libro sino que las recibe en visiones directas.
Juan no lee el librito sino que lo come. .

Muchos comentaristas s¢ han csmerado en determinar cudl o cudles pasajes
posteriores representarian los contenidos del librito. Las sugerencias varfan
entre 11:3-14 y todo el resto del libro. Nos parece mejor entender el librito

simplemente como expresion de una renovada e intensificada vocacién
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profética, en la mejor tradicién de los profetas de Israel (asf Ladd 1978:126;
Beckwith 1967:127 Metzger 1993:68).5 ’

El diminutivo (“librito”) no ocurre en ninguna de las fuentes del pasaje y
parece ser original de Juan (Ladd 1978:126). Es posible que esa forma
corresponda al “poco tiempo” que queda antes del fin (Ap 12:12; Wikenhauser
1981:138; Schiissler-Fiorenza 1985:52; Collins 1990: 1007). En contraste con
el libro siete veces sellado de 5:2, este librito est4 abierto. En Ezequiel 2, Dios
ab.re el rollo ante los ojos del profeta (2:10); en cambio, este librito viene
abierto, desde el cielo, en las manos del dngel poderoso (10:2). En la literatura
apocaliptica, el rollo sellado significa que el tiempo no ha llegado y hay que
gu'ardar.los contenidos en secreto hasta un futuro més lejano (Dn 12:4). El rollo
abu'arto indica que lo revelado ya debe compartirse con la comunidad, porque
el tiempo ha llegado (Wikenhauser 1981:138; Court 1979:84).

ii. Los siete truenos: un mensaje que Juan no pudo
compartir con nadie (10:3-5)

Después de la impresionante descripcién del poderoso dngel (10:1-2), en
gste relato siguen tres momentos o acciones: los siete truenos (3-4), el
Juramento del dngel (5-7), y una renovada comisi6n profética dirigida a Juan
(10:8-11:2). El majestuoso dngel ha venido con tres propésitos: gritar como un
leén y asi producir siete truenos; jurar solemnemente que no habrd mds
dgmpra; ¥, principalmente, comisionar a Juan para una nueva fase de su
ministerio profético mediante la ingestién del librito.

Al uan debe haberle sorprendido que este poderoso dngel, apenas aparecido
en su visién, haya emitido un tremendo grito, con voz estentérea de leén. Sin
(’iuga, este grito se parece al del otro dngel poderoso, cuya voz resond hasta los
tltimos rincones del universo (5:2). En la Biblia, y sobre todo en el
Apocalipsis, gritar fuerte parece propio de los seres sobrenaturales. Dios
mlglmo grita (Is 42:13; Sal 78:65 NVI), truena y ruge como leén (Am 1:2; 3:4-
8;""" Jer 25:30); Cristo habla a Juan con “una voz fuerte, como de
trompeta”(1:10); el dngel poderoso de Apocalipsis 5:2 suelta un grito césmico,
como también el dguila de 8:13; los cuatro seres vivientes gritan su llamada a
los jinetes (6:1, 3, 5, 7); y al tocar la séptima trompeta, “resonaron fuertes
voces” en el cielo (11:15; cf. 19:6). El grito es un mecanismo literario para

destacar el origen sobrenatural y la importancia especial del mensaje (A
1998A:559). p aje (Aune

570 Cuird’(!966: 1 26) y otros han sugerido que mientras que el libro de 5:2 (y caps. 6-11) trata de
k)s,prop.osnos de Dios en tanto se realizan por medio del Cordero, el “librito” (caps. 12-19) pone
¢l énfasis en el papel de la iglesia para hacer efectiva la victoria de Cristo.

s71 NRTIoN . g
Apocalipsis 10:7 alude también a Amés 3:7, lo cual hace probable que Juan tuviera este pasaje
en mente al escribir la visién del poderoso dngel.
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Acto seguido, el rugido del dngel se convierte en siete truenos que
retumban uno tras otro. Asi como los gritos de los cuatro seres vivientes habian
llamado a los cuatro jinetes, aqui el grito del 4ngel convoca los siete truenos.
Las violentas tempestades eléctricas de Palestina, con sus fuertes rayos y
truenos, impactaron profundamente en la mentalidad hebrea (Job 26:14; Sal
29:3-9;77:18; 104:7). Los hebreos comparaban los reldmpagos con flechas que
Dios disparaba en los cielos (Sal 18:8, 13-14; 144:6; Hab 3:9-11) o con
antorchas de fuego que zigzaguean (Nah 2:4). El poderoso estallido del trueno
(Sal 77:16-18) se entendia como la voz de Yavé, a veces literalmente, como en
Salmos 18:13-14 (Sal 29; Ex 19:16; Dt 5:22; Job 37:2-5; cf. Jn 12:28-29;
NIDOTT 3:1151).

Algunos pasajes del Antiguo Testamento con descripciones extensas de
esas tormentas eléctricas son Salmos 18:7-15, Salmos 29, Habacuc 3:4-16 y
Job 37:2-13. El salmo 29, conocido como “el salmo de los siete truenos”, es
una liturgia del culto celestial (Sal 29:1-2; cf. Is 6:1-4) y terrenal (29:9).
Identifica el trueno claramente como “voz de Yavé”, frase que se repite siete
veces en siete versiculos, al inicio de cada renglén métrico del poema. Su
repeticién ritmica produce un efecto como de sucesivos estallidos de trueno.
El potente trueno de Dios desgaja los cedros de Libano (29:5), sacude el
desierto (29:7) y devasta toda la tierra. Es posible que este pasaje haya sido el
trasfondo de la mencién de siete truenos en Apocalipsis 10:3-4.

La literatura apocaliptica también tiene una teologia del trueno. Ordculos
Sibilinos V:344-345 identifica el trueno con la voz de Dios (cf. ApAbr 8.6);
otras veces se lo identifica con voces angélicas (3 Bar 11.3; 14.1; Aune
1998A:560). Otros escritos mencionan a los dngeles responsables de los
truenos (Jub 2.2; 3 En 14.4; TAddn 4.3). Segin otro texto antiguo, Enoc vio
“los arcanos de los reldmpagos” y “los arcanos del trueno, cuando retumba en
las alturas del cielo y se oye su ruido” (/ En 5.2). Ambos fenémenos son “para
paz y bendicién, como para maldicién, segin palabras del Sefior de los
espiritus” (I En 59.2-3). Para Fil6n, la voz divina que dio los diez
mandamientos era un sonido milagroso, invisible en el aire, que, cuanto mas
distante, se hacia mds claro y fuerte (Decdl 33-35; SpecLeg 2.189).
Tradiciones rabinicas posteriores amplian la interpretacién de la voz que trond
desde Sinai. Beale (1999:535) cita {uentes en las cuales se presenta el trueno
del Sinaf como siete voces que, a su vez, se dividieron en las setenta lenguas
de la humanidad (Ex.R. 15:28; b.Shabbath 88b; Ex.R. 5:9). En el mismo
sentido, Ex.R. 28:6 y Ex.R. 5:9 afirman que las voces del Sinai eran siete
truenos (Bauckham 1993A:258; Aunc 1998A:560).

Todo esto indica que los trucnos jugaban un papel muy significativo en las
revelaciones divinas. Desde la manifestacién de Dios en el monte Sinaf (Ex
19:16; 20:18), los truenos siempre acompariaban las teofanias. Segiin Isafas
29:6, Yavé “vendra con truenos, terremotos y gran estruendo, vendra con una
violenta tormenta...”. Estos mismos fenémenos suelen acompaiiar el trono del
Sefior (Ez 1:4-28; 1 En 14.8-22; Ap 4:5), porque desde su trono Dios nos habla
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con su voz poderosa. En el Apocalipsis, el trueno afiade solemnidad a toda
proclamacién divina desde el cielo (4:5; 6:1; 8:5; 10:3-4; 11:19; 14;2; 16:18;
19:6; ISBE 1V:846). En la simbologfa de la revelacién divina, los truenos son
el nivel méximo, muy por encima de sellos, trompetas o copas. Por eso, al ofr
los siete truenos, Juan podia entender que estaba recibiendo algo muy grande
e importante.

Sin embargo, entra en escena una nueva sorpresa. Es evidente que los
mensajes de “las voces” de los siete truenos eran inteligibles para Juan, ya que
éste se alisté inmediatamente a escribirlos (10:4). No obstante, en seguida una
voz del cielo lo interrumpi6 y le ordend no transcribir este nuevo septenario.*’2
El Sefior habfa mandado a Juan que transmitiera sus visiones a las siete iglesias
(L:11, 19; 22:10), y este pasaje sugiere que, al recibirlas del Sefior, él las
redactaba o escribia apuntes de ellas. Sin embargo, ésta es la excepcion: la
misma voz que habl6 en los siete truenos, y después le ordené que tomara el
librito de la mano del dngel para comerlo (10:8), ahora le prohibe a Juan poner
por escrito el mensaje de los truenos.

Aunque Juan entendi6 estos mensajes, no comunicé ni la menoridea acerca
de su contenido o de la razén de prohibir su difusién. Este relato curioso
levanta algunas interrogantes. Si el mensaje de los truenos no se podfa incluir
en el texto del libro, ;por qué se mencionan los truenos, o por qué ocurren? Si
el mensaje era revelacién de Dios, ;cuél fue la razén de suprimirlo? Y dadas
estas circunstancias, ¢por qué el texto deja la cuestién totalmente en el
misterio, sin la menor pista para sospechar cudl es su significado o entender
por qué se le prohibié a Juan comunicar un mensaje que parecia ser tan
trascendental?

Parte de la respuesta parece ser que el Sefior quiso recordarnos que, aun si
entendiéramos todo el libro del Apocalipsis, todavia quedarfa mucho que
ignoramos (Dt 29:29; cf. Bonsirven 1966:193-194; Beale 1999:534).5" El
mismo Juan no entendia todo, y tampoco comunicé todo lo que €l sabfa. Hough
(1957:439-440) interpreta los truenos como “las palabras de finalidad total”
que los seres humanos anhelamos escuchar: queremos ver ya “el punto final
con que concluird la dltima gran oracién del universo”.*’* Entendido asf,

*™ En este relato deben distinguirse tres “voces”: el grito del dngel (inarticulado), las voces de los

truenos (que Juan pudo entender), y la voz del cielo que le prohibié escribir.

57 Ford (1975:159) y otros citan una tradicién rabinica, posterior a Juan, que destaca el elemento
de misterio en el simbolismo de los truenos: “;Quién puede entender el trueno de sus poderosas
gestas? R. Huna dijo: Cuando el trueno sale en toda su fuerza, nadie lo entiende, pero, (quién
puede entender? Dijo R.Huna: si no puedes comprender la naturaleza esencial del trueno, ;cémo
podrias comprender la esencia del mundo?”.

77t Aune (1998 A:562) menciona una convencién de “secreto oracular” en la literatura apocaliptica,
que consistia en revelar todas las cosas menos una. Aune cita 7Sal 6.6: ApSof 5.6; 2Co 12:4;
Hechos de Pablo 21; 4 Esd 14.5b-6, 26, 37-38: 3 Bar Eslavo 1.7, Anr 3.90; 10.210 y otros textos.
Pikaza (1999:128) propone otra interpretacién segtin la cual, en contraste con Moisés, Dios le
prohibe a Juan convertir los siete truenos en ley sagrada (Ex 19:19).

LAS SIETE TROMPETAS (8:6—11:19) 267

tendriamos que decir que hoy también muchos intérprete:s del Apocalipsis se
dejan entusiasmar con ilusiones de entenderlo todo, incluso los truenos
prohibidos, olvidando que muchas verdades tienen que permanecer como
secretos celestiales. Las palabras finales pertenecen sélo a Dios. '

El niimero siete, tan importante en este libro, hace sospechar que los siete
truenos hubieran sido un nuevo septenario de juicios parciales, parecido al de
los sellos y las trompetas, pero mds severos.”” Ladd (1978:128) y Mounce
(1998:203-204) sefialan también que el simbolismo del trueno suele anunciar
el juicio divino (8:5; 11:19; 16:18). Farrer (1964:125; cf.. Bauf:k.h'flm
1993A:258) sugiere que los truenos hubieran sido un septenario de juicios
relativos a mitades, proporcién que falta en la secuencia que incluye la guarta
parte, en los sellos (6:8), la tercera parte, en las trompetas (8:7- 12'2 9:15,i8),y
la destruccién total, en algunas copas (16:2-4, 8). Como le “habitantes de la
tierra” (los impios) no se arrepintieron ni con los sellos ni con las tror_npetas
(9:21-22), Dios decide suspender otro septenario mds de juicios parciales y
pasar directamente al septenario de los juicios finalgs c}e las copas. Esto
expresa simbolicamente lo que el poderoso dn é(:l anunciard en seguida con su
juramento: ya no habrd mis demora (10:6-7). -

Algunos comentaristas reconocen otro aspecto en la supresion de los
mensajes de los siete truenos. Roloff (1993:123) observa que a Juqn se le
prohibe escribir el mensaje de los trucnos, pero se le ordena a31m11f1r por
ingestion el librito (10:9) y emprender un ministerio nuevo de proffzm‘a oral
(10:11; cf. 1:3). Esto, segin Roloff, significa un distanciamiento polémico de
lo apocaliptico: ante la urgente proximidad de.l fin, lo que corresponfie es la
directa proclamacién profética, mis que revelaciones de truenos sensacxonale/s.
En efecto, de 12:1 en adelante ¢l mensaje de Juan se vuelve mgcho mas
contextual, politico y profético. En la misma linea, Farrer (1964:125) interpreta
este momento como un cambio fundamental en la misién de Juan. Ahora su
tarea serd menos la de vidente y escritor (1:11, 19), y més la de asumir
plenamente la vocacion clisica de “profetizar acerca de much.os pugb}?s,
naciones, lenguas y reyes” (10:11: cf. Jer 1:9-10; 25:30). En la misma visién,
Juan realiza una accion simbolica, comer el librito, en la mejor tradicion
profética (Ez 2:8-3:3).

iii. Un_juramento anuncia el fin inminente (10:5-7)

Al episodio de los sicte truenos, en el cual el papel del angel [.)oder(zso se
limita a un fuerte grito, le siguc una accién muy importante del mismo angel.

5 Esta interpretacién de los sicte truenos representa un consenso bastante general emre“l(os
comentaristas det Apocalipsis. Entre muchos, podemos mencionar a Pllfaza (1999:128), Foulkes
(1989:108), Caird (1966:126-127), Bauckham (1993A:258-259) y Bormgb(l989:1j11). o
576 Algunos comentaristas (Beasley-Murray 1974:172; Caird 1966 127)’1'elacuonanlla cancelacion
del septenario de los truenos con la promesa de Dios de acortar los dias (Mr 13:20).
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Por segunda vez se lo identifica como el angel que estd “de pie sobre el mar y
sobre la tierra” (10:5; cf. 10:2, 8),°”" quien ahora alza la mano derecha al cielo
y pronuncia un solemne juramento. Aqui, al igual que con la orden de sellar los
siete truenos, Juan estd adaptando una misma fuente: Daniel 12:4-9.58 En ese
capitulo se le dice dos veces a Daniel que tiene que sellar el mensaje (12:4, 9;
cf. Ap 10:3-4). Ocurre una conversacién entre dos seres celestiales en la cual
uno de ellos, que est4 al lado del Eufrates, le pregunta al hombre vestido de
lino (probablemente Gabriel: Dn 8:16; 9:21) cuénto tiempo falta para que se
cumplan las profecias (12:6). Entonces, el hombre vestido de lino levanta las
manos al cielo y jura por el que vive por los siglos de los siglos que faltan tres
afios y medio para que todo se cumpla (12:7). En cambio, el angel poderoso de
Apocalipsis alza una sola mano y jura que ya no habrd mas demora (10:6-7).

Muchos detalles convergen para destacar la solemnidad de esta accién: la
grandiosidad del poderoso dngel, sus piernas de fuego plantadas en la tierra y
el mar, su mano derecha levantada al cielo, y el mismo juramento (el tinico en
todo el Apocalipsis). La figura tan majestuosa del angel ha llevado a algunos
comentaristas a concluir que representa a Jesucristo (Charlier 1993 1:214;
Michaels 1992:131-133) o al “teofinico” 4ngel de Yavé del Antiguo
Testamento (Gn 18:1-2; 19:1; Beale 1999:525). Su posicién, inmediatamente
anterior a la tltima trompeta, aumenta tanto mas su significado. Es claro que
en esta vision Dios no escatimé esfuerzos por llamarnos la atencién y
convencernos de la importancia suprema de este juramento. Juan mismo le dio
gran importancia, y nosotros, al interpretar su libro, también debemos
encontrar aquif una clave decisiva.

En las Escrituras la mano alzada hacia Dios suele acompafiar los
Jjuramentos, probablemente para apelar simbGlicamente a Yahvé como testi go
de lo que se va a hacer (Dt 4:26; 30:19; 31:28; 2 Bar 19.1; TMoi 3.12; Aune
1998A:564-565; Salguero 1965:41).5” Curiosamente, en la Biblia quien méas
alza la mano para jurar es Dios mismo. Segtn el cantico de Moisés, Dios dice:
“Levanto la mano al cielo y declaro: Tan seguro como que vivo para siempre...
me vengaré de mis adversarios” (Dt 32:40-41).%%° “Y los introduciré en la tierra
por la cual levanté mi mano para dérsela...” (Ex 6:8, hb.; ¢f. Nm 14:30). En
Ezequiel, la misma frase describe el Jjuramento de Dios unas nueve veces,

*"El hecho que no se vuelve a mencionar ningn otro atributo del 4ngel (la nube, el arco iris, el
rostro como el sol) destaca la importancia decisiva de la posicién de sus dos pies.

*7 En este pasaje Juan no sigue laLXX ni la versién de Teodocio sino que hace una rendicién libre
del hebreo (Charles 1920 1:262). La forma poco comiin “jurar en” (con en en vez de eis) parece
derivarse de Daniel 12:7 (bejey ha vlam; Beale 1999:537).

* La misma frase “alzar la mano” (nasa’ yad) puede expresar hostilidad (2S 18:28: 20:21) o0el
uso de poder (Sal 10:12; 106:26; TDOT X:37).

" La 1.XX dice “y juro” (kai omoumai) en lugar de “y declaro” del hebreo.
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siempre junto con el verbo “jurar”.** Por otra parte, Abraham “alzé la mano
a Yavé, Dios Altisimo, creador del cielo y de la tierra” (Gn 14:22, hb.),
respecto a que no tomarfa ningin botin del rey de Sodoma. En este caso, “alzar
la mano”, sin ningin verbo relativo a “jurar”, es en si una formula de
juramento (cf. Dt 32:40). En Daniel 12:7, pasaje que sirve de tras.fondo a
Apocalipsis 10, el angel alza ambas manos al cielo ?/jyra por el que v1:/£ para
siempre que faltan tres afios y medio para el cumplfmlento (Dn .12:7)’.” -

El 4ngel poderoso jura por “el que vive por los siglos de.l,os SlgI.OS (10:6).
Segiin Deuteronomio 32:40, Dios mismo jura con la expresion: “Vlv? yS para
siempre” (cf. “como vivo yo”, Nm 14:21 RVR; “Vivo yo, dice el Senor , Nm
14:28: 0 “vive Yavé”, Jue 8:19; IR 17:1; 41 veces).” “El que vive por los
siglos de los siglos” es una frase frecuente en el Apocalil‘)sis., siempre en forma
participial (1:18; 4:9-10; 10:6: 15:7; cf. 7:2), mgmeqdo el modelo
veterotestamentario donde “el Viviente” es titulo de Dios o circunloquio para
el nombre divino (Jos 3:10; Sal 42:2; 84:2; Os 1:10; Aune 1998A:565). J_uan
amplia el titulo de Daniel 12:7 (“el que vive por el siglo”, ron zonta eis to
aiona, Lxx; cf. Eclo 18:1, ho zon eis ton aidna), para dar a la férmula su plena
extensién: “El Viviente por los siglos de los siglos” (t6 zonti eis tous aibnas
tén aiénon). En 1:18 este atributo de Dios se ofrece para animar a los creyentes
a ser fieles hasta la muerte, en el nombre de aquel que es, eternamente, la Vida
(cf. Mounce 1998:206). ‘ )

A la solemne adjuracion por la eternidad de Dios de Daniel 12:7, el dngel
poderoso de Apocalipsis 10 agrega una apelaci6n al poder y ]a. grandcza.iie
Dios como Creador del universo (10:6). Otros juramentos biblicos tamblen
apelan al Dios Creador (Gn 14:19, 22; Ex 20:11; Dt 4:26), algunas veces junto
con la referencia a su eternidad como Dios viviente (Hch 14:15; Eclo 18.: 1;1
En 5.1; cf. Neh 9:6).”* S6lo Apocalipsis 10:7 combina la eternidad de Dios y
su creacién en una doble férmula de juramento. El colosal d4ngel, con un pie en
el mar, el otro en la tierra, y la mano derecha alzada hacia el cielo, une en su
propio cuerpo el trinomio césmico de la creacion. o )

Esta doble aclamacién respecto al Dios por quien jura el angel Qestaca
dramdticamente la inmensa importancia de este juramento. El dngel jura en

58U Ez 20:5-6, 15, 23, 28, 42: 36:7: 44:12: 47:14. '
582 B estos pasajes, la expresion hebrea mds comiin, nasa ’yad, se aplica solo a Dios, mientras (t])ue
cuando jura una criatura ¢l texto cmplea el verbo rum (Gn 14:22; Dn 12:7). Ambos verbos
significan “alzar” (TDOT X:37). o

583 Segiin Mateo 26:63, el Sumo Sacerdote conjurd a Jesds “en el nombre del Dios viviente”, que
refleja esta antigua férmula hebrea (jay-yhwh: Aune 1998A:566). . .
584 1 férmula mds comtin describe a Dios como creador de cielo y tierra (Gn 14:19, 22; Dt 4:26;
Is 37:16; Hch 17:24), pero algunos pasajes incluyen el mar (Ex 20:11.; Neh 9:6; Sal 146:6; Hch
4:24; 14:15). S6lo Apocalipsis 10:6 incluye el mar en una f(’)rmulg de!uramento; el mar nunca se
invoca como testigo junto con el ciclo y la ticrra. La. alabanza tripartita de la creacion efllccrla en
Apocalipsis 5:13 incluye el mar; cf. ¢l conocido himno: “Santo, santo, santo, la gloria de tu
nombre, vemos en tus obras en ciclo, tierra y mar”.
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nompre del Viviente eterno, Rey de los siglos y Sefior del tiempo,
precisamente para anunciar que no habrd més tiempo. La solemne referencia
al Creador, reforzada por el simbolismo de la posicién césmica del dngel,
indica que el mensaje afecta a todo el universo (Wikenhauser 1981:126;
Charlier 1993 1:213, 216). El juramento, con su solemne aclamacién,
compromete a Dios a cumplir el anuncio y no demorar mds. La larga historia
biblica llega ahora a su culminacién; el que fue soberano sobre los inicios del
universo, serd Sefior también de su fin. “Los difas finales, no menos que los dias
iniciales, estdn en sus manos” (Kiddle 1940:171). Aquel cuya Palabra de poder
soberano nos dio la primera creacién nos llevard ahora hacia una nueva
creacién (Beale 1999:538). En este juramento vemos que nuestro Dios es
Seftor tanto de la creacién (10:6) como de la historia (10:6-7).

Bauckham (1993A:31) ha sugerido que esta férmula tripartita anticipa los
capitulos 12-13: el dragén aparece en el cielo, la bestia surge del mar, y el
falso profeta, de la tierra. Esto corresponderia a la forma en que Juan anticipa
un tema nuevo en pasajes anteriores (cf. 2:7 y 2:8, vida; 2:9, 13, 24, Satands).
En efecto, antes de la dramética aparicién de la bestia (caps. 12-13), Juan
introduce ésta anticipadamente, en 11:7, pasaje previo a la séptima trompeta,
junto con el periodo simbélico de cuarenta y dos meses (11:2, 3; 12:6; 13:5).
En tal caso, la referencia a la tierra y el mar (repetida cuatro veces: 10:2, 5, 6,
8) junto con el cielo (10:5) no seria coincidencia.

Con todo este solemne prefacio el poderoso dngel anuncia, en nombre del
Eterno y Creador, que “el tiempo ha terminado” (10:6). Continda la misma
relacién intertextual con Daniel 12, pasaje cuya sombra se ird sintiendo en la
segunda mitad del libro. A la pregunta: “; Cudnto falta?”, el 4ngel de Daniel 12
contesta que faltan tres afios y medio hasta la destruccion del perseguidor (Dn
12:6-8). En un contexto paralelo, y frente a la misma pregunta implicita, el
dngel poderoso da una respuesta muy distinta: “no habrd mas tiempo” (10:6,
Jronos ouketi estai). Aqui la urgencia es mucho mds intensa, la salvacién mas
cercana, la esperanza mds viva. El septenario de los truenos ha sido suprimido,
y el “zhasta cudndo?” de los mértires (6:10) esté por recibir su respuesta.

A primera vista, este juramento angelical parece anunciar el fin absoluto de
toda temporalidad y el paso a una eternidad intemporal. As{ parecen entenderlo
muchos cristianos, en el mismo sentido popular que el conocido himno:
“Cuando anuncie el arcingel que més tiempo no habra”.** Como la palabra
Jronos (tiempo) estd sin articulo, una traduccién literal podria ser: “Tiempo ya

% Sin embargo, la siguiente frase reza: “Y aclare esplendoroso el dfa final”, y luego el himno
procede a hablar de mds acontecimientos posteriores: la resurreccién, el pasar lista para
congregarnos ante Dios, las delicias del paraiso, etc.; la ltima estrofa de “Sublime Gracia” da otra
perspectiva: “Y cuando en Sién por siglos mil, brillando esté cual sol, yo cantaré por siempre all{
su amor que me salvo”. (El original inglés de estas lineas, traducido literalmente, serfa: “Cuando
hayamos estado ahf diez mil afios... no tendremos ningtin dfa menos para cantar sus alabanzas, que
cuando apenas comenzamos™)
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no habra mas”. La traduccién de DHH: “Ya no habrd mds tiempo”, se presta
para la misma interpretacion. En este caso, después de la séptima trompeta, el
tiempo se suspenderia para siempre; no podrian ocurrir nuevos acontecimientos
sino que entrariamos en ¢l “‘cterno presente” sin tiempo.

Un escrito antiguo, “Los secretos de Enoc”, afirma respecto al juicio final
que “entonces tocardn a su fin las edades, dejardn de existir los afios, los meses
y los dfas, las horas desaparecerdn y dejaran de contarse, surgiendo (otra vez)
un eén Gnico” (2 En 65.7).%% Sin embargo, la fecha de este pasaje, como la de
todo el escrito, es incierta, y la teologia del autor es tan excéntrica que, aunque
fuera antigua, la cita no podria tomarse como normativa. Bien comenta F. I
Andersen (Charlesw 1:95-96) que la teologia de 2 Enoc es un sincretismo de
ciertos elementos del judafsmo con especulaciones cosmoldgicas proto-
gndsticas, ajenas tanto al judaismo como al cristianismo. Andrés de Cesarea,
en el siglo 6, también interpreté este texto como el trdnsito definitivo a la
eternidad intemporal (Apoc 10.6; Aune 1998A:568). El venerable Beda (673-
735 d.C.), famoso monje benedictino inglés, escribié en su comentario sobre
este texto que “la variedad mutante de los siglos cesara con la tltima trompeta”
(mutabilis saecularium temporum varietas in novissima tuba cessabir). Todas
estas interpretaciones reflejan influencias filos6ficas extrabiblicas.

En efecto, en el Nuevo Testamento el sustantivo jronos nunca se usa (ni
con articulo, ni sin articulo, como en 10:6) para referirse al tiempo en sentido
abstracto. Su idea bdsica es un periodo de tiempo con determinada
caracterfstica (tiempo de dar a luz, Lc 1:57; tiempo para arrepentirse, Ap 2:21),
a veces un punto del tiempo (Hch 7:17), o un perfodo de demora (Danker
1092).%" En la gran mayorfa de los casos jronos va acompafiado de algin
calificador (mucho tiempo, poco tiempo, algiin tiempo, este tiempo), pero
nunca significa “el tiempo” como concepto abstracto, sin mas. Los autores
biblicos no se dedicaban a reflexionar sobre el tiempo; aun en la literatura
sapiencial el tiempo era considerado de manera especifica, no abstracta
(Coenen 1V:273-274). El Nuevo Testamento tampoco hace afirmaciones sobre
el tiempo en general (Kittel 1X:592). La comprension biblica de la eternidad
tampoco se refiere a una intemporalidad abstracta.

La palabra jronos aparcce cuatro veces en el Apocalipsis. En 2:21 se refiere
a un tiempo que Cristo ha concedido a “Jezabel” para arrepentirse. En 6:11 se
les dice a los mdrtires que esperen un poco de tiempo (jronon mikron). Aqui
en 10:6 el dngel anuncia que ¢l “ticmpo no serd mas” (jronos ouketi estar). Su

58 B DiezM (IV:193), quicn siguc la cnumeracion de Sokolov, el pasaje aparece como 2 En 17.5;
Charlesw (1:192), con la mis aceptada enumeracién de Charles, lo tiene como 2 En 65.7. Hay un
pasaje parecido en 33.2 scgiin lu recension larga, pero su autenticidad es mads dudosa que la de
65.7. DiezM lo omite (11.81; IV:180). No aparece en la recensién corta.

587 Ver LouwN 67:1-298; Cocnen 1V:272-276; Kittel IX:581-593. Aunque el énfasis de kairos
suele ser distinto, hay mucho traslapo en el campo semintico de ambos, y a veces aparecen juntos

(Hch 1:8).
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dltimo uso ocurre al final del libro, cuando se afirma que después de los mil
afios el dragén “serd soltado por algiin tiempo” (20:3, mikron jronon). Es
posible, como sugieren Ladd (1978:128) y otros, que el jronos cuyo fin se
anuncia en 10:6 sea precisamente el “poco tiempo” de la espera de los mértires
(6:11). La dltima referencia, en 20:3, deja claro que el proceso temporal no
termind con la séptima trompeta. Si 10:6 significara la abolicién definitiva del
proceso temporal, entonces todos los acontecimientos del resto del libro
tendrian que realizarse en la eternidad, fuera del tiempo.

Las frases siguientes (10:7) confirman esta interpretacién del juramento del
angel. La particula griega fuertemente adversativa (alla) que introduce el
versiculo 7 establece un contraste enfitico entre las dos frases: “No mds
demora, sino por el contrario... se cumplird el designio secreto de Dios”. La
misma referencia a “los dias en que hable el séptimo angel” (10:7) muestra a
las claras que Juan sigue pensando en términos temporales; ain mds, parece
natural entender esos mismos “dias” como una cierta especie de “demora”.
Juan no afirma que no pasard ningtin tiempo antes de la séptima trompeta sino
que dicha trompeta anunciard el cumplimiento definitivo de la salvacién. Es
claro que Juan no alude sélo al instante en que el séptimo angel ponga la
trompeta en sus labios y toque sino a la secuencia de acontecimientos que,
igual que con las trompetas anteriores, procederdn del toque de esa ultima
trompeta. Dentro de la “cronologfa” interna del drama apocaliptico (que no es
necesariamente una cronologia histérica futura), la misma consumacién de
todo serd también un proceso.

Las opiniones difieren mucho respecto de hasta dénde se extiende la
séptima trompeta.” Como minimo, tiene que incluir el triunfante anuncio del
Reino que constituye la misma trompeta (11:15-19). Farrer (1964:126) y Sweet
(1979:179) concluyen, con base en el desarrollo de las anteriores trompetas,
que por lbgica la séptima trompeta debe ser mds larga que la sexta. La
introduccién de la bestia (11:7) y la cifra de cuarenta y dos meses del periodo
de tribulacion establecen un nexo con lo que sigue a la séptima trompeta, lo
que podria sugerir que los acontecimientos desatados por el séptimo dngel se
extienden hasta las siete copas (cap. 16). Nada de eso es compatible con un
concepto de eternidad intemporal.

Es probable que esta gran flexibilidad en cuanto al tiempo corresponda, de
manera muy paradéjica, al conocido “ya” y “todavia no” de toda la escatologfa
del Nuevo Testamento (Wall 1991:139). El solemne y enfitico “ya” del
poderoso dngel parece desenvolverse en el marco de un cierto “todavia no” de
las frases siguientes. Para Swete (1951:129), Juan emplea el verbo aoristo

* Yaque 11:14 anuncia el fin del segundo jAy!, parecerfa que la sexta trompeta incluye la visién
del librito y de los dos testigos. Sin embargo, ningtin texto indica el fin de la séptima trompeta ni
aclara hasta donde se extiende. Michaels (1997:135) infiere de los cuarenta y dos meses de 11:2-3
que ¢l mismo toque de la dltima trompeta serfa como minimo de tres afios y medio (dentro de la
“cronologia™ del drama) después del juramento de dngel.
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etelesthé (“‘se cumpli6”) para referirse a una realidad obviamente futura, y no
telesthésetai (“se cumplird”), porque ese futuro es tan real y presente para el
vidente que ya es un hecho.”® Puesto que la victoria definitiva ya se ha ganado
en la cruz (5:5) y se manifiesta ahora a nivel celestial, sélo falta que se realice
y se manifieste en el plano histdrico cuando Cristo vuelva. Mientras tanto, nos
toca vivir “entre los tiempos”, llamados a ser fieles en el “todavfa no” hasta
que se cumpla el plan de Dios.

Este sentido se refuerza por la paradéjica frase: “Cuando comience a tocar
su trompeta” (10:7, hotan mellé salpizein), que implica de nuevo un proceso
de tiempo, aunque no sea “demora” en el inicio del juicio definitivo. Esto se
traduce literalmente: ““Cuando el séptimo dngel esté a punto de tocar”,” lo cual
implica el sin sentido que todo terminaria antes de que la séptima trompeta se
haya tocado. Sin embargo, mellé con el infinitivo puede ser también un futuro
perifréstico, fundamentalmente si el cumplimiento es seguro mds alld de toda
duda. En esa misma linea Beale (1999:540) percibe en la frase un sentido de
determinacién divina, como en 1:19 (en paralelo con dei) y en 6:11 (en
estrecha relacion con 10:6-7). En el resto del Nuevo Testamento, la frase hotan
mellé ocurre sélo en el discurso apocaliptico de Jesds (Mr 13:4; Lc 21:7).

Comoquiera que deban entenderse estas frases, lo claro es que con la
séptima trompeta “‘se cumplird el designio secreto (fo mustérion) de Dios”
(10:7)."' Por “misterio” los hebreos entendian algin conocimiento ubicado
mas alld del normal entendimiento humano, el cual Dios revelaba a sus
profetas y videntes (Am 3:7; 1QS 11:7). En la literatura apocaliptica estos
“misterios” existian desde antes en el cielo (I En 9.6; LQM 14:14). Algunos
escritos hablan de “tablas celestiales” (I En 81.1-4;93.2; 103.2; un libro, 68.1;
Jub 3.31;15.25) o de los “arcanos” escondidos con Dios (I En 38.3; 40.2). “El
misterio de Dios” trafa marcados sobretonos doxoldgicos; los rollos de Qumran
repiten a menudo que “los misterios de Dios son maravillosos” (1QpHab 7:7-8;
cf. 1IQM 14:14; 1QH 2:13; 4:27-28; 1QS 11:5). Podia tratarse de la creacién
(I En41:1,3-4;60.11-12; 1QH 1:9-11; 1QS 3:15), la justicia ( En49.2; 1QS
3:20-21), el pecado (I En 69.14), la historia del mundo (Jub 1.27-29), la
salvacién y el juicio (1QS 3:20-21) o el futuro escatolégico. Segiin 4 Esdras
14:5, en el monte Sinai Dios revelé a Moisés “los secretos de los tiempos™ y
el fin de los mismos (cf. 3 Bar 1:6, 8, “los misterios de los tiempos y el venir
de los periodos™; 1QS 11:3-4, “el misterio del futuro”).

% Los gramiticos clasifican cste uso del aoristo como aoristo futuro (Robertson) o proléptico
(Aune) o aoristo profético (Beale, Michaels, Carballosa). Es probable que refleje el perfecto
profético del hebreo (Beale 1999:547: Michaels 1992:88).

% En 10:4 el mismo verbo, en imperfecto y también con el infinitivo presente, significa que Juan
estaba al punto de escribir, pero al fin no lo hizo. Cf. también 6:11 y Mr 13:4: “Todo esto estd por
cumplirse” (hotan mellé tauta sunteleisthai panta, muy parecido a 10:7).

%1 Sobre el concepto de “misterio”cn las Escrituras, ver Coenen I11:94-98 y Kittel IV:802-828.
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En el Nuevo Testamento, y especificamente en el Apocalipsis, el vocablo
mustérion tiene diversos sentidos,™? pero su significado tiende a nuclearse
alrededor dei concepto del plan salvifico de Dios o de la persona de Cristo.
Ademds de la frase “misterio de Dios” de nuestro texto (cf. 1Co 2:2 gr.; Col
2:2; plural en [Co 4:1), aparecen “misterio de Cristo” (Ef 3:3-4; Col 4:3; cf.
1:27; 2:2), “misterio del reino” (Mr 4:11; plural en Mt 13:11 y Lc 8:10) y
“misterio del evangelio” (Ef 6:19).™* Mientras en la literatura judia predomina
fuertemente el plural (“los misterios™), en el Nuevo Testamento predomina su
uso singular (“el misterio”, 22 veces; s6lo 5 veces en plural). El sentido del
término parece concentrarse en la encarnacién de Cristo, en un claro enfoque
evangélico y cristocéntrico. La perspectiva escatolégica también caracteriza el
sentido neotestamentario del término.

Dos pasajes paulinos pueden enriquecer nuestra comprensién del “misterio
de Dios” cuya realizacidn, sin demora, se anuncia en 10:6-7. El “misterio de
Dios” que Pablo proclama a los corintios (1Co 2:1 gr.) es “el mensaje de la
cruz” (1:18, ho logos ho tou staurou), tropiezo para los judios (1:23,
skandalon) y locura para los gentiles (1:18, 21, 23, mdria; cf. 1:25, 27), pero
para los creyentes en Cristo “poder de Dios y sabiduria de Dios” (dunamis,
1:18, 24; 2:4-5; sofia, 1:21, 24, 30; 2:7; cf. 1:17, 19, 20, 22; 2:1, 4, 5, 13).
Charlier (1993 I:216) interpreta el sentido del “misterio de Dics” de 10:7 como
“una traduccién de | Corintios 1:17-2:16 al lenguaje apocaliptico”. Todo el
Apocalipsis, al igual que este conmovedor texto de Pablo, destaca la paradoja
de la cruz. En este sentido, el “misterio de Dios” es la victoria del Crucificado.
El Cordero inmolado ha vencido y es digno de abrir los sellos porque, desde
sucruz y resurreccion, es el inico y soberano Sefior de la historia. Y de manera
paralela, en Cristo y como Cristo, los fieles han de vencer por medio del
sacrificio y el martirio (11:3-12).

En Efesios 1:9-10, “el misterio de la voluntad de Dios”, que Dios mismo
estd llevando adelante hacia la plenitud de los tiempos (1:10, eis oikonomian
tou pléromatos 1én kairdn), es “hacer que todo tenga por cabeza a Cristo™ (1:10
B, anakefalaiésasthai ta panta en 16 Jristd). Segiin la NBE, el misterio de la
voluntad de Dios consiste en “llevar la historia a su plenitud: hacer la unidad
del universo por medio del Mesias™ (1:10). Las palabras de Bornkamm (Kittel
IV:820) expresan clocucntemente la relacién de este texto de Efesios con otro
pensamiento central del Apocalipsis:

El misterio de la voluntad de Dios (Ef 1:9) es llevado por Dios mismo a su
ejecucion (oikonomia, Ef 3:9) y sumanifestacion. Puesto que el mustérion
divino se realiza en Cristo, la creacin y la consumacion, el principio y el

*2En Apocalipsis 1:20'y 17:5, 7 es casi sinénimo de “un simbolismo” (el misterio de las estrellas
y los candelabros, y el de la ramera). En 1Co 14:2 (cf. 13:2) se refiere al don de lenguas.

%7 Otras designaciones son “misterio de la fe” y “de la piedad” (1Ti 3:9, 16), “el misterio de su
voluntad” (Ef 1:9) y “el misterio de la iniquidad” (2Ts 2:7).
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fin del mundo se encuentran en €, fuera de la esfera del propio control y
comprensién {de la historia mismal. Los tiempos llegan a su fin en la
revelacién del misterio divino.

En el Apocalipsis, ¢! Cordero es ¢l Alfa y la Omega, ¢l Principio y el Fin,
el soberano Sefior de toda la historia. Por eso el libro termina con las bodas del
Cordero y su esposa, la iglesia (otro sentido del “misterio de Cristo”, segin Ef
5:32y Col 1:26-27). El misterio de Dios de Efesios 1:9-10 es el mismo cuya
realizacion se anuncia en Apocalipsis 10:7.

Que el texto alude también al “misterio del Reino” se ve claramente por
Apocalipsis 11:15-19, cuando el séptimo dngel toca su trompeta.” Segin Juan,
al sonar la dltima trompeta, “en el cielo resonaron fuertes voces que decian:
«El reino del mundo ha pasado a ser de nuestro Sefior y de su Cristo, y €l
reinard por los siglos de los siglos»”. En seguida los veinticuatro ancianos se
postraron ante Dios, rostro en tierra, y dijeron: “Sefior, Dios Todopoderoso,
que eres y que eras, te damos gracias porque has asumido tu gran poder y has
comenzado a reinar’. En seguida se anuncia el juicio definitivo de los
enemigos de Dios, momento en el que Dios recompensard a sus siervos los
profetas y a los santos, y destruird a los que destruyen la tierra (11:18). Con
esta celebracién litirgica, el doble proceso de setlos y trompetas, iniciado con
el gran culto de Apocalipsis 4-5, culmina en otro majestuoso acto de adoracién
que inaugura el Reino de Dios en su completa realidad. Asf, en un bfeve pero
majestuoso culto de entronizacién de Dios y del Cordero, el gran “misterio de
Dios” alcanza su mdxima realizacion.

Al traer el Reino, la séptima trompeta ahora cumple cabalmente “lo que
Dios anuncié como buena nueva a sus siervos los profetas” (10:7 BJ). Asi, el
evangelio (euéggelisen, 10:7) del poderoso profeta, igual que el de todos los
“siervos y profetas” del Antiguo y del Nuevo Testamento, es la buena nueva
del Reino de Dios, tema central desde el inicio del ministerio de Jests (Mt
4:23: 9:35; Mr 1:14). Después Telipe predicé el evangelio del Reino (Hch
8:12), como también Pablo (Hch 19:8; 20:25), hasta el final de su vida en
Roma (Hch 28:23, 31). n su discurso apocaliptico, Jesds anuncié que el
evangelio del Reino seria predicado en todo el mundo, y entonces vendria el
fin (Mt 24:14; cf. Mr 13:10). Apocalipsis 11:15-19 nos permite entender que
el “misterio de Dios” y ¢l mensaje del séptimo dngel integran también el
evangelio del Reino.

iv. Una vocacién profética renovada (10:8-11:2)

La dltima parte de cste importante capitulo presenta un nuevo llamado
profético para Juan, ante una nucva etapa de la accién de Dios y de la

5% Para mas detalles sobre 11:15-19, ver la exposicién del pasaje en el capitulo siguiente.
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oposicién satdnica. Ahora entendemos por qué Dios despacha a este 4ngel tan
grande y poderoso para que tenga un encuentro con Juan: su propdésito es
renovar solemnemente la vocacién de profeta de este dltimo en estos tiempos
de lucha final.** E] pasaje se estructura en tres ordenes muy especificas dadas
al profeta: 1) tomarel librito y comérselo (10:8-10); 2) profetizar sobre muchos
pueblos y reyes (10:11); y 3) medir el templo de Dios y el altar, y calcular
cudntos pueden adorar allf (1 1:1-2). En todo este bloque textual se destaca la
segunda persona singular con referencia directa y personal a Juan mismo.>*

Primera orden a Juan: tomar el libro y comérselo (10:8-10): En este
primer paso de la renovacién del llamamiento del profeta Juan, el texto sigue
muy de cerca el caso del llamado profético de Ezequiel 2-3.%*7 En dicho pasaje,
después de la visién del trono glorioso y los querubines (Ez 1), Dios le avisa
a Ezequiel que Io envia a un pueblo rebelde (2:3). De repente, extraflamente,
Dios le dice: “Abre tu boca y come lo que te voy a dar” (2:8). Entonces aparece
una misteriosa mano con un rollo, escrito por ambos lados, con lamentos. La
mano se extiende hacia Ezequiel y desenvuelve el rollo ante sus o0jos (2:9-10).
El profeta abre la boca, y Dios le da a comer el rollo hasta saciarse (3:2-4).
Este alimento que Dios le da es dulce como la miel (3:3). Luego, Dios envia
a Ezequiel a profetizar a Israel (3:4-1 .

Aunque este dramético texto de Ezequiel es la fuente tanto de 5:1 como de
10:8-10, Juan escoge elementos distintos para componer ambos pasajes. En los
dos casos hace cambios considerables para adaptar el pasaje de Ezequiel a su
propio propésito. En efecto, en ambos textos Juan toma de Ezequiel la figura
del libro, pero en 5:1 parte del hecho que el mismo esté escrito por los dos
lados (sumado el hecho de que estd sellado, que toma de Daniel). El capitulo
10 sigue la fuente més de cerca, con el libro abierto y la orden de comerlo., A
Ezequiel el rollo le resulta dulce (3:3), aunque después su tarea le trae
amargura (Ez 3:14; cf. 21:6; 27:31 );enel Apocalipsis, el rollo resulta dulce en
la boca, pero después amargo en el estémago.”® Ademds, Juan. afiade un
personaje mds a su relato. En Ezequiel el didlogo ocurre entre Dios y el
profeta, pero el dramatismo aumenta en el Apocalipsis con la participacién de
Dios (o Cristo; la voz del cielo, 10:4, 8), el dngel y Juan. A diferencia de
Ezequiel, en el Apocalipsis Dios le ordena a Juan acercarse al dngel y tomar
el rollo, pero es el 4ngel quien le manda a Juan comérselo. La variante mas
importante es que en Ezequiel Dios envia al profeta especificamente a Israel,

S Enel Antiguo Testamento, comisionar a los siervos de Dios es una tarea de los dngeles: Moisés
(Ex 3:2); Gededn (Jue 6:1 1-24); Isaias (Is 6:6-7).

% Es obvio que la divisién del capitulo estd equivocada, como bien sefialan Richard (1994:110-
114), Schiissler-Fiorenza (1997:109), Thompson (1998:122) y otros. Los comentaristas que no
loman en cuenta este hecho pierden la continuidad del relato.

*7Es probable que la figura de las piernas como columnas de fuego de 10:1 también se derive, en
parte, de Ezequiel (1:28).

**En el proceso, Juan amplia el texto de Ezequiel en términos de un quiasmo: amargura/dulzura,
dulzuru/amurguru (10:9-10).
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y no a muchos pueblos, o a algiin pueblo de lengua extranjera (3:5-6), mientras
que Juan es comisionado para profetizar a muchos pucblos, naciones y lenguas,
asi como también a reyes (10:1 1). Estas comparaciones ilustran la forma muy
creativa con que Juan modifica sus fuentes veterotestamentarias para adaptarlas
a un nuevo mensaje.

La voz del cielo le manda a Juan acercarse y tomar ¢l rollo de la mano del
poderoso dngel (10:8).* En concordancia con la forma tipica con que Juan
enlaza sus simbolos, esta voz trae ecos de la voy, quc e habld a Juanen 4:1, la
cual a su vez se identifica con la de 1:10. Esto sugicre que se trata de la voz de
Cristo, el Sefior de la historia y de larevelacion. A la vez, dicha voz es idéntica
que aquella que prohibi6 a Juan transcribir los mensajes de los siete truenos
(10:4, 8). Llama Ia atencién que la misma voz que frené la comunicacién de
una revelacion por medio de nuevas scfiales apocalipticas (los truenos) ahora
ordena al profeta asimilar, de la manera mds intima y profunda, otra modalidad
de revelacion (el librito). Beale (1999:547) observa que la misma voz sella y
revela, encubre y descubre. El contraste da prioridad al Iibrito sobre los truenos
e indica la transicién a un ministerio ahora mis profético que apocaliptico.

Obedeciendo a la voz del cielo, Juan se acerca al gigantesco dngel y le pide
el librito (10:9).%° As{ Juan repite la misma accién que realizé el Cordero
cuando se acercé al trono y tomé el rollo sellado de la mano derecha de Dios
(5:1, 7). Tal paso, por supuesto, sélo Dios mismo lo pudo autorizar. El libro,
que pasé6 de la mano de Dios (por decirlo asi) a la mano del poderoso dngel,
cuando éste estaba por bajar a la tierra, ahora pasa de la mano del 4ngel a la de
Juan. La posesién simbélica de este librito impone sobre Juan una enorme
responsabilidad profética. Si Cristo recibi6 el libro sellado por haber muerto
y vencido, este libro ahora obliga a Juan a confrontar proféticamente la nueva
situacién de tribulacién y a ser fiel hasta la muerte, igual que el Cordero. Y esta
exigencia profética que cae sobre Juan, cuando éste toma el rollo, corresponde
también a todos los fieles, como ensefia el relato de los dos testigos (11:3-14).

Al darle el librito a Juan, el dngel le avisa que debe comérselo.®! Como el
Cordero, Juan toma el rollo, y como Ezequiel, se lo come. Asi, tanto el rollo

% Por tercera vez, se identifica al dngel por los lugares donde tiene los pies: un pie sobre el mar,
y el otro sobre la ticrra (10:8; cf. 10:2, 5). La repeticion subraya la importancia de este detalle y
su significado de sefiorio cGsmico.

® Algunos han dado cierta importancia a la diferencia entre la orden de tomar elrollo (10:8) y Ia
accién de Juan de pedirlo, en lugar de tomarlo (10:9), pero es mas probable que esa diferencia sea
puramente formal, para variar el lenguaje. Sélo en 10:8 Juan usa biblion en vez del diminutivo
biblaridion de 10:2, 9, 10. Esta variante no contradice la fuerza del diminutivo; todo librito es a
la vez un libro, pero no todo libro es un librito (si no es pequefio); un biblion no tiene que ser
grande, pero un biblaridion tiene que ser, necesariamente, pequefio.

%' En Ezequiel es Dios quien le manda al profeta comer el rollo que él le pone en la boca, que no
habfa visto antes. Aquf, Juan ya habfa visto el rollo en la mano del dngel (10:2), y la voz le manda
que vaya a tomarlo, pero sin decir nada de comerlo. Es el dngel quien le dice a Juan que coma cl
libritoy que éste le va a amargar el vientre, Algunos (Aune 1998A:572; Michacls 1997: ] 35) ven
unacalusion cucaristica en Ly invitacion a tomar y comer (¢f. Mt 26:26; Mr 1.4:22).
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como su ingestién vienen a simbolizar el mandato profético de Juan, en
continuidad con Ezequiel y con todos los antiguos profetas de Dios. El dngel
le informa que el librito le va a amargar las entrafias, aunque en la boca serd
dulce como miel (10:9). Juan toma el rollo y en seguida se lo come, y le resulta
dulce en la boca, pero amargo en su estémago (10:10). Todo esto es mas que
un mero simbolismo abstracto de la Palabra de Dios. Es experiencia real de
Juan, dentro de su mundo visionario. Dicha experiencia se ubica en la mejor
tradicion de las acciones simbdlicas de la ensefianza visual de los profetas.

La Palabra de Dios, de acuerdo con este pasaje, es un plato agridulce. Es
un mensaje bipolar y paraddjico. La frase “en la boca” parece referirse a una
primera impresion (Bonsirven 1966:195); “te amargard las entrafias” quiza se
refiere a la sensacidn final que queda. La ilégica anteposicién de la amargura
de vientre en la declaracién del dngel (10:9; I6gicamente, la amargura viene
después de saborear el librito con la boca) y el orden de quiasmo de las frases
(10:9-10, amargo/dulce, dulce/amargo) ponen el énfasis en el aspecto duro y
agrio de la palabra profética. La dulzura que se saborea en la boca es real, pero
pasajera; el sabor final y definitivo parece ser la amargura con la cual comienza
y termina la férmula del quiasmo.

El resto del interludio aclara esta “agridulzura” de la vocacién profética.
Juan tiene que volver a profetizar sobre pueblos, naciones, lenguas y reyes
(10:11). Esa profecia va a ser de violento conflicto y severo juicio. También
tiene que medir el templo, cuyo atrio exterior serd pisoteado por los paganos,
aunque el pueblo de Dios serd protegido (11:1-2). Los dos testigos parecen
“saborear” sus extraordinarios poderes destructivos (11:3-6), pero después
sufren la peor de las amarguras cuando la bestia los mata, sus cuerpos quedan
insepultos y sufren Ia burla y el vituperio de sus enemigos, quienes celebran
alegres su muerte (11:7-10). Luego de sufrir la amargura de su via crucis, los
dos testigos resucitan y ven que muchos glorifican a Dios. Asi, la peor de las
amarguras resulta ser el camino hacia una nueva “dulzura” y gozo; al final, el
mensaje sigue siendo evangelio (10:7 gr.).

Aqui debemos notar un detalle mds. Como ya sefialamos, a partir de este
capitulo Juan y los creyentes estdn llamados a desarrollar un nuevo nivel de
participacién activa en los acontecimientos. De ahora en adelante, Juan va a ser
mads que nunca parte del drama escatoldgico. Esto significa que en su visién de
los eventos finales (10:6-7), entre la sexta y la séptima trompeta, Juan se
visualiza a sf mismo vivo y activo.®” En efecto, su papel mds decisivo apenas
comienza. Eso afecta grandemente la perspectiva profética de todo el libro. Las
trompetas no pertenecen, esencial o exclusivamente, a un futuro remoto, y
mucho menos los sellos. Igual que 1 Juan 2:18 descubre muchos anticristos en
la historia, Juan de Patmos profetiza sobre las luchas y la gran tribulacion que

“? Por supuesto, se entiende que todo este pasaje es una visién, pero una visién que Juan concibe
como contempordnea respecto a él, no relativa a un futuro remoto.

LAS SIETE TROMPETAS (8:6-11:19) 279

ocurren tanto durante su vida como a través de fa historia, y no sélo siglos
después de su propia muerte. Su mensaje inmediato tenia que ver con el
Imperio Romano, por lo menos hasta mediados del capitulo 19 (cf. Ia lista de
cargamentos de la flota imperial, [8:11-16). Parael mismo Juan, este “ya”, ain
aesta altura del libro, debe mantenerse en tensién teolgica con el “todaviano”
de la proyeccién todavia futura de la visién escatolégica.

Segunda orden a Juan: profetizar sobre muchos pueblos, naciones,
lenguas y reyes (10:11): Con este versiculo Juan logra, comoe es tipico de él,
interconexiones impresionantes con lo anterior y lo que va a seguir. El tema
central de todo este interludio (10:1-11:14), la misién profética, llega a su
climax con esta comisién de Juan. Esto hace explicito el sentido del librito que
el poderoso dngel trajo del cielo (10:1-2), y que Juan tuvo que comer (10:8-9).
La voz del cielo le prohibe a Juan transcribir los sicte truenos e incluir otro
septenario mas de visiones apocalipticas, como venia haciendo, pero ahora le
ordena iniciar un nuevo ministerio con énfasis en la palabra profético-politica
(10:11). Juan asf se constituye heredero de aquellos a quienes el dngel acaba
de llamar “sus siervos [de Dios] los profetas” (10:7). Este nuevo encargo, a su
vez, anticipa las revelaciones que seguirdn en el resto del libro, las cuales son
primordialmente un juicio especifico contra naciones y reyes.

La frase inicial de 10:11, “y me dicen” (kai legousin moi), sorprende por
su cambio abrupto al tiempo presente y a la tercera persona plural. El cambio
de tiempo verbal es comiin en el Apocalipsis, y el viraje repentino al presente
a menudo aumenta el dramatismo (cf. 10:9, legei, “y me dice”).%* El plural
indefinido del verbo legousin se entiende mejor como un circunloquio
respetuoso para el nombre de Dios (Bonsirven 1966:196). Es Dios mismo
quien comisiona a Juan para esta etapa decisiva de su ministerio profético.
Tanto el tiempo presente como la segunda persona singular (“td tienes que
profetizar”) subrayan el hecho ya mencionado: Juan percibe esta visién como
algo que corresponde todavia a su propio tiempo, cn el cual él participard
activamente.

Luego del simbolismo clisico de comer el libro, propio del llamamiento de
Ezequiel, Juan usa los términos bisicos de la vocacién profética de Jeremias
(junto con una férmula basada cn Daniel 3:4; 7:14). Antes de que naciera
Jeremias, Dios le “habia nombrado profeta para las naciones” (Jer 1:5; profétén
eis ethné; cf. 25:30).°" Despuds, segtin el relato de este llamado, Dios puso su

3 Cf. Rowland (1982:419 y 1998:645); Bauckham (1993B:263); Michaels (1997:135). En el
mismo sentido, Beale (1999:4806, 555, 786) afirma con razén que la amenaza de plagas (plégas)
de 22:18 se dirige a los primeros lectores, en caso que ellos afiadieran al texto. Esas plagas son
especialmente las trompetas (9:20) y las copas (16:9), de modo que las mismas tienen vigencia,
en algtin sentido, ya desde el siglo I, y no pueden limitarse al fin de los tiempos.

% Robertson (1933:374) lo clasifica como “presente de accién dramdtica vivida”.

% La Lxx introduce Jeremias 32:15 (heb 25:13) con el titulo: “Todo lo que profetizé Jeremfas
sobre todas las naciones”. A eso sigue una larga lista de naciones y reyes (heb 25:15-29).
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mano sobre la boca de Jeremias y le dijo: “He puesto en tu boca mis palabras.
Mira, hoy te doy autoridad sobre naciones y reinos (kathestaka... epi ethné kai
epi basileias), para arrancar y derribar, para destruir y demoler, para construir
y plantar” (1:9-10; cf. 18:7, 9). Este texto no sélo es el paralelo mds
aproximado del lenguaje de este nuevo encargo a Juan, sino que describe, en
efecto, la forma en que Juan lo cumplird. En verdad, Juan viene a profetizar en
el espiritu de Jeremias contra reyes y naciones de su tiempo.

La férmula “es necesario que profetices” (dei proféteusai), a diferencia del
simple imperativo que aparece en el Antiguo Testamento (Jer 25:30; Ez 25:2),
sugiere, ademds de una orden divina, una necesidad interior que el profeta no
puede eludir, la fuerza irresistible de la Palabra viva en lo mas profundo de su
ser (cf. Am 3:3-8; Jer 4:19; 6:11; 20:7-9; 25:30/32:30 Lxx; OrSib 3.162-165).
Se trata de una compulsién divina que arde como fuego en los huesos de quien
ha sido llamado por Dios. La expresi6n “es necesario” se usa también como
férmula de comisién divina en otros pasajes del Nuevo Testamento (Hch 9:6;
27:24; 1Co0 9:16-17).

La frase adverbial “otra vez” (palin; ‘“volver a” NVI) es un tanto dificil de
interpretar y ha suscitado diversas opiniones. Para algunos (Rowland
1998:639), todo lo que antecede en el libro es también profecia, y ahora Dios
llama a Juan a profetizar de nuevo. Otros, sin embargo, sefialan que el encargo
original inclufa sélo escribir sus visiones (1:11, 19), al estilo de un autor
apocaliptico, pero no profetizar (Bauckham 1993A:266; Michaels 1992:117).5%
Segun esto, Juan habia sido vidente, pero no exactamente profeta. Por lo
menos, no habia profetizado sobre naciones y reyes, cosa que si hard en el resto
del libro, comisionado por Dios. Por eso, algunos interpretan “otra vez” en
referencia a “‘sus siervos los profetas” del Antiguo Testamento (10:7); ellos
profetizaron en su tiempo, y ahora Juan profetizard como ellos (Lilje
1957:157). Pablo Richard (1994:113) destaca que ahora Juan tiene que
profetizar para la nueva época que viene. Lo que hacifan los antiguos profetas
en su tiempo, tendrd que hacerlo Juan el profeta para los tiempos dificiles que
se avecinan.

Es evidente que Juan est4 llamado a desarrollar un ministerio profético en
todo el sentido de la palabra. Al igual que los antiguos profetas de Israel, Juan
también debe proclamar un mensaje de fuerte denuncia y anuncio, juicio y
esperanza. Habla porque Dios le hablé antes. Y como vocero del Dios de la
justicia y de la vida, habla para su presente y el de sus lectores, aun cuando
describe eventos futuros (Stam 1999A:17-19). Por lo menos hasta el capitulo
18, sus profecias tienen que ver, explicita y primordialmente, con el Imperio

% No es casualidad que el verbo proféteuein aparece sélo en este interludio (10:11: 11:3) y el
sustantivo profétés aparece aqui por primera vez (10:7; 11:10, 18). Aunque proféteia (11:6)
aparece en 1:3 como caracterizacion del libro entero, es muy posible que la introduccién (cap.1,
y quizd incluso caps. 1-3) y la conclusién (22:6-21) se hayan escrito a lo tiltimo, a la luz del fuerte
¢Enfasis profético y politico de la segunda mitad del libro.
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Romano en el que ellos viven. G. K. Beale, del Seminario Gordon-Conwell,
llega al grano cuando afirma:

proféteud (“profetizar”) no se reficre meramente a la Palabra de Dios en
cuanto al futuro sino también incluye la revelacién de la interpretacién
divina de la realidad presente. El uso de proféteia (“profecia™) en 1:3 y
22:7-10, 18-19 muestra que el libro entero tiene este enfoque en el
presente, puesto que Juan exhorta a sus lectores del primer siglo a “ofr” y
a “guardar las palabras de este mensaje profético”. Si no obedecen los
preceptos de Dios de este libro, sufririn en el tiempo presente de ellos las
plagas escritas en el libro (22:18-19). ... Esta comprension de “profecia”
corresponde al concepto veterotestamentario, que subraya la interpretacién
revelada del presente junto con el futuro para exigir una respuesta ética de
la audiencia presente (1999:555, subrayado del autor).

En esta coyuntura histérico-escatolégica decisiva, Dios comisiona a Juan
para profetizar “acerca de muchos pueblos, naciones, lenguas y reyes” (10:11,
epi laois kai ethnesin kai gléssais kai basileusin pollois).*’” Esta férmula
cuddruple, tipica de Juan, se utiliza en la primera parte del Apocalipsis para
describir la universalidad de la iglesia (5:9; 7.9), pero de ahora en adelante se
refiere a las naciones paganas que van tras la bestia (11:9; 13:7; 146, 17:15).
El libro de Daniel repite ocho veces una férmula similar, pero tripartita,
siempre en el mismo orden (pueblos, naciones y lenguas; Dn 3:4, 7, 29; 4:1;
5:19; 6:25; 7:14; cf. Jdt 3:8), derivado evidentemente de la terminologia del
Imperio Persa.*”® Juan cambia la férmula tripartita por una férmula cuddruple,
probablemente porque el nimero cuatro simboliza el mundo entero.*” La
férmula se repite siete veces en el libro, aunque nunca de la misma manera.
Probablemente significa la totalidad de la humanidad, en todas sus diversas
agrupaciones.

El cambio mas significativo que hace Juan en esta version de la férmula es
la incorporacién de “reyes” cn lugar del usual “tribus™ (10:11). Esto, que no

7 Bauckham (1993A:262, 263; cf. Danker 366) defiende la traduccién de epi con el dativo como
“sobre”, “acerca de”, pero Beale (1999:554-555) prefiere traducirlo como “contra” (cf. ArndtG

)

286). Aune (1998A:571, 573) ve “contra” como mds profético, que corresponde mejor al fuerte
tono de denuncia que predomina cn los oriculos proféticos que siguen (caps. 12-19).

% Este origen de la férmula de Juan en la terminologia del gobierno persa explica también la
inclusion de “lenguas”, ya que ¢l Imperio Persa era plurilingtie. En el Apocalipsis se incluye
“lenguas” en la férmula, aunque Juan nunca profetizé sobre ningtin grupo lingiifstico. Los decretos

persas, naturalmente, incluycen “todos™ en la férmula (excepto Dn 3:4); en otro contexto y con otro
sentido, Ezequiel habla mas bien de “muchos pueblos” (Ez 3:6). En 10:11 tenemos la tnica vez
que la férmula dice “muchos™. Bauckham (1992A:329-331) destaca que Dn 7:14 aparece en el
momento climax en que ¢l poder esti por traspasarse al pueblo de los santos. Ahora Juan aclara
cémo se va a realizar esto. Por eso también de aquf en adelante Juan va a referirse a los tres afios
y medio que menciona Danicl.

¥ {.a Lxx también afiade un cuarto clemento (jorai) a Dn 3:4, pero aqui Juan no sigue la Lxx sino
que ha hecho el cambio por sus propias razoncs.
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parece casual, acentia con mucha fuerza el significado politico del futuro
ministerio profético de Juan. En las profecias a las que se refiere esta renovada
comisién profética, Juan habla especificamente de siete emperadores romanos,
simbolizados por las cabezas de la bestia (17:10-11), ademds de “los reyes de
la tierra” en general (16:14; 17:2; 17:18; 18:3,9; 19:19; cf. 21:24), “los reyes
del oriente” (16:12) y otros diez reyes (los cuernos de la bestia, 17:12),
aparentemente aliados y siibditos del gobierno imperial. Juan anuncia también
dos guerras mundiales: el Armagedén (14:20; 16:16; 19:11-21) y el ataque
abortivo de Gog y Magog (20:8-10). Nada de esto es de facil interpretacién,
pero es claro que en su conjunto constituye un mensaje profético sobre reyes
y reinos de ayer, hoy y mafiana.

El comentario de Arens y Diaz Mateos (2000:290) capta bien la fuerza
profética de la misién de Juan: “La mencién de ‘reyes numerosos’ en este
momento (v. 1 1) marca el contexto de la nueva profecia: la confrontacién del
poder politico, tema fundamental de los capitulos siguientes. El ser profeta es
peligroso para el Imperio y para el profeta, porque la verdad incomoda y
desestabiliza”. En palabras de Eugene Peterson (1988:102): “Decir la verdad
es tan dificil como peligroso. Los que dicen la verdad a menudo mueren
violentamente... Es trabajo de alto riesgo, con una alta tasa de mortalidad”.

Tercera orden a Juan: medir el templo (11:1-2): La tltima instruccién
que la voz del cielo le da a Juan es medir el santuario y el altar, y calcular
cudntos adoradores caben, sin incluir el patio exterior. Para tal efecto, se le da
una cafia de medir.

Como la tercera de una serie de 6rdenes dirigidas a Juan, este breve pasaje
se vincula mucho més estrechamente con el capitulo 10, especialmente con
10:8-11, que con el relato de los dos testigos que le sigue (11:3-13).6'° Los
nexos con lo anterior son gramaticales, teméticos y estructurales. Juan sigue
siendo el personaje central, quien habla en primera persona singular (10:8-
11:1) y a quien se le ordena con imperativos de segunda persona singular
(10:8-9, 11; 11:1-2).°!! No hay ninguna férmula que indique una nueva visién;
esta tercera orden sigue bajo el kai eidon (Y yo vi”’) de 10:1. En cambio, el
sujeto verbal de 11:3 es Dios mismo (“daré”, primera persona singular), y en
11:3-13 no se lo menciona a Juan ni figura para nada.

“'° Aun si los dos ordculos de 11:1-13 fuesen derivados de una o dos fuentes anteriores, por lo que
comparten entre s{ ciertas caracterfsticas comunes, sigue siendo cierto que Juan amarr6é 11:1-2 a
10:11 (cf. nota 596). También, la ambigiiedad de la voz no identificada de 10:11 (legousin, extrafio
sujeto plural del verbo) sigue con el legdn de 11:1, sin antecedente gramatical, y con el edothe
(aoristo pasivo) de 11:1, 2. En cambio, 11:3 cambia al futuro activo désé con sujeto explicito para
referirse a una accién de Dios, de quien son los testigos (“mis dos testigos™).

' En cambio, en 11:3-14 no aparece ningtin verbo en primera persona singular (excepto 11:3, con
Dios como sujeto) y ningtin verbo en imperativo (excepto 11:12, “suban acd™). El contraste es
notable.
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Al elaborar la orden de profetizar a muchas naciones, recibida por Juan cn
10:11, el relato concluye la descripcién de la misién de Juan mismo con una
accién simbdlica tipica de los antiguos profetas (11:1-2). Después, un orculo
dramatico describe el testimonio profético de toda la iglesia (11:3-14), alo que
sigue la séptima trompeta, que anuncia la llegada triunfante del Reino de Dios
y de su Ungido (11:15-19). En seguida, una nueva visién vuelve atrds y
presenta una descripcion altamente alegérica del nacimiento de Jests (cap.12).
Dicha descripcién introduce una extensa denuncia profética de la bestia y de
Babilonia (caps. 13-19), con la cual se cumple plenamente el llamado profético
de 10:11.

Esta conclusién referente al llamado profético de Juan sigue también su
fuente en Ezequiel. Ese antiguo profeta, inmediatamente después de comer el
rollo que simbolizaba su encargo profético (Ez 2:9-3:14), realizé su primera
accién simbdlica: sentarse siete dias con los exiliados a orillas del rio Quebar
(3:15; otra accién ain mds dramdtica fue encerrarse y quedar mudo, en 3:22-
27, o romper el muro y sacar su equipaje, simulando ir al exilio, en 12:1-7; cf.
24:3-14).5"2 No sorprende, entonces, que Juan también reciba la orden de
realizar otra accién simbdlica: medir el santuario (11:1-2, con ecos de Ezequiel
40:47). Se debe tener en cuenta que Ezequiel fue comisionado especificamente
para profetizar a Israel (Ez 3:4-7), y después profetizd extensamente sobre las
medidas del templo escatoldgico. Es totalmente coherente, entonces, que se le
ordene a Juan proceder a medir el santuario, aunque de manera muy distinta.

Este brevisimo pasaje tiene casi tantos problemas como palabras, y tantas
interpretaciones como lectores. Bien comenta Mounce (1998:212) que el
mismo impone decisiones hermencuticas, precisamente porque obliga a
escoger entre interpretaciones literales y simboélicas, y a definir con qué
criterios eso se determina. En ese sentido, es un valioso laboratorio exegético
que nos orienta hacia todo ¢l género de la literatura apocaliptica. Por eso,
analizaremos aqui la gama de interpretaciones realizadas sobre estos dos
versiculos y trataremos de identificar qué principios hermenéuticos entran en
juego.

En un extremo cstd (1) la interpretacién completamente literal y futurista
de los dispensacionalistas (Carballosa, Domingo Ferndndez, Ryrie, Lindsey).®"
Segiin esta escuela, durante la semana setenta de Daniel los judios convertidos
construirdn un nuevo templo, profetizado en Ezequiel 40-48, y volverdn a
realizar sacrificios animales sobre el nuevo altar. Otra interpretacion (2),

121 a vocacién de Isafas tambicn fue scguida por una accién simbolica (Is 8:1-4; cf. 20:1-6). Otras
acciones simbdlicas proféticas se encuentranen 1R 22:11; Jer 13:3-11;27:1-28:16; Zac 2:1-5; Hch
21:10-11. Segiin Bauckham (1993A:206), cste es el tnico pasaje en el Apocalipsis que incluye
acciones simbélicas (comer ¢l rollo, 11:8-10; medir el santuario, 11:1-2).

1 Algunos judios mesidnicos también sostienen posiciones similares (Stern 1996:818). Por otra
parte, en su comentario Walvoord (1966:176) reconoce que en 11:1 el templo tiene sentido
simboélico. Casi nadie interpreta literalmente el acto de medir el santuario, el altar y los adoradores.
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semiliteral y futurista (Ladd, Beckwith, Barclay), reconoce que algunos
términos (templo, altar) son simbdlicos, pero afirma que el pasaje se refiere a
la futura salvacién de Israel (presumiblemente, también durante la gran
tribulacién). Algunos, como Wikenhauser (1981:146-147; cf. Comblin
1969:245-246), lo limitan mas especificamente a los judeo-cristianos de los
dltimos tiempos, mientras los judios incrédulos (atrio exterior) estarfan
excluidos. (3) La interpretacién simbdlica eclesial aplica los términos de 11:1
a la iglesia, sin referencia al pueblo judio. Segin algunos, esta promesa se ha
de cumplir en el periodo final (interpretacién futurista: Mounce); para otros,
se cumple a través de la historia, especialmente en épocas de gran crisis y
tribulacién, sin excluir una ultima etapa de persecucién (Beale, Sweet).
Finalmente, (4) algunos interpretan el pasaje como expresién del conflicto
entre laiglesia y el Imperio Romano (interpretacién preterista: Gonzdlez Ruiz,
Pablo Richard) o (5) como simbolismo de la humanidad hostil a Dios en todas
las épocas (Roloff 1993:128).

Aunque la interpretacion dispensacionalista representa la conclusién 16gica
de su esquema escatolégico y su hermenéutica literalista, es evidente que trae
grandes problemas. La dificultad mds seria es que en todo el Nuevo
Testamento, que incluye tanta ensefanza profética y una amplisima relectura
de las Escrituras hebreas, jamds se menciona la construccién de un nuevo
templo. La total destruccién del templo es el tema central del discurso
apocaliptico de Jests (Mr 13:1-4, ampliado en Mt 24:1-3), quien nunca insinué
que un dia seria reconstruido se volverfa a construir. La versién de Lucas
agrega que “los gentiles pisoteardn a Jerusalén hasta que se cumplan los
tiempos sefialados para ellos” (Lc 21:24), pero lo que sigue a eso (Lc 21:25)
no es un nuevo templo ni un gobierno israeli sino las mismas sefiales del fin
presentes en otros pasajes biblicos. Es mds convincente entender que en los a
menudo sorprendentes planes de Dios la visién de Ezequiel 40-48 se ha de
cumplir de una manera no esperada (cf. Ap 21-22), que suponer que ni a Jestis
ni a los ap6stoles se les ocurrié mencionar algo tan importante y espectacular
como la edificacion de un nuevo templo y la restauracién de sacrificios
animales.®"

La vision de Ezequiel 4048 debe interpretarse, en primer término, como
un gran mensaje de esperanza dirigido al pueblo de Israel en su tiempo.
Después, para nuestra actual visién profética, debe leerse cuidadosamente a la

% Ver J. Stam, “La interpretacién cristiana de la profecia” (1998B:26-50). Por ejemplo, la
promesa de un nuevo pacto —que Jeremias entendia como un pacto con la nacién judia (31:31-
40), sin imaginar que al llegar el Mesfas surgirfa algo nuevo lHamado “iglesia”— resulta ser,
precisamente, “el nuevo pacto en mi sangre” anunciado por Jesis en su dltima cena. En todo el
Nuevo Testamento no hay la mas minima base para suponer algtin otro “nuevo pacto” con los
judios en alguna época futura. Después de la venida de Cristo Jests, debemos entender las
profecias veterotestamentarias a la luz del Mesfas que ha venido, y no interpretarlas a espaldas de
la revelacion consumada e inmensamente mds clara del Nuevo Testamento.

LAS SIETE TROMPETAS (8:6-11:19) 285

luz de Jesis y de todo el mensaje del Nuevo Testamento. La ensefianza
dispensacionalista de la restauracién de los sacrificios animales durante la
tribulacién, como parte del plan y de la voluntad de Dios, choca frontalmente
con laensefianza de Hebreos que afirma que Jesucristo ha ofrecido el sacrificio
definitivo y final para siempre (efapax: Heb 7:27; 9:12; 10:10). Después de la
muerte de Jestis en la cruz, volver de nuevo a los sacrificios animales seria
(especificamente para los hebreos) renegar de la fe en el Sefior, al igual que
cualquiera otra pretensién de salvacién aparte de la sangre derramada de
Cristo. De eso trata, precisamente, la Epistola a los Hebreos.

Detréas de la interpretacién dispensacionalista aparece constantemente la
hipétesis bésica, considerada indispensable, de que la gran tribulacién
corresponde a la semana setenta de Daniel 9. Aqui chocamos de nuevo con el
mismo problema: ningdn pasaje del Nuevo Testamento ensefia, con minima
claridad, que la gran tribulacién final coincide con la semana setenta de Daniel
9. En efecto, Jestis y los apdstoles nunca mencionan las setenta semanas, ni
como profecfa del tiempo del nacimiento de Jestis (como si mencionan
Miqueas 5:2 como profecia del lugar de su nacimiento), ni como profecia de
la semana setenta como la gran tribulacién.®’> Tampoco el texto de Daniel
9:26-27 sugiere, con minima claridad, un paréntesis (ni siquiera breve, mucho
menos de largos siglos) entre la semana sesenta y nueve y la semana setenta.
Los argumentos que ofrecen autores como Pentecost (1977:190-192) y
Carballosa (1997:219-222) son demasiado tenues y especulativos para ser
convincentes, mucho menos para fundamentar un principio clave para toda la
escatologia. Estos autores, que insisten tanto en el “sentido natural” de cada
texto, deberfan aplicar mejor su propia hermenéutica a este pasaje.®'®

.Simboliza a Israel o a la iglesia? Si este pasaje no puede interpretarse
literalmente, al estilo dispensacionalista, entonces, ¢a qué alude su
simbolismo? ¢ Al pueblo judio? ; A laiglesia? ¢ A los judeo-cristianos?®!” Mds
especificamente, ;qué simbolizan ¢l templo, ¢l altar y los adoradores? (Y el
atrio exterior y la ciudad santa? ; Por qué anuncia el Sefior, precisamente en

615 Jesiis alude a “el horrible sacrilegio™ (Mt 24:15; Mr 13:14; “la abominacién desoladora” RVR),
expresi6én con que Daniel describe un hecho histérico recordado por todos (Bn 9:27; 11:11;12:11),
pero no lo relaciona ni implicitamente con la visién de las setenta semanas. Tampoco las
referencias del Apocalipsis a “tres aos y medio™ y sus equivalentes pueden justificar la insercién
de la semana setenta en la interpretacion de la tribulacién final. Daniel utiliza esta cifra muchas
veces de manera totalmente independiente de las setenta semanas (Dn 7:25; 8:14; 12:7, 11); s6lo
Dn 9:27 la relaciona con la semana sctenta, en la visién de las atrocidades de Antioco Epifanes.
El Apocalipsis nunca junta las “medias semanas™ en una semana de siete afios de tribulacion. En
Lc 4:25 y Stg 5:17, la sequia bajo Elias —que literalmente dur tres afios 0 menos—, se describe
también como periodo de “tres afios y medio”. Ver abajo el comentario sobre 11:2; StrB 4:981;
Stam 1998A:40.

%16 Otro pasaje donde los dispensacionalistas eluden el sentido claro es 20:4-6: la primera
resurreccion, después de la tribulacién.

7 Jyan, al final del siglo 1, parece no distinguir entre judeo-cristianos y cristianos gentiles, de
modo que no serd necesario dar atencién especial a esta alternativa.
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este momento de la revelacion, que la ciudad santa serd entregada a los gentiles
y pisoteada durante cuarenta y dos meses? Los elementos del texto se ubican
en tres nicleos distintos: (1) templo, altar y adoradores; (2) atrio exterior y
ciudad; (3) gentiles (fois ethnésin), quienes pisotean la ciudad.

No cabe duda de que uno de los templos histéricos de Israel sirve de
trasfondo para este simbolismo. No obstante, al escribir Juan (ca.95d.C.), el
templo de Herodes ya no existia y la ciudad de Jerusalén estaba en ruinas,
practicamente abandonada. Ademds, segiin el discurso del monte de los Olivos,
Jesus habia anunciado la destruccién total de la ciudad y del templo, incluido
el santuario. Por eso, las alusiones al templo y a Jerusalén habrén sido, mas que
referencias histdricas o geogrificas, indicadores biblicos puestos al servicio de
ensefianzas teolGgicas (Charlier 1993 1:222). Sin embargo, permanece la
pregunta: ;estas alusiones tienen que ver simbdlicamente con Israel o con la
iglesia cristiana?

Fuertes argumentos favorecen la aplicacién de esta visién y la que sigue (los
dos testigos)®'® a Israel, y respetados telogos la han sostenido (Beckwith, Ladd,
Lilje). Tanto los Evangelios sindpticos (Mt 23:34-39; cf. 19:28) como Pablo (Ro
9-11) y Pedro (cf. Hch 3:19-26) parecen predecir el arrepentimiento y la
salvacion final de Israel. Segiin Apocalipsis 3:9, el Sefior promete a los ficles de
Filadelfia que los de la sinagoga se postrardn a los pies de ellos para reconocer
que Cristo los haamado.®'* Ademds, numerosos pasajes del Antiguo Testamento
prometen la restauracién de las doce tribus en un nuevo reino unido® bajo un
rey davidico.®”' Como sefiala José Comblin (1969:245): “Es insistente la alusién
a la restauracion del Israel completo”. Por otra parte, los judios crefan
comtnmente que el Anticristo atacarfa a Israel en Jerusalén (cf. 2Ts 2:4).

El mensaje de 11:1-2, tomado literal y geogrificamente, podria haber
tenido un sentido de esperanza durante la guerra judfa, quiz4 como tratado
zelota durante el sitio de Jerusalén (67-70 d.C.).*? Sin embargo, al escribir
Juan esta visién, no existian ni el templo ni la ciudad. Una interpretacién de los
detalles del pasaje como referencia literal a Jerusalén y a los judios chocarfa
frontalmente con las evidencias historicas (ya que en el 70 d.C. el santuario y
el altar no fueron preservados por Dios) y contradecirfa la profecia de Jests
(quien anuncié que todo el templo serfa destruido, sin quedar piedra sobre

%' Nuestra conclusién en cuanto al referente externo de 11:1-2 se verd confirmada, creemos, por
el mismo andlisis de 11:3-13.

*? Citado por Beckwith (1967:584). Sin embargo, es dificil ver cémo una promesa especifica
dirigida a la congregacién de Filadelfia, que hace siglos que no existe, podria interpretarse como
profecia de la conversién escatoldgica de Israel.

0[5 11:10-13; 27:12-13; 49:6; 56:8; Jer 29:14; Ez 37:11-25; 47:13, 21-24; Zac 10:6-12; cf. Dt
30:3-5; Tob 13:12-18; Eclo 36:10.

“Jer 30:9; 31:7-10; 33:15-21; Ez 34:23-24; 37:22-25; Os 3:5; Am 9:11 (cf. Heh 15:15-18).

** Por ¢so muchos, desde Wellhausen y R, H. Charles, han postulado la existencia de un tratado
(o unatradicion) zelota como fuente de 11:1-2, que el vidente habria reinterpretado drasticamente.
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piedra). También estarfa en contradiccién con Daniel 8:11-14, cuyos ecos
resuenan en este capitulo del Apocalipsis, que anuncia la destruccién del
santuario y la cesacion de los sacrificios (cf. Dn 9:26-27; 11:31-33; 12:11-12;
Beasley-Murray 1974:177). Es dificil pensar que Juan, con este trasfondo de
la historia judia reciente, haya usado estas figuras para referirse a la salvacién
final de Israel, cuando el templo, cl altar y la ciudad misma habifan sido
totalmente destruidos. Si tal hubicra sido su mensaje, habria escogido un
simbolismo muy contradictorio y no habria logrado comunicarse con claridad.

Aunque otros autores biblicos tratan ¢l tema de la salvacién final de Israel,
es muy dificil encontrar tal mensaje en este pasaje de Juan de Patmos. En la
carta a Esmirna, y después en la de Filadelfia, Juan usa un lenguaje muy fuerte
contra “los que dicen ser judios pero que, en realidad, no son mds que una
sinagoga de Satands” (2:9; 3:9 gr.). Esa denuncia vehemente contra los judios
que rechazaban al Mesfas y denunciaban a los fieles ante las autoridades
romanas corresponde a las palabras del Evangelio segin Juan: “Ustedes son de
su padre, el diablo”, y no hijos de Abraham (Jn 8:39, 44).* Hemos visto
también que hay dificultades muy serias para aplicar el simbolismo de “las
doce tribus” de Apocalipsis 7:4-8 a la nacion judfa. Dicho simbolismo parece
ser, mds bien, una libertad apocaliptica para describir a la iglesia como pueblo
de Dios, como “las doce tribus” a las cuales se refiere Santiago en su epistola
(Stg 1:1). Al final del Apocalipsis, la Nueva Jerusalén es, especificamente, la
esposa del Cordero, y no tiene templo. En efecto, la doctrina de la salvacién
escatoldgica de los judios como etnia, que otros autores biblicos parecen
enseflar, no aparece en el corpus juanino del Nuevo Testamento y no debe
buscarse en el Apocalipsis.

Llama la atencién el poco interés del Apocalipsis en la destruccién del
templo o de Jerusalén (Charlier 1993 1:222; Aune 1998A:594). Parece que la
distancia en tiempo (unos veinticinco afios) y espacio (Asia Menor) dejé esa
preocupacién en un lugar sccundario. Eso contrasta con los largos pasajes que
describen la destruccién de Babilonia (Roma), tanto en el Apocalipsis como en
otros escritos judios y cristianos. Segtin Moule (1974:208-211), esto se explica
por el hecho que los cristianos afirmaron pronto que ellos eran, por la fe en el
Mesfas que habfa venido, cl verdadero pueblo de Dios. Jestis mismo dijo que
su propio cuerpo era cl templo de Dios (Jn 2:19-22; cf. Mr 12.10-11). Los
cristianos, identificados con Cristo en su cuerpo de resurreccion, son ahora, en

3 Estos pasajes contra judios inficles no deben manipularse hoy al servicio del antisemitismo (ver
nuestra exposicion de los mensajes a Esmirna y Filadelfia, tomo 1:96-98, 141) ni leerse como una
condena categérica del judaismo o de los judios. Los mismos se refieren especificamente a
aquellos judios que colaboraban con los enemigos del Reino de Dios. Debemos preguntarnos, mis
bien, si acaso nuestras iglesias protestantes no han sido también “sinagogas de Satanas” en el
mismo sentido.
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el Hijo, el nuevo templo del Espiritu.** Por eso, es comidn en el Nuevo
Testamento® y en los primeros padres®”® encontrar que se describe a la iglesia
y a los creyentes como templo del Sefior.

(A qué tiempo se refiere este pasaje? El tercer punto de debate en estos dos
versiculos tiene que ver con su ubicacién temporal: ;es estrictamente futuro,
para un tiempo escatoldgico (la tribulacién o el milenio; Mounce 1998:215,
219-220; Ladd 1978:136-137; Beckwith 1967:599; Beasley-Murray 1974:182),
o se refiere al tiempo presente (la historia de la iglesia; Beale 1999:566;
Bonsirven 1966:229; Pikaza 1999:130; Richard 1994:114; Keener 2000:287)?
Aqui es importante recordar que las visiones apocalipticas no son
necesariamente predictivas, aunque pueden serlo. Muchas visiones, como las
del Hijo de hombre (cap. 1) y del trono (caps. 4-5), expresan verdades
espirituales, sin ninguna proyeccién temporal hacia el futuro escatolégico. Es
necesario determinar cuidadosamente en cada caso qué referencia temporal
implica la experiencia visionaria bajo consideracién.

La clave mds importante respecto a este tema es la referencia a cuarenta y
dos meses (11:2), repetida como mil doscientos sesenta dias al inicio del
segundo relato (11:3). Se trata de una referencia temporal que Juan introduce
aqui por primera vez, y va a repetir mas adelante en otras visiones. En 11:2 esa
cifra mide el tiempo que las naciones pisotearan la ciudad santa. En 11:3,
corresponde al ministerio profético de los dos testigos. En el capftulo siguiente,
se refiere al refugio de la mujer en el desierto (12:6, “mil doscientos sesenta
dfas”; 12:14, “un tiempo y tiempos y medio tiempo”). Finalmente, 13:5
informa que la bestia del mar tiene autoridad durante cuarenta y dos meses. Es
evidente que esta medicidn del tiempo se refiere a situaciones muy diversas,
aparentemente contradictorias. Las figuras del refugio de la mujer en el
desierto y de los gentiles que pisotean la ciudad, junto con el relato de los dos
testigos que, campantes, soplan fuego y azotan toda la tierra, dificilmente
pueden armonizarse en un solo concepto univoco.®®

2 Segiin Charlier (1993 1:222), el templo de Jerusalén fue destruido cuando Dios lo abandoné por
causa de sus muchos pecados y fue reemplazado por Jesucristo muerto y resucitado. Ahora los
creyentes, unidos con Cristo por la fe, son el templo nuevo del cual el templo antiguo habia sido
figura.

0235 1P 2:5;1C03:16-17;2Co0 6:10; Ef 2:19-22. Los miembros de la comunidad de Qumran, quienes
rechazaban el templo de Jerusalén, también identificaban el templo con la comunidad, a la que
ellos describian como el santuario, la casa de la verdad, “una morada de infinita santidad para
Aar6n” (1QS 5:5-6; 8:4-10; 9:3-6; CD 4.18; 5.6-7; 1QpHab 9.4-10.1; Ford 1975:178; Keener
2000:288).

6 Ef9.1; 15.3; Magn 7.2; Fil 1.2; Bern 4.11; 6.15; 16.10; 2 Clem 9.3.

7 Estos calculos se basan en el mes de treinta dias que usaba también el calendario solar de
Qumrin y de los samaritanos (Ford 1975:171; Wilcock 1986:105).

% El problema de esa diversidad tampoco se resuelve especulando que dichas figuras
corresponden a las dos mitades de la semana setenta de Daniel. Como hemos visto, no hay razones
convincentes, ni en Daniel ni en el Nuevo Testamento, para importar esa vision
veterotestamentaria a la escatologia cristiana. Ademds, Juan nunca junta las “medias semanas” en
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Ellibro de Daniel utiliza esta misma medicién del tiempo en varios pasajes,
totalmente independientes de la semana setenta (7:25; 8:14; 12:7, 11, 12), con
variantes parecidas a las del Apocalipsis.®”’ La clave de su sentido es un hecho
histérico: el asedio de Antioco Epifanes contra Jerusalén, que duré tres afios
y medio.®* Este es el perfodo que describe Daniel en 9:25-27 y cuando se
refiere a “tres afios y medio”.**! La embestida de Antioco Epifanes contra los
fieles incluy6 innumerables atrocidades: el asesinato del sacerdote Onias I1I,
muchas masacres, el saqueo del templo, la cesacion de los sacrificios, la
prohibicién de la circuncision de nifios, la destruccién de copias de latora 'y la
colocacién de un altar en el lugar santo, dedicado a Zeus Olimpo, donde se
realizaron sacrificios de cerdos (la “abominacién desoladora’). Esos tres afios
y medio quedaron grabados en la memoria judia como la peor persecucion de
toda su historia.

Siglos después Jests, cuando anuncié la destruccién de Jerusalén, aludié
a estos mismos acontecimientos y previé de nuevo “el horrible sacrificio” en
el lugar santo (Mr 13:14; Mt 24:15). Eso se cumplié unos cuarenta afios
después, cuando los romanos tomaron la ciudad santa. De nuevo los
sufrimientos de los judfos durante el ataque romano y el sitio de la ciudad
fueron indescriptibles. Josefo cuenta que los judios sitiados llegaron a comer
hasta sus propios hijos (GJ 6.3.4). Un nuevo sacrilegio se cometié en el
templo, que después fue destruido. Y, curiosamente, el ataque contra Jerusalén
también duré unos tres afios y medio.***

Otra evidencia de que los tres afios y medio bajo Antioco Epifanes llegaron
a constituir una cifra simbdlica, sin una intencién literalista de cronologia
matematica, se encuentra en Lucas 4:25 y Santiago 5:17. Estos dos pasajes, de
tradiciones independientes, atribuyen a la sequia de Elfas una duracién de tres
afios y medio. Sin embargo, los términos del relato original son poco precisos

una semana completa ni da indicios de estar pensando en una tribulacién de siete afios dividida en
dos mitades. Quiz4s por eso nunca habla de “tres afios y medio” sino siempre de los meses, dias,
o “tiempos” (kairoi) equivalentes.

9 Sin embargo, llama la atencion que Danicl nunca da el clculo en meses, y Juan nunca lo daen
afios, como Daniel. Esta varicdad de formulaciones no favorece la interpretacion literal.

6301 as fechas mds probables son junio de 168 a diciembre de 165 a.C. Con todas las fechas de este
periodo hay que contar con un margen de un aiio, conocido como “el afio seléucida” (Bright
1966:448). Ademis de 1 y 2 Mac, Joscfo informa extensamente sobre esta época.

1 L a mejor exégesis de Danicl 9 indica que 9:25-27 describe las agresiones de Antioco Epifanes
y no las que se refieren a la venida y muerte del Mesfas Jesds. La palabra hebrea mashiaj (“un
ungido”, sin articulo, 9:25) aparcce treinta y seis veces en el Antiguo Testamento para referirse a
personas ungidas (profetas, sacerdotes, reyes, Ciro, etc.). En ningin otro texto se refiere a Jesis
ni se traduce por “el Mesfas”. Lo mds probable es que “un ungido” se refiera al sumo sacerdote
Onias I1I, asesinado por Menelao, su rival .

6321 as probables fechas abarcarian desde cl otofio de 66 d.C. hasta la caida de la ciudad en 70 d.C.;
Yadin (1962:90) seiiala que la scgunda rebelién judia dur6 también tres afios y medio, desde 132
d.C. hasta la cafda de Beter y la muerte de Bar Kochba en 135 d.C.. Segtin una tradicién judia,
Beter cayé el dfa 9 del mes Av, ¢l mismo dia en que fueron destruidos tanto el primer templo como
el segundo.
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y parecen indicar tres afios o menos (IR 17:1; 18:1; Salguero 1965:415;
Mounce 1998:218; Caird 1966:135). Josefo (Ant 8.13.2) afirma que la sequia
duré un afio, hasta el mes exacto. Fuentes rabinicas mencionan catorce meses,
dieciocho meses, tres afios, tres afios y tres meses, o tres afios y seis meses
(StrB 111:760, 810; IV/2:986). Es evidente que no puede sostenerse la duracién
literal de tres afios y medio para referirse a esa sequia, ni a partir del Antiguo
Testamento ni de otros datos histéricos. No parece casualidad, como bien
observa Mounce (1998:219), que Apocalipsis 11 también relaciona la sequia
(0 las sequias) de los dos testigos con esa misma duracién entendida como
“designacién simbélica para un tiempo de calamidad”. Mounce también sefiala,
basdndose en Lucas 4:25 y Santiago 5:17, que la frase no tiene que ver,
necesariamente, con el fin del mundo.

Existe otro paralelo intertextual que ayuda mucho a interpretar los cuarenta
y dos meses de 11:2. La frase griega que refiere que los gentiles “pisotearan la
ciudad santa durante cuarenta y dos meses” (kai tén polin tén hagian
patésousin ménas tesserdkonta kai duo) casi reproduce el lenguaje de Lucas
21:24: “Los gentiles pisotearan a Jerusalén, hasta que se cumplan los tiempos
seflalados para ellos” (kai lerousalém estai patoumené hupo ethnon, ajri ou
plérothésin kairoi ethnén). Los dos pasajes tienen en comdn la referencia a los
gentiles, el verbo “pisotear” (patein), Jerusalén (la ciudad santa) y lareferencia
al tiempo (cuarenta y dos meses; los tiempos de los gentiles). Puesto que el
discurso del monte de los Olivos tiene que ver con la destruccién de
Jerusalén,®” realizada en 70 d.C., el sentido mds natural de “los tiempos de los
gentiles” es todo el tiempo que Jerusalén ha quedado en manos de los gentiles,
después de esa fecha. Entonces, la frase paralela de Apocalipsis 11:2 debe
referirse al mismo periodo, el cual, por supuesto, ha durado mucho més de tres
afios y medio.**

Beale (1999:567) y Wilcock (1986:105), dos autores de incuestionables
credenciales evangélicas, han sefialado que los cuarenta y dos meses de 11:2
comenzaron cuando Jerusalén cayé ante los gentiles y seguirdn hasta la venida
de Cristo (Lc 21:24-25). De igual manera, el refugio de la iglesia perseguida
(Ap 12:6,14) se entiende mejor con referencia a las tribulaciones de los fieles
bajo el Imperio Romano, y a través de los siglos, hasta la tribulacién
escatolégica final bajo el Anticristo. Curiosamente, en el relato de los dos
testigos, el perfodo correspondiente (11:3, mil doscientos sesenta dias) parece

6% Sélo en Mateo 24 los discipulos preguntan sobre “la sefial de tu venida y del fin del siglo” (Mt
24:3, gr. aiénos). En Marcos y Lucas preguntan s6lo en cuanto al futuro del templo y de Jerusalén.
™ Keener (2000:292, 319) aclara que Juan toma el lenguaje de Daniel no para informarnos sobre
la duracién del tiempo sino para aclarar a qué tipo de tiempo se refiere. Pikaza (1999:130-13 1)
sugiere dos planos al respecto: en un plano, la €época de conflicto ha durado largos siglos, peroen
¢l plano de su verdad mds honda, “los relojes del tiempo profético marcan de manera diferente”.
En ese plano, los dos mil afios son realmente cuarenta y dos meses. Por eso, segtin Pikaza, el
Apocalipsis muestra mucha prisa, pero también mucha paciencia.
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ser de agresion unilateral contra los impfos. Solo al final, sin preaviso alguno,
aparece la bestia y, para nuestra total sorpresa, mata a los testigos. Nada indica
que este relato o el de las dos bestias (cap. 13) se reficren exclusivamente a una
época remota posterior a los tiempos de Juan mismo.*

Ladd (1978:136-138) propone una solucion salomdnica a la pregunta
formulada arriba respecto a la ubicacion temporal a partir de la escatologia del
“ya” y el “todavia no”. Asi, estos tres anos y medio serian “cl tiempo de la
dominacién del mal antes del fin”, pues estos pasajes tienen ‘‘particular
referencia a los dias finales del Anticristo” (136). Pero por otra parte Ladd dice
que todos los sufrimientos de la iglesia son “una visién previa de las
convulsiones finales por parte del Anticristo”, de modo que “todo el curso de
los tiempos pueden ser vistos [sic] como el fin del fin” (137). Postula entonces
“una clave fundamental para la comprensién de la profecia biblica: los hechos
escatolégicos son prefigurados en hechos histéricos” (1978:138; cf. Foulkes
1989:119).5%

. Qué significa, entonces, este pasaje? Hace mas de medio siglo Martin
Kiddle (1940:174-178) propuso aplicar a cualquier interpretacién del
Apocalipsis un toque de prueba que se resume en la pregunta: ;qué mensaje
pastoral traerfa a los fieles de Asia Menor a fines del siglo 1?7%7 Puesto que el
propésito de Juan era profundamente pastoral y prictico, Kiddle afirma que
cualquier explicacién que no tenga nada que ver con la vida y la lucha de
aquellas comunidades tiene que ser equivocada. La iglesia vivia tiempos de
peligro y urgencia, cuando cada palabra era importante, y podemos estar
seguros de que Juan no incorporarfa en su libro pasajes que no tuvieran sentido
en su contexto pastoral. Entonces, Kiddle pregunta: ;qué valor personal y
préctico podrfa tener para los receptores, bajo tales circunstancias dificiles,
saber que el templo se iba a reconstruir durante la gran tribulacién?

En efecto, la pertinencia pastoral debe tomarse en cuenta como un principio
hermenéutico, junto con los demis clementos histéricos y lingiiisticos. Alegria
(1995:232) resume el probable mensaje para la iglesia bajo dos afirmaciones
paraddjicas: (1) a pesar de las pruchas, la iglesia serd protegida; pero, (2) a

% Bste argumento se refucrza si tomamos ¢n cuenta que para Juan la bestia es, en primer término,
el Imperio Romano (17:7-12), y la ramera, la ciudad capital (17:18). Tampoco olvidemos o dicho
anteriormente: en este intermedio, en los “tiempos finales” entre la sexta y séptima trompetas, Juan
mismo se percibe como vivo y participante en la accién (ver comentarioa 10:8-10, 11; Beale 1999:
486, 555, 786).

9% Quiza esta tesis de Ladd debe invertirse para corresponder mejor a la perspectiva de Juan. Més
que ver los acontecimientos cercanos como anticipos de eventos futuros, Juan se concentra
fuertemente en su propio momento historico, ¢l cual tiene una proyeccion secundaria hacia futuros
lejanos. La realidad del Imperio Romano sigue muy presente hasta el capitulo 18 (ver Stam
1978/1979).

%7 Si no fue mensaje para ellos, en su contexto, no puede ser mensaje para nosotros hoy, en nuestro
contexto. La hermenéutica gramitico-histérica sefiala que el mensaje para el nuevo contexto actual
tiene que nacer del mensaje original y ser fiel al mismo (Cf. Fee-Stuart 1985:23, 52).
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pesar de ser protegida, sufrird persecucién y hasta el martirio. El periodo de
prueba serd limitado y no serd la dltima palabra. Esta interpretacién descubre
en estos dos versiculos un mensaje de consolacién, esperanza y desafio. Fiel
a los mejores datos exegéticos, da al texto su sentido pastoral mis coherente.

- Segin Gregory Stevenson, este texto estd estructurado alrededor de tres
pares de opuestos o contrastes: (1) adentro-afuera, (2) medido-no medido, y (3)
adoradores-naciones.*® Los adoradores verdaderos estan dentro del santuario
y serdn protegidos por Dios. Esa clase de proteccién o preservacién era uno de
los significados comunes del acto de medir. En el mundo antiguo, como sefiala
Stevenson, era muy comiin refugiarse dentro de un santuario para buscar la
proteccién de la deidad. Los templos, tanto en Israel como en otros paises, eran
un lugar de asilo en tiempos de guerra o en situaciones de peligro. El
simbolismo, entonces, representa la proteccién divina ante la oposicién y la
persecucién. Igual que el sellado del capitulo 7, esta medicién no significa
ausencia de sufrimiento sino preservacion en medio del sufrimiento. Ese parece
haber sido el mensaje de esperanza para los fieles de Asia Menor.

Son innumerables los intentos de traducir cada detalle de este cuadro
(santuario, altar, adoradores, atrio, ciudad) a equivalentes literales. Tales
esfuerzos nacen de un mal planteamiento de la tarea hermenéutica. Como en
otros pasajes del Apocalipsis, la pregunta: “; Quiénes son?” (tan instintiva para
nosotros como un reflejo pavloviano) no conduce a un entendimiento acertado
del texto. Mds que la identificacién de los elementos debemos buscar la
significacién (;qué significa el cuadro completo?). Es muy posible que Juan
mismo no estuviera pensando en la identidad particular de cada cosa de su
relato (la iglesia, los judios, los judeocristianos, la iglesia apéstata, etc.) sino
en el mensaje global de la escena.

Detrds de la menci6n especifica del altar y de los adoradores parece estar
implicita la contraposicién entre los que adoran al Cordero y los que adoran a
la bestia. Aunque la bestia y sus seguidores atacarén al pueblo de Dios, nunca
lograrédn destruir su realidad mds profunda. Con el equilibrio que le caracteriza,
Beale (1999:570) sugiere que los diferentes detalles apuntan a diversos
aspectos del pueblo de Dios. La referencia al santuario (naos, quizé el lugar
santisimo) les recuerda a los receptores que Dios mora en medio de ellos. El
altar sugiere que, en Cristo, ellos son sacerdotes llamados a un culto sacrificial.
La mencion de los adoradores les recuerda que su adoracién del Cordero estd
en pleno centro de su vida. A la vez, las tres oposiciones sefialadas marcan
linderos o limites porque los cristianos son un pueblo separado para Dios.*¥

% Ver G. Stevenson, Power and Place: Temple and Identity in the Book of Revelation, Beihefte
zur Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft 107, Walter de Gruyter, Berlin, 2001.

% Mounce (1998:212) sostiene que el templo y el atrio exterior simbolizan a la iglesia bajo dos
aspectos distintos: por un lado, como comunidad de fe protegida de influencias demonfacas, y por
el otro lado, como comunidad vulnerable y perseguida. En esa polaridad Mounce ve una
correspondencia con el sabor dulce y agrio del rollo que Juan tuvo que comer.
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Es posible también que Juan esté reinterpretando para los cristianos el
sentido de la destruccion del templo en el afio 70 d.C. Mucha tradicién judia
atribufa al templo una inviolabilidad casi milagrosa; otros crefan que, si el
templo se cafa, el mundo terminarfa. Sin embargo, no ocurrié ninguna de esas
dos cosas. Juan, entonces, reinterprela esa cxpericncia amarga y €sas sorpresas
por medio de un contraste teoldgico entre ¢l viejo templo ya destruido y el
nuevo templo, indestructible, del pucblo de Dios en Cristo (cf. Collins
1990:1007).5% Pablo Richard (1994:113) seiiala que vivimos entre la Jerusalén
vieja, ya destruida, y la Jerusalén nueva, que estd por venir, la cual no tendréd
templo. Cristo logra salvar lo que en 70 d.C. no se pudo salvar.

JAUN DONDE PARECE NO HABER BENDICION,
DIOS TIENE ALGO PARA NUESTRA VIDA/!

;Qué habra inspirado este pasaje en el corazén de Juan de
Patmos y en las congregaciones de Asia Menor? Y hoy, ;qué
quiere decir el Espiritu a las iglesias de América Latina por medio
de la vision del poderoso angel con el librito, de los truenos
censurados, del rollo agridulce que Juan tuvo que comer, y de las
tres 6rdenes personales dirigidas a Juan mismo?

Nuevamente estamos ante un pasaje de dificil interpretacion y,
quiza, atn mas dificil aplicacion. No se trata de un texto licido y
menos de uno que brilla con inspiraciones inmediatas para el
préximo sermén. Sin embargo, sabemos que es Palabra de Dios.
Sabemos también que tenemos que entenderlo y obedecerlo en
medio de nuestra realidad y contexto actual. En verdad, quiza para
nuestra sorpresa, el significado de este pasaje es tan rico y variado
que sélo podemos mencionar algunos aspectos.

1) Una primera sorpresa de esta vision es que nos llama a tomar
en serio a los dngeles. Nosotros también debemos aprender a ver
angeles jCuanto perderia el libro de Apocalipsis si le quitdramos
todos los angeles! Sin este coloso de angel, con el pie derecho

0 Pikaza (1999:130) acierta al afirmar que Juan alude indirectamente a la c,al'd'a del lemplo
terrestre para mostrar la novedad del templo espiritual en Crislot que nunca caerd. Plkaza sugiere
que Juan reinterpreta a Ezequicl y rcasume, bajo las nuevas circunstancias, la misma tarea c}e
construir y destruir. Con su profecia, Juan contribuye a construir ese nuevo templo sin
discriminaciones y sin una dicotomia entre lo sagrado y lo secular (21:22).
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sobre el mar y el pie izquierdo sobre la tierra, jcudnto consuelo y
esperanza nos estaria faltando! En esta época de secularizacién,
camino de la posmodernidad, sufrimos una grave miopia
espiritual. Hace afos Henry David Thoreau comenté que mientras
los antiguos —con sus unicornios, centauros vy esfinges—
imaginaban mas de lo que existia, nosotros, los modernos, no
podemos imaginar ni la mitad de lo real.”"" Por eso, Eugene
Peterson (1988:104) afirma que nuestra dificultad para entender a
los angeles no es un problema de fe sino de imaginacion.®*

Cuando el rey de Siria envi6 un escuadrén fuerte al pueblo de
Dotan para capturar a Eliseo, y sus tropas cercaron ese pueblo (2R
6:13-18), el criado Guiezi se llené de panico. Eliseo le dijo: “No
tengas miedo. Los que estan con nosotros son mas que ellos”.
Entonces Eliseo oré a Dios: “Sefior, abrele a Guiezi los ojos para
que vea” (6:17). Y cuando Dios le dio vista al criado para que
viera la realidad, éste “vio que la colina estaba llena de caballos
y de carros de fuego alrededor de Eliseo”.*” En nuestro mundo
actual, secularizado y tecnoldgico, necesitamos abrir los ojos atn
mas para ver el gran poder y gloria de nuestro Dios. Segin
Hebreos 11:27, Moisés se mantuvo firme “como si estuviera
viendo al Invisible”. Nosotros, en cambio, sufrimos ceguera de la
vision de lo invisible.

Los angeles no han tenido buena prensa en el mundo moderno.
Suelen ser ridiculizados como figuras absurdas (las imagenes
seraficas de las pinturas barrocas) o superfluas, casi siempre
asociadas con el debate medieval sobre cuéntos de ellos pueden

! Citado por Philip Yancey en Christianity Today (2 de abril de 2001):96; traduccién libre.

*2 “La pérdida de los dngeles en el lenguaje de nuestra fe no se debe tanto a una atrofia de la
capacidad de creer sino a una amnesia de la capacidad de imaginar” (Peterson 1988:105). Sin
embargo, tampoco debemos fijar la vista en los dngeles sino mirar detréds de ellos a su Sefior y
Creador, quien es infinitamente mas grande que ellos (Keener 2000:280, 284).-

3 El resto de la historia es también significativo porque prosigue el tema de “ver” y “no ver”. En
seguida, Dios castiga a los sirios con ceguera, y Elfas, engafidndolos, los conduce a Samaria donde
quedan bajo el poder del rey de Isracl. Entonces, Elfas casi repite su oracién anterior: “Sefior,
dbreles los ojos para que vean”. El rey los quiso matar, pero Eliseo propuso mds bien servir un
tremendo banquete a las tropas enemigas. Dios tiene que abrir nuestros ojos para que podamos ver
su poder sobrenatural (6:17) y nuestra realidad contextual (6:20). También abre nuestros ojos para
ver a Cristo presente entre nosotros (Lc 24:31; cf. Ap 1:12-13).
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bailar sobre la cabeza de un alfiler. Sin embargo, Lynn Harold
Hough (1957:580), en el muy respetado Interpreter’s Bible, nos
sorprende cuando afirma:

Una de las necesidades mas urgentes de las personas de
nuestro tiempo bien podria ser algiin equivalente espiritual de
la visién del angel que se para sobre tierra y mar... [Hoy| no
sabemos alzar la mirada hacia las regiones de las realidades
imperecederas... que tienen el mas tremendo significado para
nuestra vida... Hemos perdido el sentido urgente y decisivo del
marco de referencia eterno... [Para los primeros lectores] este
simbolo glorioso [del angel poderosol los levanté del nivel de
las tragedias de su tiempo al nivel de la misma gloria eterna.
Con eso dejaban de pensar sélo en el reino de César y
comenzaban a pensar en serio sobre el Reino de Dios.

Ante este tema, Eugene Peterson (1988:104) plantea la pregunta
de como hablar de Dios hoy en nuestra sociedad secularizada y
tecnolégica. Sin duda, eso no se lograra mediante mejqres
definiciones teoldgicas ni mejores argumentos teistas sino
mediante la promocién de una poderosa renovacién de la
imaginacién cristiana. Juan nos muestra como los angeles pueden
ayudarnos en ese proyecto. Segln Peterson, “los angeles son un
medio biblico para representar lo invisible”. Creer en ellos
significa (citando a Hendrikus Berkhof) reconocer que “el mundo
es mucho mas rico de lo que s¢ puede ver en este planeta”. Y todo
esto tiene un fin practico: “La estrategia de San Juan para guiarnos
de la timidez al testimonio es llenar el trasfondo de nuestra
imaginacién con la vision de un angel, proyectado sobre la
pantalla de la fe” (p. 104). o

No debemos olvidar, por supuesto, que se trata de una vision,
ni pensar que este scr anonimo, de dimensiones cosmicas y
piernas de fuego, existe fuera de la visiénbmisma en la que es
revelacion del poder y de la gloria de Dios.”™ La Biblia habla de

4 Algunos escritos apocalipticos alirman que los dngeles son creados de nuevo cada dia, para
desaparecer en seguida y aparccer en diversas formas ante los humanos (StrB 1:977; 111:601;

1V/2:1223).
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los angeles en tres sentidos distintos. En primer lugar, hay angeles
con nombre, como Gabriel, Miguel o los siete angeles de la
presencia, cuya realidad es objetiva. En segundo lugar, hay
angeles visionarios, como el angel poderoso de nuestro texto, que
aparecen ante el ojo de la fe para manifestar la grandeza de Dios.
Y en tercer lugar (generalmente olvidados), estan los angeles que
nos llegan en la persona del préjimo. Abraham y Sara recibieron
a “tres hombres” en la puerta de su tienda (Gn 18:1-2). Abraham
les lavé los pies, y Sara les preparé una sabrosa sopa. S6lo después
se dieron cuenta de que habfan recibido angeles. Por eso se nos
exhorta: “No se olviden de practicar la hospitalidad, pues gracias
a ella algunos, sin saberlo, hospedaron angeles” (Heb 13:2). Estos
angeles con forma humana, sin alas, también deben ser una parte
esencial de nuestra angelologia.

En su poema “Jueves Santo”, William Blake pide a Dios que no
nos permita ser ciegos al “angel que esta a nuestra puerta”. Es
posible estar encandilados por el brillo de los angeles que estamos
viendo (o creemos estar viendo) y no reconocer al enviado de
Dios que estd ante nuestros 0jos. Y si no respondemos a esos
mensajeros del Sefior que tenemos tan cerca, a nuestro lado,
dificilmente Dios nos dard el privilegio de ver otras
manifestaciones auténticas de si mismo y de su gloria.

Una nota interesante de este angel es que se lo identifica tres
veces por los lugares donde tiene los pies (10:2, 5, 8). Aunque
baja del cielo, desde donde Dios, en su soberania, controla el
proceso de los acontecimientos, no lo se identifica tanto por su
origen celestial como por su firme posicion sobre la tierra y el
mar.”” Esto nos recuerda a Juan mismo como un profeta con la
Cabeza en el cielo (5:11-12) y los pies en la tierra (6:1-8). A los
siervos de Dios hoy también se les conoce por el lugar donde
tienen los pies.

“* En el Apocalipsis el mar es simbolo de peligro y caos. Juan en Patmos vivia rodeado de mar.
Swete (1951:127) comenta sugerentemente que el dngel planta su pie en el mar como para desafiar
la Int,Sldblllddd de las aguas. Aunque sabemos aquello de “caminante no hay camino sino estelas
en lamar”, también sabemos que en Cristo no estamos “arando en el mar” porque en el Resucitado
nuestra labor no es en vano (1Co 15:58).
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2) Al inicio de este pasaje, el poderoso angel cumple dos
funciones: le trae el librito a Juan y pega un tremendo grito (10:2-
3). En seguida, de alguna manera, ese rugido de ledn se convierte
en siete truenos cuyo mensaje Juan se apresta a transmitir. Sin
embargo, una voz del cielo le ordena no escribirlo, dejandonos
con la incégnita: ;qué decian esos truenos? ;Por qué Juan no pudo
comunicarnoslo? ;Y por qué sonaron, o por qué se incluyeron en
el relato, si de todos modos no se nos iba a explicar el asunto?
iQué manera de picar nuestra curiosidad!

En medio de todo este misterio, podemos sacar, por lo menos,
una conclusién segura: siempre debemos recordar que sélo
entendemos una parte de la verdad de Dios. Es obvio que Juan
mismo entendié el significado de los siete truenos porque iba a
ponerlo por escrito, pero finalmente no lo hizo y el mensaje no
llegd a nosotros. Juan mismo no entendia todo (|mpreS|onar; las
veces que Juan se confiesa ignorante en el Apocalipsis),” no
incluyé todo, y Dios no quiso que incluyera todo en su libro. En
todo discurso teoldgico debe ser axiomatico —y maximamente en
la interpretacién del Apocalipsis— que sélo “conocemos de
manera imperfecta” y “vemos de manera indirecta y velada, como
en un espejo” (1Co 13:12).

En otra de sus valiosisimas meditaciones sobre este capitulo,
Lynn Harold Hough, a quien acabamos de citar, sefala que estos
truenos son una representacion de nuestro deseo de alcanzar
respuestas completas y finales, tanto de las ensefianzas de este
libro como de todos los aspectos del Reino de Dios (1957:580).
Sin embargo, Hough dice que las palabras finales no nos
corresponden a nosotros en esta vida humana. Aunque en el
mismo universo suena un testimonio del Reino de Dios, lo
entendemos sélo en parte. Los truenos de Patmos nos recuerdan
que la verdad de Dios es infinitamente mas grande que nuestra
comprension. Eso se aplicatambién a nuestfas interpretaciones del

6 Cf. el fascinante articulo de Syd Hielema, de Ddort College (1999).
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Apocalipsis, siempre parciales e imperfectas. De nuevo, aqui solo
Dios puede pronunciar palabras definitivas.

Nunca debemos olvidar que conocemos sélo en parte.
Creernos duefios de la “Gltima palabra”, de respuestas finales sin
cabos sueltos, en el fondo siempre tiene algo de idolatria. El
evangelio no contesta todas nuestras preguntas ni resuelve todos
nuestros problemas. Aun si alguien lograra un conocimiento
completo y acertado de toda la Biblia (jcosa imposible!), no
entenderfa las muchas cosas que Dios no ha querido revelar, pues
las “cosas secretas” pertenecen sélo a Dios (Dt 29:29). De igual
manera, cuando algunos pretenden entender cabalmente todo lo
que dice el Apocalipsis y explicar todo con actitud omnisciente,
estos truenos nos advierten acerca del problema de ellos:
simplemente no saben que no saben.

Bien senala Keener (2000:284) que aqui tenemos, precisamente,
una de las palabras més importantes para todo intérprete del
Apocalipsis. Segiin este autor, muchos “expertos” en profecia se
permiten, lamentablemente, Ilenar los silencios biblicos con cosas
que el texto no dice, para satisfacer la curiosidad humana sobre el
futuro. No obstante, nosotros debemos respetar los silencios del
libro inspirado sin pretender ni anhelar saberlo todo.

3) Del mismo episodio de los truenos, y como corolario de su
significado, podemos derivar otra ensefianza: Dios quiere que
aprendamos a callarnos cuando viene al caso. Cristo mismo le
habia reiterado a juan la orden de escribir sus visiones (1:1 3,19),
y sin duda Juan tenia un intenso deseo de compartir las mismas
también con sus hermanos y hermanas de Asia Menor. Sin
embargo, aqui Dios mismo le ordena guardarse esta revelacion tan
grande en vez de compoartirla. Los truenos silenciados nos ensefian
que no siempre es necesario decir todo lo que uno sabe o piensa,
o todo lo que ha experimentado.

Frente a lo sagrado, corresponde una reticencia reverente. San
Pablo, que no parece haber sido un hombre muy dado a vivencias
extaticas, se negb a publicitar sus experiencias en el tercer cielo
(2Co 13:1-7). Hoy dia, es doloroso ver como muchas personas
pretenden explotar sus bendiciones celestiales, sus visiones de
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angeles y demonios, y hasta viajes por el infierno de la mano de
Cristo.”" Si alguna de estas personas hubiera visto hoy dia al dngel
poderoso y escuchado los imponentes truenos, mafana estaria
ante las camaras de la television, y pasado manana su historia se
presentaria como un nuevo best-seller evangélico, con todo un
despliegue publicitario para promocionar sus CDs y videos. Eso no
es inherentemente malo, si edifica, pero las mas de las veces
ofende y va contra el profundo mysterium de lo sagrado, y olvida
que a menudo es mejor guardar silencio y compartir los secretos
del corazén sélo con Dios.

En realidad, la colosal grandeza del angel poderoso y el ruidoso
estruendo de sus truenos se dan en funcién del pequefio librito que
trajo del cielo. Al fin de cuentas, nuestra fe no se basa en visiones
y truenos sensacionales sino en la Palabra escrita y encarnada. Y el
gigantesco angel no vino para estornudar truenos sino para entregar
un librito y reflejar la gloria del Dios que lo envié.

4) De este pasaje podemos entender también que /a historia es
un misterio que tiene sentido. Cuando el angel alza su diestra y
jura que no habra mas demora y que esta por cumplirse el
designio secreto de Dios (10:6-7), habla en nombre del Sefior
Soberano de toda la historia. En el Nuevo Testamento, un
“misterio” significa algo que esta mas alla de las posibilidades de
descubrimiento humano, pero que a su tiempo es revelado por
Dios. La frase nos dice también que la historia tiene sentido, pero
dicho sentido no es evidente ni se descubre en la superficie de los
acontecimientos sino solo cuando se conoce el “designio secreto”
del que esté sentado en ¢l trono y al Cordero, quien abre los
sellos. En los Evangelios sinopticos y las epistolas paulinas, “el
misterio de Dios” es ¢l conjunto del plan de Dios plasmado en el
evangelio del Reino (Gonzdlez Ruiz 1987:139).

En la metafora de Hough (1957:441), los hilos de la historia
parecen ser una total confusion, pero Dios los esta tejiendo en un

7 Casi siempre estos relatos tienen mucho mis de Dante que de la Biblia. Llama la atencién que
no existen paralelos de tales cuentos en el Nuevo Testamento, pero existen muchos, y muy
parecidos, en la literatura apocaliptica extrabiblica.
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tapiz que a la postre revelara el perfecto disefio de su plan eterno.
La historia no tiene sentido a menos que el Cordero abra sus sellos
y desate sus nudos. El Cordero es la clave secreta para el misterio
de los siglos. La séptima trompeta, aquella en la cual el designio
secreto de Dios alcanza su plena realizacién, revelara el sentido
definitivo del proceso histérico. Entonces, el “misterio de Dios”
culminard litdrgicamente en un solemne culto de entronizacién de
Dios y de su Cristo (Thompson 1998:122).

Hans Lilje (1957:156), preso bajo Hitler, capt6 bien el mensaje
de esperanza de esta visién de la historia. Frente a los horrores
cada vez peores de su campo de concentracién, el misterio de
Dios le aseguraba que, aunque no lo pareciera, Dios y su Reino
prevalecerian. “Cuanto peor la angustia de los dias finales, mas
cerca esta el dia en que Dios al fin va a desvelar su misterio”. Asi,
esta vision nos inspira esperanza, a la vez que nos prepara para
nuevas pruebas.

5) Otra leccién que se desprende de este pasaje es que,
después de Cristo todo tiempo es tiempo final de decisién (10:6-7).
Siempre que se proclama la muerte y resurreccion de Jesucristo,
y su pronta venida (1:1, 3, 7), estamos cara a cara con la
eternidad. Por eso, el Nuevo Testamento nos advierte que ahora
mismo estamos viviendo en los Gltimos tiempos (1Jn 2:18; 1Co
10:11; Heb 1:2; 9:26; cf. Ap 1:1, 3).

No es facil entender la solemne declaracion que con la séptima
trompeta “no habra més demora” y culminara el gran designio de
Dios, ya que después acontecen numerosos episodios (los dos
testigos, toda la historia de la bestia, etc.), y la historia parece
seguir su curso. Dicha declaracion es, incluso, extraia, si tomamos
en cuenta que a esta altura, en el umbral del fin, Juan mismo esta
vivo y activo, y tiene mucha tarea profética por delante.**

o8 /-‘}quf conviene recordar la observacion de Beale (1999:486, 555, 788), antes mencionada, que
segln 22:18 la§ plagas de las trompetas y las copas podrian caer sobre los contempordneos de Juan
mismo en el siglo 1 (ver nota 603). Obviamente, las mismas no se limitan a la gran tribulacién
final, todavia futura.
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Sin pretender contestar todas las preguntas, podemos estar
seguros de que el juramento del poderoso angel aumenta
fuertemente la urgencia de la proclamacion profética. En las
palabras de Charlier (1993 1:216), “en cualquier momento en que
[la Encarnacion] sea predicada, desaparece el tiempo de los
interrogantes y de los plazos y le sucede la hora de las opciones”.
Segtin Charlier, cada vez que se proclama el evangelio se prepara
el terreno para que suene la séptima trompeta. En ese instante,
como nos dice Hough (1957:579), el tiempo para lo tentativo se
acabo; es la hora de “las grandes finalidades”, las decisiones
altimas de vida y muerte antes de la accién final de Dios.

6) Este pasaje nos ensefa, ademas, que tenemos que asimilar
la Palabra con todo nuestro ser y nuestra vida (10:8-9). Juan, como
antes Ezequiel, tenia que comerse el rollo para quedar
comisionado a su tarea profética. En esto vemos que no basta
meramente escuchar la Palabra, ni leer la Palabra, ni memorizarla
y repetirla; tenemos que comerla. Aunque va a provocar amargura
en el vientre, el hecho es que la Palabra esta dada para que la
comamos y asimilemos en lo mas profundo de lo que somos y
hacemos.

Detras de este simbolismo extrafio se sienten los sobretonos
paradojicos del mal sabor que traeria comer un libro (de papiro o
pergamino de cuero animal, lo cual, obviamente, no abre mucho
el apetito), que jamas podria ser dulce en el paladar.”” Lo
surrealista del simbolismo aumenta su dramatismo. El profeta,
llamese Ezequiel, Juan u otro, tiene que “comerse” el mensaje,””’

9 El grabado de Durero titulado “San Juan tragédndose el libro que te presenta el dngel” ilustra
grificamente este aspecto; cn ¢l bautisterio de Padua hay un bonito fresco del dngel con el librito
y después de Juan cuando se o mete a la boca. Aparte de Ezequiel y Juan de Patmos, no parece
haber otros casos de ingestion de libros. En 4 Esdras 14:38-41, una voz le manda a Esdras abrir
la boca y beber un lquido color de fuego, el cual le llenard de entendimiento. En otro libro
apocaliptico, a Asenet se lc ordena comer del panal de “las abejas del paraiso”, que le dard la
inmortalidad (JosAsen 16.9; DiczM 111:226; es 16.15 en Charlesw 11:229). En otro sentido,
puramente simbglico, algunos pasajes hablan de “comer” la Palabra de Dies (pero no un rollo),
que es como la miel (Sal 19:10; 119:103; Pr 16:24; 24:13-14; Jer 15:16).

650 Cf. el lenguaje atin més chocante de Juan 6:48-56 respecto a comer la carne de Jesis y beber
su sangre.
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digerirlo, apropidrselo existencialmente, dejarse impregnar por él,
asimilarlo tan plenamente que llegue a ser la fuerza que controle
toda su vida (Job 23:12; Jer 15:16). Este “comer” significa un acto
de total identificacion del profeta con el mensaje del cual es
portador, un acto de sumision al Autor y Sefior de la Palabra
profética; significa cumplir esa Palabra y asumir los riesgos de
proclamarla (Arens y Diaz Mateos 2000:290). Como comenta
Pablo Richard (1994:113), no basta con leer e interpretar la
Palabra; hay que comerla, interiorizarla y practicarla hasta que
llegue a ser carne y sangre de nuestra vida entera. Y en palabras
de Pikaza (1999:129), el libro externo tiene que volverse libro
interno.”' Cuando esto ocurre, el poder de la Palabra viva, poder
del Espirtu de Dios, Ilena la vida y el ministerio como un fuego
ardiente (Jer 6:10-11; 20:9).

Muy bien comenta Hans Lilje (1957:157), citando a Bengel:
“Quien no haya recibido y comido un librito, jamas puede
profetizar; pero quien lo ha hecho, bien puede”. Es més, jya no
puede no profetizar!

La bendici6n que nos promete el prélogo (1:3) del Apocalipsis
no es meramente para los que lo leen, lo entienden (o creen
entenderlo) o lo explican. Es para los que se lo comen, para los
que lo asimilan con todo su ser. Como todos los libros de la Biblia,
y mas que ningln otro, el mensaje del Gltimo libro del canon es
una exigencia de obediencia radical. La bendicion del Apocalipsis
es para aquellos que ingieren, guardan y viven su mensaje.

7) De este pasaje podemos inferir también que todo evangelio
de pura dulzura es un evangelio falso. Es importante mantener
fielmente la dialéctica de dulzura y amargura (10:9-10), que es la
dialéctica de juicio y gracia. Un evangelio de pura “dulzura” no
es mas que una pastilla analgésica, la “aspirina espiritual” de la
gracia barata de un Cristo sin cruz. Bien advierte Gonzalez Ruiz
(1987:140) que el evangelio es “un dulce que indigesta”, pero

! Ladistinci6n entre “palabra externa” y “palabrainterna” era cldsica en los anabautistas; ver, por
cjemplo, Hans Denck, “Retractacién”, y Ulrich Stadler, “La Palabra viviente y escrita”, en Walter
Klaasen 1985:110-116.
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algunos tratan de envolverlo en dulzura para hacerlo mas atractivo
y esquivar sus exigencias. Sin la amargura de la cruz, nunca
llegaremos al gozo y el poder de la resurreccion. Por eso, el
evangelio tampoco es un mensaje pesimista y derrotista; al final,
la amargura no tendra la Gltima palabra.

Es bien conocida la cruzada de Dietrich Bonhoeffer contra la
gracia barata. Menos conocida es la denuncia del anabautista
Tomas Muntzer del “Cristo dulce como la miel”, que no quiere
conocer “la rudeza de la cruz”.””* En su sermén ante los principes
(1524) acus6 a los “sabios tedlogos” de su tiempo de destacar la
bondad y ternura de Cristo, y de desconocer su severidad.”” En
otro escrito, “De la fe simulada” (1523), dice Muntzer:

No hay que trepar {a la iglesial por la ventana: asi también, la
base de la fe tiene que ser la totalidad de Cristo, y no sélo la
mitad. Quien no desea aceptar al Cristo amargo esta
condenado a empalagarse de miel.””

Por algo al evangelio se le llama “sal”, pero nunca se le
describe como aztcar. La Palabra de Dios no es ningtin confite, y
tampoco una pastilla tranquilizadora. Produce indigestion, estorba
nuestra tranquila comodidad, desestabiliza toda nuestra vida.

Sin embargo, tiene que seguir existiendo una dialéctica. Lo
dulce no quita lo amargo; la amargura no cancela la dulzura. Juan
saborea el gozo de recibir la palabra divina y de profetizar en
nombre del Sefior, pero la denuncia del pecado y la proclamacién
del juicio divino no le produce gozo sino profundo dolor. Nadie
que haya experimentado la gracia y la misericordia de Dios podria
jamas gozarse en el sufrimiento ajeno, aun cuando se tratara del
juicio divino contra los impios. Cuentan que una vez un
predicador joven le comentd a Spurgeon, un poco jactancioso,

2 Delumeau 1977:44.
3 Williams y Mergal 1957: 67.
¢ Williams 1983:73.
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que habia predicado un buen sermén sobre el infierno, a lo cual
Spurgeon contesto: “;Lo predicaste con lagrimas?”

8) Otra ensefianza de este texto es que tenemos que saber dar
unia palabra profética para el momento en que vivimos (10:11).
Con la renovada comision profética de 10:11, este importante
interludio entre la sexta y la séptima trompeta articula su mensaje
central: tanto Juan mismo (10:8-11:2) como la iglesia entera (11:3-
13) estan llamados a una mision de testimonio profético. El librito
que consumi6 Juan (10:10) ahora consume a éste de pasion
profética. La voz del cielo le dijo a Juan: “Tienes (dei) que volver
a profetizar”. Es un deber ineludible, pero también una fuerza
interior irresistible.”” En todo tiempo, y principalmente en tiempos
de decision final (10:6-7) y severa tribulacion (11:2,3), los
cristianos debemos al mundo que nos rodea una Palabra viva del
Dios viviente —juna palabra profétical Arens y sus coautores (CB/
1694) captan el sentido de este interludio (10:1-11:13) en una
frase laconica: “De ser profeta se trata ahora”. Segin Arens y Diaz
Mateos (2000:289), estos tiempos finales (10:6) son tiempos de
profecia.

Respecto a este tema es importante aclarar dos términos y
corregir dos confusiones. En primer lugar, no debemos limitar el
sentido de “testimonio” al aspecto verbal, es decir, a hablar de
Cristo y del evangelio.”” En efecto, los dos testigos (11:3-13) no
pronuncian ni una palabra. Si fueran mudos, su testimonio seria
exactamente igual. Ni Juan ni ellos “testifican” del evangelio con
un mensaje de arrepentimiento y salvacién. En el léxico de este
libro, “testimonio” (marturia) significa la entrega total de la vida
hasta la muerte, si viniera al caso. Por eso a Jesucristo se lo

65 ] lamado profético como una compulsién divina que actiia dentro del profeta se ve en Am 3:7-
8; Jer 4:19; 6:11; 20:7-9; OrSib 3.162-164 ; 1Co 9:16-17 (Aune 1998A:573).

6% Senior y Stuhlmueller (1985:422) observan que en las comunidades del Apocalipsis y 1 Pedro
“el esfuerzo misionero de lacomunidad primitiva no se consideraba como una actividad puramente
verbal. Bl testimonio de una vida ciudadana vivida integramente (1 Pedro) o incluso la negativa
profética a entrar en componendas... se consideraban genuino testimonio de la buena nueva...”.
Segiin estos autores (414), ese “testimonio heroico y profético” era para Juan de Patmos un
“pilpito” de confesion cristiana ante el mundo.
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identifica como “el testigo fiel” (1:5), igual que al martir Antipas
(2:13).%7

Por otra parte, seria un grave error suponer que “profetizar”
consiste esencialmente en predecir el futuro (Stam 1998A:17-19).
El futuro que Juan anuncia en el resto del libro es, mayormente,
futuro cercano a su propia época. La esencia de su “profecia” no
consiste en la prediccién sino en la denuncia de la injusticia y en
el anuncio de juicio para el mundo y salvacién para los fieles.
Biblicamente, los profetas suelen morir asesinados, pero a nadie
se le asesina por predecir el futuro, sino por denunciar el pecado
y la injusticia. La profecia de los dos testigos tampoco consiste en
vaticinar eventos futuros sino en ejercer el juicio divino sobre la
maldad y en entregar su vida hasta la muerte.

Aunque el mensaje de los profetas a veces incluia realidades
futuras que Dios les revelaba, ser profeta era (y es) muchisimo mas
que ser un vaticinador. El profeta es alguien que sirve de canal de
comunicacion entre Dios y los seres humanos. En el hebreo
biblico su titulo més comiin es nabi*(Gn 20:7), que probablemente
significa “uno que ha sido llamado” (Albright), pero también “uno
que llama”, es decir, alguien que habla y actda de parte de Dios.
Se le Ilama también “vidente” (jozeh; 1Cr 21:9), especialmente en
1 y 2 Cronicas. El profeta es un visionario, alguien que ve
realidades que otros no ven, que ve todo como Dios lo ve.
También se le llama “varén de Dios”, alguien (hombre o mujer; Ex
15:20-21) que pertenece al Sefior y vive muy cerca del Sefor.”*
Hoy dia, todo esto corresponde a la descripcion de cristianos
fieles, llenos del Espiritu Santo.

Podemos encontrar otro perfil del testimonio profético en el
llamamiento del profeta Jeremias que esta por detras de nuestro
pasaje. El profeta sabe que Dios lo ha separado desde antes de
nacer como mensajero suyo a todas las naciones (Jer 1:5). Cuando

657 Cristo llama a Antipas “mi testigo ficl” (2:13; cf. 11:3, “mis dos testigos”). Sobre el tema de la
misién como testimonio en el Apocalipsis, puede consultarse Stam 1998B:366-372.

8 Ver Coenen 111:414-416; NIDNTT 3:77-79; HCBD 884-885.
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protesta por su juventud y su poca elocuencia, Dios le responde:
“Vas a decir todo lo que yo te ordene. No le temas a nadie, que yo
estoy contigo para librarte” (Jer 1:7-8). Entonces Dios extendi6 la
mano, toco su boca y le dijo: “He puesto en tu boca mis palabras.
Mira, hoy te doy autoridad sobre naciones y reinos, para arrancar
y derribar, para destruir y demoler, para construir y plantar (Jer
1:9-10; cf. 18:7-9; 26:12; Dt 18:18). El Sefior ruge desde lo alto y
manda a Jeremias profetizar (Jer 25:30). lgual que el llamado de
Juan, la vocacién de Jeremias es altamente politica e internacional
(Jer 1:5; Ap 10:11).*”

El profeta Joel anuncié que en los tiempos mesianicos Dios
derramaria ese mismo Espiritu sobre todos los miembros de la
comunidad (2:28-29):

Después de esto,

derramaré mi Espiritu sobre todo el género humano.
Los hijos y las hijas de ustedes profetizaran,

tendran suefos los ancianos y visiones los jovenes.
En esos dias derramaré mi Espiritu

aun sobre los siervos y las siervas.

En el Antiguo Testamento, el Espiritu de Dios se impartia sélo
a ciertos individuos escogidos (al Siervo de Yavé, Is 42:1; cf. 11:2;
a David, 15 16:13), no a todo el pueblo. Joel promete que cuando
llegue el dia del Sefior (JI 1:15; 2:2, 10-11, 30-31) Dios dara su
Espiritu a todos, sin distincion de edad (hijos, jévenes, ancianos),
sexo (hijas, siervas) o condicién socioecondémica (siervos, siervas;
JI 2:28-29). El Espiritu se dard en plenitud aun a los menos
aventajados o calificados para tan grande don. El verbo
“derramar”, repetido dos veces, indica una efusiéon abundante del
Espiritu (Is 32:15; 44:3; Ez 39:29; Zac 12:10). Es evidente por el
contexto que la promesa tiene relacién especial con el don

% Alexander Rofé, de la Universidad Hebrea de Jerusalén, sefiala que Jeremias tenia un buen
conocimiento del acontecer internacional (HCBD 490b); J. Blenkinsopp indica lo mismo respecto
a Amés (CBI 870c¢). Es muy impresionante el dominio que Juan de Patmos tenfa de la realidad
politica, econémica, social e ideolégica del Imperio Romano (Stam 1978/1979).
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profético. jEn el Reino mesianico todo el pueblo de Dios sera
portador del Espiritu de los profetas!

Esta promesa puede verse como la realizacion del anhelo de
Moisés de que todo el pueblo fuera profeta (Nm 11:25-29). Lejos
de ser un caso aislado, esta efusion del Espiritu sobre todo el
pueblo es central en el nuevo pacto prometido por Jeremias y
Ezequiel. Dios dara un nuevo espiritu atodos (Ez 11:19; 36:26-27)
porque pondra su propio Espiritu en ellos (Ez 37:14; cf. Is 59:21).
La fuerza interior del Espiritu escribira la ley de Dios en cada
corazén, transformando los corazones de piedra en corazones de
carne (Ez 11:19; 36:26-27). En palabras de Jeremias 31:33-34:

Este es el pacto que después de aquel tiempo haré con el
pueblo de Israel —afirma el Sefior—: Pondré mi ley en su
mente, y la escribiré en su corazén... Ya no tendra nadie que
ensefiar a su préjimo, ni dira nadie a su hermano: “;Conoce al
Sefior!”, porque todos, desde el mas pequeio hasta el mas
grande, me conoceran —afirma el Sefor—.

Esta promesa (citada en Hebreos 10:16) afirma, igual que Joel
2, el caracter profético de todo el pueblo mesianico del Sefior. El
derramamiento del Espiritu sobre toda la comunidad sera tan
abundante y tan transformador que el conocimiento de Dios fluira
espontaneamente de todos (HBC 646; J| 2:28-29; cf. Dn 1:17;
2:19, 28). Dios promete aqui que su Espiritu transmitira a todos el
don profético (CB/ 1025).

En el dia de Pentecostés, Pedro afirma explicitamente y con
toda claridad que esta promesa se cumplié.” En el cuerpo de
Cristo ya no existe la discriminacion (Gal 3:28) y el Espiritu es
derramado copiosamente sobre mujeres y varones, viejos y
jovenes, esclavos y libres, judios y gentiles (Hch 2:39). “Todos

% La promesa del nuevo pacto, afin a la efusién del Espiritu, también se cumpli6 en la pasion de
Cristo (Mt 26:28) y en Pentecostés (Stam 1998A:51-61).
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fueron llenos del Espiritu Santo®' —dice Hechos 2:4— y

comenzaron a hablar en diferentes lenguas, segtin el Espiritu les
concedia expresarse”. Ahora, en Cristo, se cumple el antiguo
suefo de Moisés: ahora todo el pueblo es profeta (Nm 11:25-29).

El sermoén pentecostal de Pedro, constituyente para la iglesia
que nace, puede compararse con el sermén inaugural de Cristo en
Nazaret (Lc 4:16-20; HBC 990). En efecto, el sermdén marca
programaticamente la naturaleza y mision de la nueva comunidad
como cuerpo de Cristo, y significa que la iglesia ha de ser para
siempre pentecostal y profética. Al don del Espiritu debe seguir la
exposicion de la Palabra (2:14-36), la proclamacion del evangelio
para la conversion de las personas (2:37-40), y la formacién de
una comunidad de compromiso radical e integral (2:42-47; 4:32-
37). Dicha comunidad habra de ser poderosa en sefales y
maravillas (2:19,43; 4:30-33; 5:12; 6:8; 8:13), y la gente le tendr4,
a la vez, respeto (2:47; 4:33; 5:13) y miedo (2:43; 5:11-13).

Desde Pentecostés, la iglesia es profética por naturaleza. Un
testimonio no profético no puede ser un testimonio cristiano fiel.
Cuentan que un evangelista dijo una vez que no tocaba los
problemas politicos porque Dios lo habia llamado “al ministerio
‘evangelistico’, no al profético”. Por el contrario, Dios llama a toda
laiiglesiay a cada creyente a una presencia profética en medio del
mundo. La iglesia, como dicen Arens y Diaz Mateos (2000:288),
es una comunidad de profetas y testigos. Dios encarg6 a Ezequiel
profetizar de tal manera que, aunque el pueblo no creyera, al
menos sabria que entre ellos habia un profeta (Ez 2:5; Beale
1999:550). La gente debe darse cuenta de la presencia profética
de la iglesia en su medio.*”

Al igual que Juan y los dos testigos, la iglesia de hoy esta
llamada a “profetizar acerca de muchos pueblos, naciones,
lenguas y reyes” {10:11), aunque eso signifique atormentar al

1 Cf. 4:8, 31; 8:17; 10:44, 47; 11:15; 13:9, 52; 19:1-7 (HBC 990).
%2 No debe dejar de leerse, con mucha oracién, el enjundioso capitulo (jque nos parece, en sf,
profético!) de Arens y Diaz Mateos, “Profeta, testigo y martir” (2000:437-452).
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mundo entero (11:10) y entregar su propia vida al martirio (10:7-
10). Una iglesia que calla ante la corrupcion y la injusticia es una
iglesia infiel y cobarde. Y en la primera fila de los que no entraran
en el Reino de Dios estan los cobardes y los infieles (21:8).

La tarea profética toma la forma de palabra y de accion. Los
antiguos profetas generalmente acompafaban su palabra de
denuncia y anuncio con gestos simbélicos también proféticos. Esas
acciones proféticas a veces eran acciones performativas que
hacian que se realizara la profecia, y en otros casos funcionaban
como parabolas que aclaraban su mensaje. El profeta Juan realiz6
una accién simbdlica antes de recibir su mandato de profetizar
(10:10, comié el rollo), y en seguida se le ordené realizar otra
(medir el santuario, 11:1-2). En cambio, el ministerio de los dos
testigos parece ser de pura accién profética, pues no pronuncian
ni una palabra en todo el relato. La profecia siempre debe
mantener esta correlacién de palabra y accién. Como dice la
cancién, “no basta orar”, y tampoco basta la sola profecia verbal
sin accion profética (ora et labora; “a Dios orando y con el mazo
dando”).

9) Finalmente, el pasaje nos llama a vivir entre la seguridad del
santuario y el riesgo de la calle (11:1-2). Una vez declarada la
guerra contra los poderes del mundo (10:11), Juan anticipa la
reaccion violenta de éstos contra los fieles (pisotearan la ciudad
santa), pero garantiza proféticamente la seguridad de la iglesia
(medicion del santuario). Juan sabia que su mision profética era
una tarea altamente peligrosa, pero confiaba en la fidelidad y el
poder de Dios para proteger a los que se negaran a adorar a la
bestia para adorar en el altar del Sefor de sefiores. Por eso, Juan
ve a la iglesia aqui como asamblea de los fieles reunida para la
liturgia (cf. 7:9-17; Comblin 1969:248). A partir de ese paradodjico
pronéstico de peligro y seguridad, Juan ofrece un mensaje de
consolacién, esperanza y desaffo.

La seguridad que ofrece este pasaje no es una reclusion
“escapista”, para que nos quedemos pasivos frente a la maldad,
sino una confianza que inspira osadia profética, para que nos
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atrevamos a denunciar los poderes y potestades, con nombre y
apellido. Aunque tengamos que sufrir persecucion y muerte —y
muchas veces luciremos débiles y, aparentemente, derrotados,
como los dos testigos—, sabemos que la “citadela” (santuario
medido) de nuestra fe nunca caerd en manos enemigas. Este
conocimiento nos prepara para la lucha: seremos a la vez muy
vulnerables (habra persecucién y lucha), pero en nuestro Dios
seremos invencibles (se ha medido el santuario).

Precisamente eso les va a suceder a los dos testigos en el
siguiente relato. Después de sus sensacionales despliegues de
poder (11:3-6), que no eran el secreto de su victoria ni podian
otorgarles verdadera seguridad, ellos pasan por la méaxima
vulnerabilidad de la muerte y el vituperio (11:7-10), para pronto
ser vindicados por Dios (11:11-13). Si bien la primera visién (11:1-
2) podria dar la imagen de que los fieles estan recluidos y
atemorizados en el santuario mientras la tormenta ruge afuera,
aqui vemos que estos dos siervos de Dios no estan escondidos en
ningln lugar secreto, sino que estan en la calle, en plena lucha
contra los enemigos. Ese es el tipo de “seguridad combativa” que
el profeta ofrece a los fieles al entrar en el periodo de tribulacioén.
Los testigos proféticos del Cordero tienen que estar presentes en
aquellas calles de la ciudad pisoteada por los gentiles y en su
plaza pablica. Ahi presentes, ningin poder de la tierra o del
infierno podra destruir su testimonio.

b. Segundo interludio: los dos testigos. una parabola
del testimonio profético (11:3-14)

*Por mi parte, yo encargaré a mis dos testigos que, vestidos de
luto, profeticen durante mil doscientos sesenta dias.» “Estos dos
testigos son los dos olivos y los dos candelabros que permanecen
delante del Senor de la tierra. ®Si alguien quiere hacerles dario,
ellos lanzan fuego por la boca y consumen a sus enemigos. Asi
habra de morir cualquiera que intente hacerles dano. °Estos
testigos tienen poder para cerrar el cielo a fin de que no llueva
mientras estén profetizando; y tienen poder para convertir las
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aguas en sangre y para azotar la tierra, cuantas veces quieran, con
toda clase de plagas.

”Ahora bien, cuando hayan terminado de dar su testimonio, la
bestia que sube del abismo les hara la guerra, los vencera y los
matara. ®*Sus cadaveres quedaran tendidos en la plaza de la gran
ciudad, llamada en sentido figurado Sodoma y Egipto, donde
también fue crucificado su Senor. °Y gente de todo pueblo, tribu,
lengua y naciéon contemplara sus cadaveres por tres dias y medio,
y no permitira que se les dé sepultura. '°Los habitantes de la tierra
se alegraran de su muerte y haran fiesta e intercambiaran regalos,
porque estos dos profetas les estaban haciendo la vida imposible.

"'Pasados los tres dias y medio, entré en ellos un aliento de
vida enviado por Dios, y se pusieron de pie, y quienes los
observaban quedaron sobrecogidos de terror. '*Entonces los dos
testigos oyeron una potente voz del cielo que les decia: «Suban
acar. Y subieron al cielo en una nube, a la vista de sus enemigos.

'*En ese mismo instante se produjo un violento terremoto y se
derrumbé la décima parte de la ciudad. Perecieron siete mil
personas, pero los sobrevivientes, llenos de temor, dieron gloria
al Dios del cielo.

"El segundo jay! ya pass, pero se acerca el tercero.

Los pastores maya-quiché nos hacen vivir este pasaje. Hace unos afos, en
un seminario de pastores maya-quiché, en Totonicapan, Guatemala, decidimos
dramatizar algunos pasajes del Apocalipsis. La escenificacién de la historia de
los dos testigos fue inolvidable. Arrojé una luz que ningtin comentario podria
lograr, porque dio vida al dramatismo del relato.

Salen los dos testigos al escenario soplando llamas de fuego contra cada
enemigo que se les acerca. El piso pronto queda cubierto de caddveres
carbonizados por estos dragones. jQue “testimonio” mds extrafio y
problematico! Los dos testigos, juntos en todo, alzan sus manos al cielo para
parar las lluvias. Otro gesto hacia el rfo, ahf cerca, cambia todo el agua restante
en sangre. Uno del piiblico, de los que no habian muerto quemados, va a hacer
una taza de café, pero de la canilla sale sangre en vez de agua. {Eso si era un
castigo terrible: ya ni café se puede hacer!

En eso, sin ningin aviso, sale la bestia, moviendo sus brazos en furiosos
golpes de karate, pero los dos testigos estdn tranquilos. Respiran
profundamente, luego exhalan, jy ahora no les sale fuego! {No hallan c6mo
defenderse de la terrible bestia! La bestia los mata. Los dos testigos caen al
suelo junto a todas esas victimas que ellos han matado. En seguida comienza
una tremenda fiesta india alrededor de ambos muertos. Los celebrantes dan
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patadas a los caddveres, los vituperan con palabras gruesas (evangélicamente
disfrazadas), comparten entre ellos regalos y beben cada vez mds chicha.

Y entonces viene una nueva sorpresa. Para asombro de los celebrantes, uno
de los testigos muertos abre los 0jos, y el otro mueve su pierna derecha. Los
dos testigos se levantan —juntos en la resurreccién como en la muerte— y los
celebrantes impios se caen hacia atrds del susto. jDe repente se terminé su
fiesta! En seguida una voz (desde un cuarto ubicado al lado) llama: “Vengan
acd”, y los dos testigos se dirigen triunfantes a la presencia del Sefior. En
seguida, todos los sobrevivientes se levantan y exclaman: “;Gloria a Dios!
iGloria a Dios!” :

Un acercamiento hermenéutico nos ayudard a interpretar nuestro texto. No
olvidemos, en primer lugar, que el Apocalipsis es sobre todo un libro de
visiones, muchas de ellas de cardcter muy dramdtico y hasta cinematogrifico.
Para entender dichas visiones tenemos que emplear el don divino de la
imaginacién. Aunque es casi imposible que una visién sea totalmente literal
(p-¢j., en 11:1-2, ni los mads literalistas afirman que Juan salié realmente con
una vara a medir el templo, el cual, en efecto, ya no existia; aun los mismos
dispensacionalistas suelen interpretar simbdlicamente el fuego de 11:5), es
cierto que muchas visiones remiten a algiin referente externo real, a veces
mezclado con detalles metafdricos (p.ej. 19:11-16: Cristo vendra realmente,
pero no a caballo). Sin embargo, otras visiones tienen un caracter similar al de
las pardbolas, sin referencia a eventos especificos o realidades existentes (p.ej.,
el trono de 4:2 no corresponde a ningin mueble existente fuera de dicho relato
parabdlico, y el relato de 8:1-5 no describe ningtin acontecimiento que vaya a
ocurrir en algiin momento en el cielo sino que simboliza la importancia y
eficacia de la oracién en todo momento).

Entre quienes creemos en la inspiracién verbal de las Escrituras®’ existe la
tentacién de interpretar literalmente todo lo que se pueda, aun cuando dicha
interpretacién no representa el mejor sentido del pasaje ni parece reflejar la
intencién del autor.® Por el contrario, nuestra conviccién respecto a la
inspiracién biblica debe motivarnos a buscar siempre su sentido mds fiel, sea
literal o figurado. En efecto, hay sectas mds literalistas que cualquiera de
nosotros. Los testigos de Jehové interpretan “hoy te he engendrado” como el
nacimiento literal del Hijo; los mormones concluyen que Dios tiene cuerpo a
partir de las descripciones antropomdrficas (con ojos, boca, mano o espalda)
de Dios. No hay ninguna virtud en tomar literalmente lo que es simbdlico, y
ningln pecado en tomar simbdlicamente los textos que, en efecto, lo son.
Tampoco se trata de lograr un maximo de interpretaciones literales, como si
eso expresara mas fe en Dios. Se trata de entender fielmente el texto, en sus

%3 Ver Stam, “Inspiracién”, en DIB 301-303.
%4 Sobre los problemas de hablar de la “intencién del autor”, ver Stam 1995C 63-68.
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propios términos. En la interpretacion del Apocalipsis, debemos respetar larica
variedad del simbolismo que adorna el libro y comunica su mensaje.

Un segundo error es pensar que toda vision en el Apocalipsis es, necesaria
y automaticamente, “‘predictiva” respecto a eventos futuros. Tipicamente, los
verbos en las visiones estdn en tiempo pasado, en referencia al momento en
que Juan las vio, y no representan siempre acontecimientos futuros.®® Es obvio
que las visiones del Hijo de hombre (1:12-17), del trono y del Cordero (caps.
4-5), y de la ofrenda de nuestras oraciones (8:1-5) no intentan describir
eventos futuros. La visién de la bestia y la mujer (cap. 12) tampoco es
predictiva, ya que no sélo se refiere al pasado (el nacimiento de Jesus) sino que
también cambia ese pasado respecto a la realidad historica (Jesds no fue
arrebatado al cielo al nacer). La tarea en cada caso es determinar la
interpretacién mds fiel del pasaje bajo estudio.

Por otra parte, las visiones del Apocalipsis son siempre mensajes a las siete
congregaciones de Asia Menor, y la buena interpretacién comienza con la
bisqueda de ese sentido contextual original. En el caso de los dos testigos, al
igual que en la medici6n del santuario en 11:1-2, la pregunta fundamental tiene
que ser: ;qué puede haber significado este pasaje para Juan de Patmos y para
“Fulano” de Efeso?

En el tema central de todo este intermedio entre la sexta y la séptima
trompeta podemos encontrar una clave decisiva. En efecto, aqui se trata del
ministerio profético en tiempos de tribulacién, primero el de Juan mismo
(10:1-11:2) y después el de los dos testigos (11:3-13). Ambos pasajes eran
mensajes para los primeros lectores —en visperas de la época de persecucion
que comenzaba— sobre su propia misién profética a finales del siglo 1.¢ Y
ambos pasajes nos hablan también a nosotros hoy, cuando buscamos “el
mensaje del mensaje” (el mensaje para hoy del mensaje de ayer) para las
nuevas realidades en que nos toca vivir.

Este pasaje plantea un dilema muy particular. Por razones literarias, parece
imposible interpretar el relato simbélicamente (p.¢j.: los dos testigos son la
iglesia, y el fuego de su boca, la predicacién), porque destruiria totalmente la
16gica narrativa de esta historia. El intento de traducir todos sus detalles a
equivalentes externos (extratextuales) termina por hacer desaparecer el mismo
drama y traiciona sisteméticamente la fidelidad al sentido del texto.*”” Pero por

%5 Un ejemplo de este principio es 13:16-18, que en ninglin momento afirma que una futura bestia
marcard a todos con su nombre y su nimero. Sélo dice que “marcé” (pretérito), es decir, en la
visién que Juan vio antes de escribir. Luego, nosotros decidimos si predice algo futuro o no.

6 No debemos olvidar que en este punto del desarrollo del Apocalipsis, inmediatamente antes de
la trompeta final, Juan mismo sigue estando vivo y activo, con una gran mision profética por
delante.

%7 Bl esfuerzo de Beale (1999:579-608) en su excelente comentario puede verse como una
reductio ad absurdum de la interpretacion simbdlica de este pasaje. Donde el texto dice “dos
testigos”, Beale sustituye sistemdticamente por “la iglesia”, de modo que la muerte de los testigos
representa los perfodos en que la iglesia parece haber muerto, y la resurreccién de los testigos
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otro lado, razones teolégicas hacen muy dificil entender todo el pasaje de
manera literal. Después de! ministerio, muerte y resurreccion de Jesds, es
imposible concebir el testimonio profético en los términos literales de este
pasaje. Soplar fuego para matar gente, castigar a la humanidad con sequias
prolongadas, convertir el agua en sangre y “herir la tierra con toda clase de
plagas” no son “métodos de evangelizacion” compatibles con la ensefianza y
el ejemplo de Jesis.*® Este dilema invalida también todo intento de ver en este
relato una profecfa predictiva referente a dos individuos especificos que
aparecerfan al final de la historia para realizar los actos terroristas que aqui se
les atribuye.*® Tomado literalmente, el pasaje serfa la negacién misma del
evangelio.

Una caracteristica extrafia de este relato es que no asigna la mds minima
importancia al mensaje de estos dos profetas. Si entendemos la funcién
profética en términos de denuncia y anuncio, palabra y accion, la de estos dos
testigos parece limitarse, segun el texto, a ejercer el juicio divino mediante
acciones proféticas. La anomalfa no es sélo que el texto no revela lo que podria
haber sido el contenido de su discurso verbal, sino que no hay nada que sugiere
que tal actividad verbal se haya realizado.” Si los dos testigos fueran
totalmente mudos, el relato no cambiaria en nada. El drama viene en forma de
pantomima, sin palabras. Esto marca un contraste marcado respecto a otros
escritos apocalipticos donde los profetas escatol6gicos confrontan al anticristo
con largos discursos, tanto antes como después de haber resucitado (ApElias
4.7-19: 14.9-15.7). El énfasis en 11:3-6 recae totalmente sobre las proezas
prepotentes de los testigos contra sus enemigos, lo cual contrasta tanto méds con
su repentina muerte y humillacién. Todo corresponde a un ambiente de
conflicto violento. Los testigos parecen querer destruir a los enemigos que les
amenazan, en contraste con la idea de juzgar a los pecadores por sus pecados.

Proponemos otra manera de interpretar esta dramatica historia. Podemos
dar a todas las frases su sentido natural, y respetar el estilo global del pasaje,
si entendemos que todo el relato en su conjunto es una especie de pardbola
sobre la mision profética en tiempos de tribulacion (incluida la dltima).”" Esta

representa perfodos de renovada vitalidad de la iglesia. Con eso desaparecen los dos testigos y, con
ellos, todo el drama del pasaje. La gran mayorfa de los comentaristas trata de suavizar el lenguaje
del texto, a menudo convirtiéndolo en lo contrario. Salguero (1965:418) llega a hablar de “la
accién bienhechora” de los dos testigos.

%3 Interpretar a los dos testigos como judios que evangelizan a otros judios no disminuye en nada
este problema de la interpretacién literal del pasaje.

6 Sweet (1979:186) observa que Juan aqui confirma las acusaciones paganas de que los cristianos
cran causa de incendios, hambrunas y plagas.

@0 Ni su vestido de cilicio (11:3) ni los términos “profeta/profetizar/profecia” implican,
necesariamente, un ministerio oral.

@ Para Aune (1998A:586), se trata de una narrativa profética con cardcter esencialmente
parabolico y alegdricos segiin Beale (1999:557), es “una pardbola dramatizada”. Farrer (1964:136)
I Harma “aleportsobre os destinos de Taiglesia y el ministerio”; Rowland ve aqui “un paradigma
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clave nos libera de vanos intentos de volver simbolicos todos los detalles del
relato, suavizar su significado o suponer que estas cosas pasarén literalmente
en algiin momento futuro. Bauckham (1993A:274) recomienda no tomar el
pasaje ni demasiado literalmente ni demasiado alegéricamente, sino como
pardbola. Segin Bauckham, no es vaticinio de horribles cosas futuras sino un
desaffo para asumir el papel profético al cual Dios nos llama. No es una
historia que predice el futuro, sino que lo va creando.

Con este enfoque la pregunta critica viene a ser otra: ,qué ensefiaba esta
pardbola a las comunidades de Asia Menor sobre su misién profética y su
fidelidad cristiana? ;Y qué nos ensefia a nosotros hoy?

i. Descripcion de los dos testigos (1 1:3-6)

La introduccién del nuevo relato (11:3) con un verbo en primera persona
singular (ddso, “yo daré”; “yo encargaré” NVI) es muy abrupta. De repente,
todo ha cambiado: el texto pasa de tener a Juan mismo como sujeto implicito
(11:1) a tener a Dios como sujeto implicito (1 1:3). Del verbo pasivo
impersonal, tiempo pasado (eddthé, “se me dio™; 11:1) salta a un verbo activo,
tiempo futuro (*“daré”), y en seguida vuelve otra vez al tiempo presente, con los
testigos como sujeto verbal (11:4-6). En efecto, la accién corresponde al
mismo perfodo temporal de 10:1-11:2, donde los verbos principales venfan en
tiempo pasado (aoristo). Posiblemente, el tiempo futuro de “daré” y
“profetizaran”, en 11:3, se debe al futuro con que terminé el largo relato
anterior (“pisoteardn”, 11:2).57

Los dos testigos son introducidos con el articulo definido, como si ya
fueran conocidos, quizd porque los lectores reconocian las muy amplias
tradiciones judias sobre profetas escatolégicos (que generalmente morian
violentamente). Juan, sin embargo, no sigue ninguna de esas tradiciones sino
que reinterpreta todo, como ya comenzamos a sospechar con el dramdtico “yo
dar€” de 11:3. Desde el principio el relato enfatiza que es Dios mismo quien
comisiona y envia a estos dos testigos. Por eso los llama “mis testigos” (cf.
Antipas, “mi testigo fiel”, 2:13). Los mismos son comisionados,
especificamente, para profetizar, igual que Juan mismo (10:11). Su vestimenta
de cilicio®” puede indicar su condicién de profetas (2R 1:8: Jon 3:6; Zac 13:4;
Mt 3:4), la austeridad de sus vidas (Richard 1994:115: sayal simboliza

para el verdadero testimonio cristiano” (1988:79) y “una forma pintoresca de hablar del verdadero
sentido del presente” (1982:389). Pablo Richard lo describe como sociodrama (1994:114).

672 Es posible que “daré”, en futuro, corresponda al tiempo verbal de otros textos que estdn detrds
de este pasaje, como Dt 18:15, 18 (“levantaré entre sus hermanos un profeta...”).

913 Bl cilicio (sakkos; cf. “saco™) cra una tela hecha de pelo de cabra o camello; la de pelo de cabra
era, muchas veces, negra, muy oscura (DIB 1 15; Aune 1998A:611; HCBD 956). Con esta tela se
hacfan sacos para guardar granos y laropa mas cruda para los muy pobres, un vestido muy 4spero
e incémodo.
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pobreza) y su protesta profética contra la sociedad (Salguero 1965:416; Keener
2000:294; cf. Mt 11.21). Su ministerio durard “mil doscientos sesenta dias”
(11:3), evidentemente los mismos “cuarenta y dos meses” en los que Jerusalén
seria pisoteada por los gentiles (11:2).°™* El cercano paralelismo textual con
Lucas 21:24 indica que estos términos tradicionalmente simb6licos se refieren
a todo el perfodo de dominacién extranjera de Jerusalén, desde 70 d.C. hasta
el final de “los tiempos de los gentiles”.5”

La tradicion judia tardfa a menudo esperaba un solo testigo escatolégico.
Aqui son dos, no sélo por la importancia que Juan asigna a Josué y Zorobabel
(11:4) sino también por el requisito legal de que los testigos debian ser dos (Dt
17:6; 19:15; Nm 35:30; Mt 18:16; Jn 8:17-18). Poreso, los judios solian enviar
sus emisarios en pareja, y Jesis envi6 a sus discfpulos, testigos del Reino (Lc
9:6), de dos en dos (Mr 6:7; 14:13). Los apéstoles también salfan juntos (Hch
3:1; 13:2) y cuando se separaban cada uno escogia a otro colega para que lo
acompariara (Hch 11:39-40). El niimero “dos” corresponde al testimonio al que
estdn llamados estos siervos del Sefior.

Estos dos testigos, sin embargo, son llamados no sélo a testificar sino
también a profetizar (11:3, 6, 10; cf. 11:18). En todo el pasaje Juan
correlaciona testimonio y profecfa. Segin lo que aparece en el relato, ambos
testifican y profetizan sin decir ni una sola palabra. Su testimonio en acciones
implica juicio contra las fuerzas de maldad de su tiempo.* Es profético por ser
un mensaje de justicia y juicio de parte de Dios (cf. 10:11). Es obvio que los
dos testigos no pasan tres afios y medio vaticinando el futuro y que no los
matan por eso. Mueren por denunciar, en gestos draméticos y violentos, la
corrupcién y el pecado del sistema imperante.®”” Con esta correlacién de
testimonio y profecia, este pasaje nos ensefia que nuestro testimonio tiene que

%7 Ver arriba, bajo 11:2,

%% Es importante recordar de nuevo que en todo este interludio inmediatamente anterior a la
séptima trompeta (10:7; 11:15) Juan mismo est4 activo, con toda una nueva etapa de ministerio
profético por delante (caps. 12-22), y que, segiin 22:18, las plagas escritas en el libro (trompetas,
copas) se aplican a los lectores contemporéneos del autor (Beale 1999:486, 555, 786). En esa
perspectiva —que parece ser la de Juan mismo—, los futuros “daré” y “profetizaran” (11:3) se
refieren a un tiempo venidero préximo, no final (a siglos del tiempo del libro, cosa que jamds se
le ocurrié a Juan). Es significativo también que ni Lc 21 ni Mr 13 ni Mt 24 hablan de una
restauracion de Jerusalén y del templo después de cumplirse “el tiempo de los gentiles”. Lo que
sigue directamente a la ocupacién pagana de Jerusalén es la venida de Cristo (Lc 21:24-28), sin
ninguna referencia a un futuro estado israeli.

¢ Puesto que en seguida Juan asociard la bestia con el Imperio Romano (13:1; 17:7-11), Comblin
(1969:209-210) interpreta el testimonio de los dos testigos como resistencia al Imperio Romano,
como referencia histdrica inmediata (ademds de su sentido transhistérico). Acerca de la misién
como resistencia, ver Stam 1998B:372-378.

%7 Segiin Minear (1968:99), este pasaje describe la profecia cristiana como la confrontacién entre
laidolatrfa y la verdad revelada por Dios a sus profetas. Toda profecia biblica es antiidol4trica e
iconoclasta (cf. Stam 1999A:58-59, 111-113, 12411'25, 134-136).
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ser profético, y nuestra presencia profética tiene que testificar del Reino de
Dios y su justicia.

En 11:4 Juan identifica a los dos testigos: “Estos son los dos olivos y los
dos candelabros” (houtoi eisin hai duo elaiai kai hai duo lujniai). Es una clara
referencia a la visién nocturna de Zacarias sobre un candelabro de oro, con un
depésito encima, abastecido continuamente por el aceite de dos olivos que
estdn a su lado (Zac 4:1-6). Zacarfas aclara que los dos olivos son el sacerdote
Josué (levita) y el gobernador Zorobabel (de linaje davidico), quienes estaban
reconstruyendo el templo y el altar (Zac 3:1; 4:6-14; Esd 3.2). Aunque el texto
de Zacarias habla de un solo candelabro, Apocalipsis 11 habla de dos, para
corresponder a los dos testigos. Al igual que los dos olivos de Zacarias, los dos
testigos de Apocalipsis “permanecen delante del Sefior de la tierra” (Zac 4:14;
Ap 11:4). Esta frase es tipicamente profética (cf. 1 R 17:1) y por eso es
apropiada para los dos testigos de Apocalipsis 11.

Después del anuncio de los dos testigos en 11:3, el versiculo 4 es una
sorpresa. El texto de Zacarfas no parece tener nada que ver con profetas
escatoldgicos.®”® Hasta donde narran los textos biblicos, ni Josué ni Zorobabel
realizaron milagros como los que se atribuyen tan dramaticamente a los dos
testigos, ni eran considerados profetas. Tampoco sabemos que hayan muerto
martirizados. Evidentemente, aqui se los destaca porque eran dos, porque eran
muy unidos, y porque estaban llenos del Espiritu de Dios.

Lo que sigue en 11:5 es atin mds sorprendente: los dos testigos lanzan
fuego por la boca y consumen en ltamas a cualquier enemigo que les amenaza.
Esta es una frase tan dificil de espiritualizar mediante una interpretacién
simbdlica como de entender literalmente. El problema se complica atin mas por
el paralelismo enfatico de las dos frases del versiculo (gr.):

11:5A: Si alguien quiere hacerles dafio,
fuego procede de la boca de ellos
y consume a sus enemigos.
11:5B: Y si alguien quisiera hacerles daifio,
de la misma manera ha de morir.

La estructura repetitiva del pasaje, que no ocurre en otros versiculos de
11:3-6, da un énfasis abrumador al conflicto violento del contexto y al efecto
mortifero del soplo de los dos testigos.®”® jEsta no es exactamente una manera

% Aunque mucho mds tardia que el Apocalipsis, y con poca frecuencia, una tradicién judfa
contemplaba un retorno de Josué y Zorobabel como profetas escatolégicos (StrB III:811, targum
aZac 4:14).

7% Aunque generalmente el cstilo de Juan se caracteriza por el paralelismo (p.ej., las siete cartas,
los cuatro jinetes, las cuatro primeras trompetas y copas), en 11:3-6 hay cierta irregularidad de
estructura. La transicion de 11:3 a 11:4, y después de 11:4 a 1 1:5, es abrupta. De nuevo, 11:6 tiene
una estructura basicamente paralcla, pero sin la fuerza dramdtica de 11:5. Esto destaca tanto mas
la combatividad agresiva de los dos testigos.
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de “ganar almas” o de “amar a los enemigos”! Es, mas bien, la mas rotunda
contradiccién del ideal de martirio que Juan viene inculcando. En vez de
compartir el sacrificio de Cristo y aceptar el martirio, estos dos testigos matan
a sus perseguidores.

El trasfondo de estas frases es muy dificil de explicar, ya que ninguno de
los profetas antiguos jamas sopl6 fuego para matar a sus enemigos.*® Por el
contrario, el paralelo mds cercano son los caballos de la sexta trompeta: “Por
la boca echaban fuego, humo y azufre” (9:17), y muri6 la tercera parte de la
humanidad *“a causa de las tres plagas de fuego, humo y azufre que salfan de
la boca de los caballos™ (9:18). Puesto que la sexta trompeta es el contexto
inmediato del interludio sobre testimonio profético (10:1-11:14), es obvio que
los dragones de 9:13-21 deben tener algo que ver con los también “dragones”
de 11:5.%8!

En el Antiguo Testamento, el tnico que sopla fuego es Dios mismo (Job

4:9; Sal 18:8,13; ¢f. Dn 7:10-11; J1 2:3; Lev 10:2; OrSib 3.72-73).°* Segiin

Isafas 11:4, el “retofio” mesidnico “matard al malvado con el aliento de sus
labios” (cf. I En 62.2), aunque no describe ese aliento como fuego. En el
Nuevo Testamento, Pablo usa un lenguaje de confrontacién violenta similar
(cf. Ap 11:5) al referirse a la segunda venida de Cristo: Cristo matara al
hombre de maldad *“con el soplo de su boca” (2Ts 2:9). Sin embargo, en ese
pasaje es Cristo quien destruye a la bestia, mientras que en Apocalipsis 11 son
los dos testigos quienes matan a muchos, hasta que la bestia los destruye a
ellos. Pablo tampoco identifica el “aliento” de Cristo con el fuego.
Biblicamente, el Mesias no sopla fuego.

En cambio, un escrito apocaliptico de fines del siglo 1 (igual que nuestro
Apocalipsis) apunta a una tradicién judia que parece aclarar este versiculo.®®
En la sexta vision de 4 Esdras el hombre del mar (figura mesidnica) carboniza
a todos sus enemigos con el fuego de su boca:

He aqui, el hombre volé con las nubes del cielo, y dondequiera que miraba,
todo temblaba, y dondequiera que la voz de su boca sonaba, todos los que
ofan su voz se derretian como la cera se derrite cuando siente el calor del
fuego... Después miré y he aqui que, cuando €l vio la multitud que se le
acercaba, ni alz6 la mano, ni tomé espada ni otra arma de guerra. Sélo vi

0 El hacer bajar fuego del cielo (1R 18:38; 2R 1:10-15) no es un paralelo muy convincente,
porque no explica cémo el mismo aliento de los dos testigos (su vida, su ser) podria ser fuego
destructor.

8! El griego de ambos pasajes es casi idéntico: ek tén stomaton autén ekporeuetai pur; puros... tou
ekporeuomenou ek ton stomatén autdén (9:17-18); pur ekporeuetai ek tou stomatos autdn (11:5).
%2 Detras de este lenguaje parece estar la figura de una tormenta eléctrica (relimpagos, truenos),
también presente en la literatura ugaritica de Ras Shamra (Myers 1974:308).

3 Es casi seguro que 4 Esdras 3-14 fue escrito en Palestina en la ltima década del siglo 1
(Charlesw I:517 y 1981:111-112; Myers 1974:129-131). A esta obra se la conoce también como
2 Esdras.
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coémo emitia de su boca como si fuera un torrente de llamas, y de sus labios
un aliento encendido en fuego, y de su lengua una tormenta de chispas. Estos
estaban mezclados juntos —el torrente de llamas, el aliento encendido en
fuego y la tormenta de chispas. Y todo eso cay6 sobre la multitud que venia
a pelear y todos quedaron incinerados. De repente no quedé nada de esa
multitud sino polvo de ceniza y olor a humo (4 Esd 13.3-11).%

Parece como si Juan hubiera querido decirnos que hasta los poderes més
sensacionales atribuidos al Mesias en la tradicién judia®® estdn a disposicién
de estos dos testigos del Sefior, y a disposicion de nosotros.

Con 11:6, Juan vuelve atrds, a la historia de Israel, y asigna a los dos
testigos los poderes de Elfas y Moisés. Juan atribuye a los dos testigos las
facultades de esos dos profetas, pero no nombra a éstos Gltimos ni separa el
ejercicio de los poderes de uno y otro. De ahf entendemos que este versiculo
no trata especificamente a Elfas y a Moisés como personajes distintos. Mas
bien alude a poderes tipificados durante la historia de la salvacion, que ahora
comparten por igual estas dos figuras escatoldgicas.

El lenguaje de este versiculo es muy diferente del de los dos versiculos
anteriores.%®®® La frase clave es “tener poder” (ejousin exousian), que introduce
cada cldusula.®®” Junto con el soplo de fuego, se trata de poderes altamente
destructivos dirigidos contra la vida humana. Llama la atencién que los dos
poderes mencionados tienen que ver con el agua (la sequia y la conversion del
agua en sangre), una preocupacion constante en la mayor parte de la tierra de
Palestina (cf. 8:8-10; 14:7; 16:3-6). La tercera cldusula de 11:6 atribuye a los
testigos el poder de enviar diversas plagas siempre que quieran. Esta es la
primera vez en el Apocalipsis que agentes humanos realizan milagros, los
cuales tienen exclusivamente efectos catastréficos contra la humanidad.

Estas plagas de los testigos tienen cierto parecido con las de las trompetas
y las copas (fuego: en 8:5, y en las tres primeras trompetas y la cuarta copa;

4 En 4 Esd 13.25-29, Esdras ofrece nna interpretacion de este fuego donde las llamas simbolizan
los tormentos de ellos, y el fuego representa la ley. SuB (I111:642) llama a esto “una aclaracién
racionalizante de la tradicién mas vieja”. En Apocalipsis | | no encontramos nada que indique una
interpretacién simbdlica similar. Ademds, los dos relatos terminan muy diferentes; en el
Apocalipsis, los dos testigos, después de soplar fuego, mueren repentinamente y pasan por un gran
vituperio.

5 StrB (111:812) cita unos paralelos rabinicos algo parecidos, pero posteriores. Otra tradicién decia
que algunos rabinos podfan desintegrar a sus enemigos con una sola mirada (Keener 2000:290,
nota 19).

¢ Mientras 11:5 dice que los dos testigos soplaban fuego y mataban gente sin decir que tenfan
exousia para hacerlo, 11:6 dice que ellos tenian esa autoridad sin explicitar si, en efecto, la
utilizaban (cosa que puede suponerse).

7 Hay un quiasmo en 11:6 entre ¢jousin tén exousian al comienzo (Elias) y exousian ejousin
después (Moisés). La tercera cldusula de 11:6 también presupone esa frase (“tienen poder... para
hacer cuantas plagas quieran”). Aqui exousia significa poder o capacidad, sin implicar autorizacién
(cf. 9:3, 10, 19; 11:6; 13:2, 4; 18:1; Danker 352-353; LouwN 76:12). En griego, la frase aparece
s6lo aqui en todo el Apocalipsis.
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agua convertida en sangre: en la segunda trompeta [8:8], y en la segunda y
tercera copa [16:4-6]; aguas amargas: en la tercera trompeta [8:10-11]). Ya
que no hay otra sequia en todo el libro, la frase de 11:6 parece ser mds bien
tipol6gica, para aludir al profeta Elfas. Atin m4s importante es el contraste
entre estos milagros desoladores y los milagros de Jesds, mayormente de
sanidad, resurreccién y defensa de la vida. Jesds ni siquiera amenazé con
reproducir estos azotes de Elfas y Moisés. Después de Cristo, es muy dificil
creer que estos castigos se realizardn literalmente contra los seres humanos.
Mis bien deben verse como visiones simbdlicas del juicio divino, que no por
€s0 es menos real y serio.

Varias razones explican la eleccién de Moisés y Elfas para realizar estas
alusiones. Ciertas tradiciones judias esperaban la aparicién escatolégica de
Elfas, o de Elfas con Enoc, o, en algunos casos, de Elias con Moisés.®® Ellos
dos eran los maximos representantes del profetismo judio,®® como Zorobabel
y Josué lo eran de la realeza davidica y el sacerdocio levitico, respectivamente
(11:4). Elfas era el restaurador del yavismo mosaico, y Deuteronomio 18:15-18
prometia para el futuro un nuevo profeta como Moisés. La presencia de Moisés
aqui también vincula el pasaje con el éxodo, que es el trasfondo basico de las
trompetas y las copas.

Sin embargo, otra caracterfstica comiin de Moisés y Elfas puede ayudar a
explicar su presencia en este pasaje: ambos se levantaron en protesta profética
contra la idolatria. Ellos representan las dos confrontaciones mds fuertes del
Antiguo Testamento con el poder y la religién paganos (la de Moisés contra
faraén y sus magos, y la de Elias contra Jezabel, Acab y los profetas de
Baal).® De esta manera, Juan estd diciendo a los creyentes de Asia Menor que
ellos también deben escoger entre Cristo y César y no claudicar entre dos
pensamientos, como hacen los nicolaitas (cf. IR 18:21).

La dltima frase de 11:6 asigna a los dos testigos un poder aun mayor que
el que ejercié Moisés mismo, quien actuaba sélo cuando Dios se lo mandaba.
Durante todo el perfodo de su testimonio, los dos testigos pueden “azotar la
tierra, cuantas veces quieran, con toda clase de plagas” (11:6; cf. 1S 4:8 Lxx).
Aunque la frase no especifica con cudles azotes podrian ellos castigar a la

%% Para un resumen de las muchas maneras de identificar a los dos testigos, pueden consultarse
Aune (1998A:599-603) y StrB (I11:811-812). Las tradiciones mds antiguas contemplaban sélo la
venida de Elfas (Mal 4:5-6; Mt 11:10; 17:10-11; Sifre Dt 41.4.3; 342.5.2) y, después, la de Elfas
y Enoc, los dos que segiin las Escrituras hebreas no habfa muerto (Gn 5:24; Heb 11:5; 4 Esd 6.26).
Después se hizo muy comtin la interpretacién de ellos como Elfas y Moisés (cf. Dt 18:15; Mr 9:4),
la cual sigue también Apocalipsis 11:6. Segiin Jochanan ben Zakkai (siglo 1 d.C.), Dios le dijo a
Moisés: “Si envio al profeta Elfas, los dos tienen que venir juntos” (Debar.R. 10.1; Charles 1920
1:281; Beasley-Murray 1974:183).

9 Moisés era también el gran legislador. Asf, €l y Elias podian representar la ley y los profetas.
9 La mencidn de la sequia reafirma esta conclusién, ya que ciertas tradiciones judias relacionaban
la sequfa con la persecucién de Antioco Epifanes, también de tres afios y medio (Swete 1951:136;
D’ Aragon 1972:564).
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humanidad, se puede suponer que el autor se refiere a otras de las plagas de
Egipto. Los dos testigos ejercen todo el poder de Moisés, pero, a diferencia de
éste, lo hacen sélo por un periodo de tiempo y sujetos a su propia voluntad.®'
Sin duda, cuando vino la bestia contra ellos, también quisieron soplar fuego,
pero no pudieron (11:7). Su poder de decisién propia (exousia) se limité al
tiempo de su ministerio profético, siempre sujeto a la voluntad de su Sefior.

Toda esta descripcién (11:3-6) presenta un perfil de los dos testigos
compuesto por rasgos de varios personajes tipoldgicos, rasgos que no es
posible identificar en dos individuos especificos. La tnica identificacién, y
muy explicita (11:4: houtoi eisin hai duo elaiai kai hai duo lujniai), es con
Zorobabel y Josué, pero ellos son quienes menos corresponden a los detalles
del relato. Aunque los dos testigos tienen los poderes de Moisés y Elias, los
tienen de manera conjunta, y nada en el texto los identifica con ellos como
figuras histéricas. El acto de echar fuego por la boca (11:5) no halla
correspondencia con ningin personaje histérico y choca con cualquier intento
de identificar a los testigos con cualquiera de los personajes ya mencionados.
Juan parece haber dibujado este perfil compuesto para dejar claro que su
sentido es mds bien teolégico que histérico o biografico.*?

ii. El lugar de los hechos narrados (11:8)

En este versiculo Juan emplea la misma tictica de sorpresa que en 11:4,
donde ofrece primero al lector una identificacién que parece fécil de reconocer
(“estos son los dos olivos™), pero en seguida va agregando nuevos detalles que
hacen imposible la interpretacién literal. Igualmente, en 11:8 Juan comienza
con una identificacion que parece fécil y obvia, porque el sentido natural de “la
gran ciudad” (#és poleds tés megalés) era la gran Babilonia (14:8; 16:19; 17:5,
18;18:2,10, 16, 18, 19, 21; Dn 4:30). En esa época, si alguien ofa la expresién
“la gran ciudad” (“la grande” por definicién), pensaba en Roma. Sin embargo,
después Juan afiade a la ciudad caracteristicas aparentemente contradictorias:
la llama “Sodoma” (que ya no existia), “Egipto” (que no era ciudad ni tenia
plaza), y afiade la expresién: “Donde su Sefior fue crucificado” (lo que lleva
a pensar en Jerusalén, que también estaba en ruinas).®”® Tanto la descripcién
polivalente de los dos testigos como la polisémica identificacién del lugar
geografico parecen ser claves para la interpretacién de! pasaje. Indican que

! Latriple repeticién del verbo theld (“querer”), en 11:5-6, llama la atencién. Hay quienes quieren
hacer dafio a los dos testigos, y, al parecer, los dos testigos quieren hacer dafio también. De esto
Tina Pippin (1992:63) inficre que ellos comparten, en cierto sentido, los impulsos violentos de sus
contrincantes.

“? En el siguiente capitulo Juan hace lo mismo: la mujer de 12:1 representa a Eva, Isracl, Maria
y laiglesia, pero, a la vez, no cs ninguno de éstos especificamente.

3 Los detalles de 11:8 se analizardn més adelante.
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Juan no estd vaticinando eventos literales futuros sino planteando una parabola
sobre el testimonio profético de la iglesia.

Si 11:6 hubiera terminado con la palabra “Egipto” (sin la referencia a la
crucifixién), habrfa sido obvio que se referfa a Babilonia (Roma). Si hubiera
comenzado con la frase: “En la plaza de la ciudad donde su Sefior fue
crucificado”, habria sido clara la referencia a Jerusalén.®** Parece que Juan no
quiere alentar a sus lectores a pensar en una version o en la otra. Al superponer
diversas imdgenes, dibuja un cuadro de la maldad de todos los siglos, opuesta
a Dios y su Reino. Precisamente, al no definir la ciudad, Juan deja el sentido
abierto a un cuadro mds amplio, que termina por representar ‘“una
concentracion de la simbélica del mal” (Richard 1994:115).

No se trata de negar toda referencia a Jerusalén en 11:8. Como veremos
mas adelante, Jerusalén también era descrita a veces como “gran ciudad”. Es
posible que el cdlculo de siete mil muertos de 11:13 corresponda mds a la
poblacién de Jerusalén que a la de Roma, asf como los trescientos kilémetros
de 14:20 quizd se refieran a las medidas del territorio de Palestina. La tradicion
judia del anticristo solfa centrarse en Jerusalén (cf. 2Ts 2:4).%° Sin embargo,
ya para esa fecha Jerusalén era parte del Imperio Romano, bajo cuya autoridad
y ley Jesus fue crucificado. Para Juan, el poder diabdlico de Roma se extendia
por toda la tierra y ya habfa absorbido a Palestina. Por eso, en este pasaje
Jerusalén y Roma convergen en una sola realidad.

Podemos concluir que “la gran ciudad” es Roma, pero no sélo Roma; es
también Jerusalén, pero mucho mds que Jerusalén. Es la sede del anti-Reino.
Es un lugar que no se encuentra en ningtin mapa. No es ninguna ciudad, y es
cualquier ciudad donde Satands tiene su trono (2:13). Se le [lama Babilonia,
aun cuando se la ubica en la tierra de Palestina.

De nuestro anlisis respecto a los testigos y a las referencias geograficas de
11:8 podemos llegar a una clave hermenéutica. De la misma manera que la
descripcién de los dos testigos es un retrato compuesto por diferentes
personajes, sin ser especificamente ninguno de ellos, asi la referencia a la
ciudad se ubica en un espacio tipoldgico que evoca la maldad de muchos
lugares. Ambas conclusiones apoyan la interpretacién del pasaje como una
pardbola de la mision profética en tiempos de tribulacién.

iii. Muerte de los dos testigos e ignominia de sus caddveres (11:7-10)

De este pasaje, lo tinico que sorprenderia es que no causara sorpresa. Hasta
ahora, nada en el relato, incluyendo toda la prepotencia de los dos testigos, nos
prepara para lo que sigue: jal completar los testigos su testimonio, aparece la

®* Es reveladora, pero muy equivocada, la sugerencia de Bratcher (1984:90) de que los traductores
deberian cambiar el texto y poner la referencia a la crucifixién inmediatamente después de “la gran
ciudad”. La referencia a Jerusalén es la dltima de tres cldusulas subordinadas.

695 . . S . "y
" En cambio, el Apocalipsis y la tradicién cristiana concentraban esa misma tradicién en Roma.
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bestia y los mata! La misma bestia aparece de la nada, sin preaviso ni
explicacién, como muchas veces aparecen los enemigos del Reino y de nuestra
vida. Todos los opositores anteriores habian sido lefia para el fuego de los
testigos, pero de repente surge otro que desarma todas sus defensas.

La muerte de los testigos ocurrird “cuando hayan terminado de dar su
testimonio” (11:7, hotan telesdsin tén marturian autén; cf. 10:7;Jn 17:4; 19:30).
Dios, quien les habia prestado poderes tan extraordinarios, ahora les quita esos
poderes y permite que la bestia los mate. El poder y el ministerio de los siervos
de Dios estdn totalmente sujetos a la voluntad soberana de su Sefior. Esto no
significa que a los testigos de repente Ies falté la fe heroica que habria sido el
secreto espiritual de sus poderes anteriores, ni que uno o ambos habrian caido
en pecado. Por el contrario, simplemente Dios dio por terminado su tiempo y les
dijo: “Hasta ahora, no méds”. Y acabado su testimonio, la bestia los mato.

Esta frase tampoco puede significar que los dos testigos ya habfan realizado
sus objetivos ministeriales o evangelizadores. Kiddle (1940:198) llega al
extremo de efectuar la metamorfosis de los dos testigos en laiglesia y concluir
que Juan queria decir que la iglesia ya habria evangelizado todas las
naciones.*®® No obstante, recordemos que el texto no indica ningtin ministerio
de proclamacién oral por parte de los dos testigos, sino que se limita a destacar
acciones proféticas de castigo, sin nada de evangelizacién ni llamado al
arrepentimiento. De modo que, asi como las plagas de las trompetas no
lograron ningiin arrepentimiento (9:20-21), los azotes de estos testigos tampoco
lograron mds que enfurecer a los impios (11:10).

Es obvio que esta frase se relaciona con los “mil doscientos sesenta dias”
de 11:3 (“cuarenta y dos meses”, 11:2). Ya vimos que esta expresion, derivada
de los tres afios y medio del libro de Daniel, no indica, literalmente, una
extension cronoldgica de tiempo, sino, teoldgicamente, la calidad de un
periodo de tiempo. Normalmente, se refiere a una época de blasfemia y
persecucidn contra los fieles. Sin embargo, aunque eso cuadra mds o menos
bien con 11:2 (Jerusalén pisoteada), no ocurre lo mismo respecto a 11:3-6,
donde los dos testigos estdn totalmente a la ofensiva y masacran a sus
opositores. En efecto, no parecen tres aflos y medio de persecucion dirigida a
los testigos sino de agresion ejecutada por ellos. De modo que el sentido parece
ser: “Terminados los tres afios y medio de sus agresiones, la bestia los mata a

ellos”.%7

9 Kiddle amplia su argumento especulando que la justicia de Dios requiere que todo ser humano
tenga la oportunidad de recibir o rechazar el evangelio libremente, lo cual se realiza por la
proclamacién universal def evangelio por medio de la iglesia. Desaparece toda referencia a los dos
testigos y todo el sentido narrativo del pasaje.

7 Farrer (1964:33) y otros han sefialado que estos tres afios y medio no comienzan con la
aparicién del anticristo sino que terminan abruptamente con el fatal ataque de éste contra los dos
testigos. El problema tampoco se resuelve dividiendo la gran tribulacién en dos mitades, como
hace sélo Daniel 9:25, sin apoyo de ningin pasaje del Apocalipsis ni del Nuevo Testamento.
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Mds pertinente aquf es el paralelo teoldgico que Juan insinda entre el
ministerio de los dos testigos y el de Cristo: en ambos casos, aproximadamente
tres afjos de poderoso testimonio milagroso fueron seguidos por unos tres dias
(cf. 11:9, 11) de humillacién, y después por la resurreccién y ascensién
(Cothenet 1978:42; Thompson 1990:51). Aunque el relato sélo se refiere a
Jesds para hacer una alusién indirecta a Jerusalén (11:8), es el Crucificado, en
efecto, el prototipo que estd detrds de todo este pasaje y el modelo para todo
testigo suyo. Como sefiala Beale, los tiempos paralelos sirven para identificar
a los testigos con el gran Testigo fiel (1:5; cf. 3:14). “La estructura de la
narracién de la carrera de los testigos en 11:3-13 tiene la intencién de
presentarla como réplica de la carrera de Cristo” (1999:567).

En este punto aparece repentinamente uno de los personajes centrales del
resto del libro: “La bestia que sube del abismo” (11:7; to thérion to anabainon
ek tés abussou).*® El texto no explica la motivacién de su accién, ni el resto
del relato le asigna ningtin otro papel. ; Por qué introduce Juan esta bestia aqui,
antes de su presentacién formal en 13:1-8? Parece que los contrincantes
anteriores, aquellos a quienes los testigos mataron con el soplo de su boca, eran
seres finitos, supuestamente humanos. Sin embargo, la bestia representa otro
tipo de oposicién, de fuerzas diabélicas, un nuevo nivel de guerra espiritual
donde ya no son adecuados los carismas que habian ejercido los dos testigos.

Para los hebreos antiguos, “el abismo” era una profundidad acudtica, en
contraste con el cielo y la tierra (Sal 77:16), morada de los espiritus malignos
(HDBD 8; Court 1979:100). La frase adjetival anabainon (participio presente,
“subiendo”) indica el origen infernal de la bestia y su cardcter demonfaco.
Puesto que 13:1 la presenta como “la bestia que sube del mar”, algunos han
concluido que se trata de dos bestias, una del abismo y otra del mar. Sin
embargo, es mds probable que tanto “el abismo” como “el mar” sefialen la
misma esfera demonfaca (cf. Ro 10:7, “abismo”, citando Dt 30:13, “mar”;
Aune 1998A:616; Thompson 1998:126). Se crefa también que el abismo se
comunicaba con los océanos (Bonsirven 1966:202; Bartina 1967:716; Charlier
1993 1:206). Apocalipsis 17:9 también dice que la bestia escarlata sube del
abismo (anabainein ek tés abussou), pero con un sentido algo distinto. La frase
de 11:7 parece ser un eco de la referencia al abismo de 9:1, en la misma
secuencia de trompetas que culmina aqui. Sin embargo, la bestia de 11:7 no
parece ser el Abadén de 9:11 sino la misma bestia que aparecera después
(Thompson 1998:126; Aune 1998%616).%°

% Aunque no se habia mencionado antes, esta primera referencia aparece con el articulo definido,
como algo ya conocido por los lectores. Lo mds probable es que aluda a la cuarta bestia de Daniel
7:3,7, 19, 21, por lo cual algunos manuscritos de 11:7 rezan “la cuarta bestia”. No se trata de un
contrincante cualquiera sino de aquel que profetiz6 Daniel.

9 Una diferencia de significado entre la bestia de 11:7 y lade 13:1 en adelante podria ser que en
la segunda parte del libro la bestia se identifica explicitamente con Babilonia (Roma). En 11:7 el
término parece describir la misma fuerza diabélica en términos més generales, sin pretender que
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Extrafia un poco leer que a estos dos testigos la bestia “les hard la guerra,
los vencerd y los matard” (11:7). ;Puede Ilamarse “guerra” a la lucha de un
personaje contra dos? Este lenguaje curioso se explica porque Juan incorpora
en su narrativa una frase del libro de Daniel (fuente de la figura de la bestia),
que afirma que el cuerno pequefio de la cuarta bestia “libré una guerra contra
los santos y los vencié” (Dn 7:21; cf. 13:7).”” Es una confrontaci6n
escatoldgica entre la bestia y los dos testigos, no entre la iglesia y el Anticristo
final. El relato es sumamente lacénico y no explica cémo murieron los dos
testigos (;apedreados? ¢por espada?). El interés no estd en la descripcién
detallada de su muerte sino en el sentido de esta pardbola para nuestro
testimonio profético.

Por muchos poderes sensacionales que desplieguen los dos testigos, les
falta algo indispensable para el testimonio profético: jmorir! En apariencia, no
pertenecen al linaje de los profetas escatolégicos que tienen que morir (Aune
1983A:159; Bauckham 1993A:276, 447-458)™" En efecto, en el Apocalipsis
de Elias sucede lo contrario: Enoc y Elfas descienden del cielo y matan al
Anticristo (5:30-33: el hijo de maldad se disolverd ante su presencia como el
hielo ante el fuego).”” Sin embargo, Juan superpone sobre la tradicién antigua
y sus modelos (Enoc, Moisés, Elias) un modelo mayor: jel Siervo Sufriente!
A Jesus, que parece no figurar en toda esta historia, de repente se 1o descubre
como el personaje paradigmdtico de todo el relato.

Era tradicidn que Israel solia matar a sus profetas (Mt 23:35-37; Lc 13:33-
34; 2Cr 24:20-21). También Cristo fue crucificado en Jerusalén (10:8). Y ser
testigo profético de Jesus significa asumir el martirio como algo inherente al
testimonio. Por eso, el Cordero dice a todo discipulo suyo: “Sé fiel hasta la
muerte” (2:10; cf. Mt 16:24). La vida y la muerte del Sefior tienen que
reproducirse en los testigos; la experiencia de ellos tiene que reproducir la del
Cordero, porque son “los que siguen al Cordero por dondequiera que va”
(14:4).“Sélo la aceptacién del sacrificio —dice Cothenet (1978:42)— conduce
a los testigos al triunfo”, morir con Cristo y como Cristo.

Como sefiala Lapple (1971:141), nosotros, como coparticipes de la muerte
de Cristo, somos llamados a ser nuevos sujetos histéricos de su pasién y

es el Imperio Romano el que mata a los dos testigos (Garcia Cordero 1962:121, en contraste con
Salguero 1965:418 y otros).

® B término “guerra” no debe llevarnos a interpretar a los dos testigos como “la iglesia”, como
hacen muchos, destruyendo asi la I6gica narrativa del relato.

! Bauckhaum (1993A:447-448) afirma que el martirio de los dos testigos en 11:8 es una
innovacidn cristiana en la tradicién. Jubileos 1.12-13, a veces citado como antecedente, se refiere
a la historia de Israel y no al ticmpo cscatoldgico.

™2 En su forma actual, el Apocalipsis de Elias data del siglo 2 0 3 d.C., pero su fuente original es
del siglo 1 a.C.. En cl capitulo anterior, Elias y Enoc son matados por el anticristo (“el
sinvergiienza”, ApElias 4.7-19), pero ese pasaje tiene una clara dependencia de Apocalipsis 11.
En este escrito, varios profetas dirigen fuertes discursos de regafio contra el anticristo, tanto antes
de resucitar como despudés.
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resurreccién. “En la existencia del mdrtir de la Iglesia —dice Lipple— se
renueva la presencia y se realiza el desarrollo histérico de la pasién de
Jesucristo”. En ese sentido Pablo decfa: “Voy completando en mi mismo lo que
falta de las aflicciones de Cristo” (Col 1:24). Lipple llama a esto “la eterna
actualidad de Cristo”, que se concreta cuando nosotros somos crucificados
juntamente con él, nuestro precursor (Heb 6:20).

Es obvio por el relato que la accién de los dos testigos durante los tres afios
y medio fue, como testimonio, un fracaso total, en cualquier sentido del
término, y su muerte, un fracaso atin mayor. Escogieron para su ministerio el
campo de la prepotencia competitiva y fracasaron, primero porque no lograron
nada, y luego porque perdieron la batalla de la prepotencia. Sin embargo,
precisamente ese segundo fracaso, con toda la humillacién que conllevé, serfa
la victoria de ellos. Por la sabiduria y el poder de la cruz (1Co 1:18-24),
experimentados en carne propia, la muerte de ellos vencid a la misma bestia
que los mato.

En este momento crucial (en ambos sentidos del término) la pardbola nos
revela dramdticamente la teologia de la cruz que hemos visto- desde
Apocalipsis 5:5-6, donde el leén de Judd resulta ser un cordero inmolado. En
la muerte de los dos testigos estaba su mayor poder, mucho mayor que soplar
fuego o transformar agua en sangre. Es la paradoja de la muerte y la
resurreccion, de la derrota aparente y la victoria definitiva, de la impotencia
final de los poderosos y la potencia de los que parecen no tener ningtin poder.
Es la paradoja de la pasién del Cordero de Dios.

En su entrega hasta lo ultimo, hasta la muerte misma, los dos testigos
cumplieron en plenitud su misidn profética. Todo indica que su tremendo
despliegue de poderes catastréficos nunca llegé a ser palabra profética para sus
victimas. Al morir ellos, al parecer murié también la palabra. Definitivamente,
parecia que la bestia tenfa la dltima palabra en esta historia. Sin embargo, el
Dios de nuestro Sefior Jesucristo convirti6 la misma muerte de estos testigo en
palabra profética. Dicha palabra logré o que no habfan podido lograr todas las
espantosas sefiales de ellos (y las seis trompetas tampoco); se convirtié en
palabra para el mundo, porque la muerte y resurreccién de ellos proclamd,
encarnado, el acontecimiento central de toda la historia. Su muerte fue
“apocalipsis”, revelacion de Jesucristo (Arens y Dfaz Mateos 2000:448). Frente
a la mentira que mata (Jn 8:44), los testigos levantaron el estandarte triunfante
de la verdad que da vida por su entrega hasta la muerte.

La derrota de los dos testigos es total e irreversible, sin el mds minimo rayo
de esperanza: “Sus caddveres quedaran tendidos en la plaza de la gran ciudad”
(11:8)." Esas bocas que antes echaban fuego, ahora ni siquiera respiran. Los
testigos caen muertos en calle piiblica y ahf quedan un dfa, dos dfas, y, parece,
por tiempo indefinido, hasta que los caddveres se descompongan o los buitres

7% Aqui el texto griego vuelve a los verbos en tiempo presente (11:5-6, 8-9), después de los verbos
en tiempo futuro de 11:7.
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los terminen de devorar. Estdn tirados ahi como prueba irrefutable de su
fracaso y del triunfo del enemigo.”™ Los enemigos podrian citar el refrén:
“Muerto el perro, se acabé la rabia”.

El sentido mds obvio de “la gran ciudad” era “Babilonia la grande”, tal
como se la llama en Daniel 4:30 (Lxx, Babuldn hé megalé), libro profético
muy presente en todo este pasaje. Légicamente, en tiempos de Juan, la ciudad
grande por definicidn, en el mundo entero, era Roma (cf. Ap 17:18), conocida
como Babilonia (14:8; 16:19; 17:5, 18; 18:2, 10, 16, 18-19, 21; cf. 1P 5:13).7%
El resto de 10:8 sugiere que Juan no estd pensando s6lo en Roma sino que
alude a Roma para referirse a toda ciudad y nacién que persigue al pueblo de
Dios.™ La palabra griega plateia (femenino de platus, “ancho”, con la palabra
hodos, “‘camino”, sobreentendida), significa “calle ancha”, “avenida” (Mt
12:19; Ant 16.148; Danker 823) y quizds, a veces, “plaza” (Lc 13:26; 14:21;
GJ 1.425), aunque agora se usaba mds para referirse a “plaza”. Los caddveres
de los testigos quedaron expuestos a la intemperie en un lugar abierto y
publico,” en la “calle ancha” o “avenida central” de la ciudad tipoldgica a la
que alude el texto.”® En esta calle fluy6 la sangre y cayeron los cadéveres. En
cambio, por la calle ancha (plateia) de 1a Nueva Jerusalén fluird el rio de agua
de vida, y las hojas del 4rbol de la vida, a ambos lados del rio, serdn para la
salud de las naciones (21:21; 22:1-2; Sweet 1979:187).

Esta gran ciudad es “Hlamada en sentido figurado Sodoma y Egipto” (11:8).
En efecto, el adverbio griego pneumatikés significa mucho mds que
“simbdlicamente”. En el pensamiento neotestamentario, y especialmente en el
paulino, esta palabra, que ocurre s6lo aqui y en 1 Corintios 2:14 (cf. su adjetivo
correspondiente, pneumatikos, en 1Co 2:13; 3:1), indica la interpretacion
biblica bajo la influencia del Espiritu Santo (Danker 837; Keener 2000:294,
Schiissler-Fiorenza 1997:114).7” Danker (837) caracteriza este adverbio como

™ Charlier (1993 1:228) subraya el contraste de este pasaje (11:7-10) con el cuarto Evangelio, que
describe la muerte de Jesds con un vocabulario glorioso. Apocalipsis 11 pinta el cuadro més
terrible y oscuro posible de la muerte de los dos testigos, con un lenguaje de derrota. Es un error
de lectura narrativa anticipar la resurreccién de ellos para suavizar la absoluta tragedia de su
muerte y vituperio.

7% El argumento mds fuerte a favor de interpretar “la ciudad grande” como Roma es el de Mounce
(1998:220-221), quien refuta los argumentos que proponen interpretarla como Jerusalén.

7% Una funcién similar tiene la referencia a Gog y Magog, en 20:8.

07 A los fariseos “les encanta orar en las esquinas de las plazas (en tais goniais 10n plateion) para
que la gente los vea” (Mt 6:5; aquf podria referirse mejor a “las calles”). Lucas 13:26 habla de
ensefiar en las plazas, es decir, piblicamente.

8 Aune (1998A:618-619, 63 1) estudia las calles, plazas y foros principales de Roma y Jerusalén
que podrian ser modelo para esta plateia; ver también HCBD 186-188.

™ Bn el resto de la literatura griega, pneumatikés tampoco parece tener el sentido de
“simbdlicamente”. El sentido metaférico se expresa mis con el verbo allégoreé (“hablar
alegéricamente”, Gd 4:24); allégorikos (LS] 1:69), el adverbio tupikds (1Co 10:11, de tupos,
“ejemplo”, “tipo”, cf. 10:6; y antitupos, Heb 9:24; 1P 3:21), hupodeigma kai skia (Heb 8:5, “figura
y sombra”), y la frase en parabolé (Heb 9:9; 11:19). Cf. LouwN 33:15-18.
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“referente a una influencia trascendental... de alguna manera causada por o
llena del Espiritu” (Ef 10.3; Esm 3.3), y concluye que en Apocalipsis 11:8 el
adverbio “significa mas que mera alegoria o uso figurado”. Asi, la ciudad
(Roma, Jerusalén) es, realmente, en un sentido “pneumatico” (versus el sentido
“carnal”, Didl 14.2), Sodoma y Egipto.

Asf entendida, la referencia a Sodoma y Egipto esta en el mismo plano que
la primera referencia (la gran ciudad) y la tltima (donde Jesus fue crucificado),
y no debe reducirse a una mera caracterizacién simbdlica subordinada a ellas.
La gran ciudad, entendida “proféticamente” (Aune 1998A:581, 619; Kittel
V1:449), con “exégesis carismdtica” (Aune 1998A:619) de la Biblia y la
historia, es igual que Sodoma y Egipto. El Espiritu de Dios revela el verdadero
caricter de la ciudad perseguidora, cualquiera sea su nombre en el mapa (Arens
y Diaz Mateos 2000:447¢c).”'° El Espiritu llama a las cosas por lo que son
realmente y no por lo que parecen ser.

La ciudad perseguidora es, en primer lugar, una nueva Sodoma, ciudad
famosa por su corrupcidn y pecado sexual (Gn 13:13; 18:20), y signo de la
destrucciéon devastadora que trae el juicio divino sobre el pecado
desenfrenado.”"! Los profetas antiguos compararon a Israel, y a su capital
Jerusalén, o a su pueblo, con Sodoma (Is 1:9-10; Jer 23:14-15; Jer 49:18; Ez
16:46, 49).”'* En Sodoma no se encontraba el pecado central de este pasaje, 1a
persecucion de los fieles, pero sus pecados de fornicacion (Jer 23:14-15; 2P
2:6-8; Jud 7), idolatria (Dt 29:22-26) e incredulidad (Mt 11:23-24) estdn muy
presentes en el Apocalipsis, y el azufre y fuego de su ruina prefiguran el juicio
divino.”” Egipto gana su lugar en este malvado cuarteto por ser historicamente
el pais opresor de Israel (Ex 1:11-14; 2:23; Dt 5:6), por su infanticidio (Ex
1:15-22) y por su idolatria (Is 19:1; Ez 20:7), la cual también fue juzgada por
Dios (Ex 10:7; J13:19). Esta nueva referencia al éxodo apunta hacia el nuevo
éxodo de la salvacién.

1% Arens y Diaz Mateos (2000:447) agregan que “los nombres de ciudades se superponen para
indicarnos que se trata de un tnico espacio donde se desarrolla un Gnico drama, que tiene su
méxima expresion en el Sefior crucificado, pero que contintia en la historia a través de sus testigos
y profetas, igualmente condenados y crucificados”.

"I E] relato de Génesis 19 destaca el abuso de la hospitalidad por parte de los sodomitas (cf. Jue
19:22-25; Sab 19:14), pero las evidencias biblicas de ninguna manera limitan su pecado a esa
vergonzosa falta. Antes de esa ofensa, segin Génesis 13:13, “los habitantes de Sodoma eran
malvados y cometian muy graves pecados”, de modo que, luego, “el clamor contra Sodoma y
Gomorra resulta ya insoportable, y su pecado es gravisimo™ (18:20). En estas ciudades no habfa
ni cinco personas justas. Las muchas referencias a Sodoma a través de la Biblia aluden a menudo
a su inmoralidad y corrupcién, y poco a su falta de hospitalidad, que tendria poco sentido en el
contexto del Apocalipsis.

"2 Una tradicién posterior afirma que a Isafas lo mataron por haber comparado a Israel con
Sodoma (Ascls 3.10).

"3 Keener (2000:295) observa que Roma, al igual que Sodoma, fue destruida por fuego (cf. 17:16).
Alford (1958:661b) sugiere que la figura de Sodoma reaparece en 19:3, y la de Egipto, en 18:4-6.
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Esta ciudad, enemiga del Reino de Dios, es “donde también fue crucificado
su Sefior” (11:8).7"* A Jerusalén le toca el dltimo lugar en esta “concentracién
de la simbélica del mal” (Richard 1994:115) porque rechazé a su Mesias y
crucificé al Autor de la vida (Hch 2:36; 3:15). Para Juan, Jerusalén, donde el
Sefior fue crucificado, ya no es la ciudad santa (11:2) sino otra Babilonia que
derrama la sangre de profetas y santos (18:24). Jesus la describié como ciudad
asesina de los profetas (Mt 23:34-39), y afirmé que “no es posible que un
profeta muera fuera de Jerusalén” (Lc 13:33-35).”" La sangre de Abel, y la de
todos los asesinados, clama desde las calles de Jerusalén (cf. Mt 23:35) y serd
reclamada por Dios (Mt 23:38; cf. Ap 18:24). “La ciudad de nuestro Dios” (Sal
48:1-2, “la ciudad del gran Rey”) se ha convertido en otra Babilonia del mismo
bloque satdnico que Sodoma, Egipto y Roma.

En el contexto pastoral de Juan, este versiculo, como todo el pasaje, puede
entenderse como un mensaje sobre el martirio cristiano.”® Cristo, crucificado
por los romanos en las afueras de Jerusalén,”” muere de nuevo en los martires
que son matados en Roma o en cualquier otra “Babilonia”.”'® Este paralelismo
estd implicito en 11:9, 11: los “tres dias y medio” son el equivalente
escatolégico de los tres dias que Cristo también permanecié muerto (1Co 15:4;
Mt 16:21; 27:40, 63; Jn 2:19-20). En términos teoldgicos, esto significa que
Cristo se identifica con el sufrimiento y la muerte de los testigos (Hch 22:7-8),
y ellos, en su muerte, se identifican con la muerte de Jests (12:11; Mt 10:22-
29; Col 1:24; Rom 5.3-6.3; Esm 4.2; Arens y Diaz Mateos 2000:293). Este
mensaje habra sido de gran consolacién y fortaleza para los creyentes llamados
a ser fieles hasta la muerte (2:10).""°

Luego, Juan afirma que “gente de todo pueblo, tribu, lengua y nacién
contempla sus caddveres por tres dfas y medio” (11:9).”% Aqui el genitivo con

"4 Esta referencia a Jerusalén aparece en una cldusula subordinada (hopou), con un “también”
(kai), sin ninguna prioridad sobre las identificaciones anteriores (ciudad grande, Sodoma, Egipto).
715 Este mismo lamento de Jesus parece sugerir que en algin dia futuro Jerusalén reconocerd a su
Mesias (Mt 23:39; L¢ 13:35; cf. Ro 11:26).

716 Nétese que s6lo aqui el Apocalipsis identifica la muerte de Cristo como crucifixién; en todos
los demas pasajes el Cordero es inmolado (por cuchillo) sobre el altar, una muerte que no tocaria
a ninguno de los cristianos. Muchos mdrtires cristianos si murieron crucificados.

"7 Estrictamente, Cristo no fue crucificado dentro de Jerusalén sino fuera de sus puertas (Heb
13:12). Melitén de Sardis (fin del siglo 2 d.C.) adapté los hechos histéricos al texto de Apocalipsis
11:8 cuando dijo que el Seiior, cuando murid, puso su crucifijo en el centro de Jerusalén: “En la
calle principal, en el centro de la ciudad, mientras todos miraban” (De Pascha 94; Thompson
1998:141).

"8 El resto de libro hablard mucho sobre Roma y su persecucién de la iglesia, sin referencia a
Jerusalén.

" En el Apocalipsis, Cristo ¢s llamado kurios por primera vez en este versiculo (Aune
1998A:620). El es el Sefior a quien obedecemos hasta las Gltimas consecuencias, el Cordero al que
seguimos por dondequiera que va (14:4).

"0 En el texto griego, los verbos de 11:9 estdn en tiempo presente. Para Carballosa (1997:214), el
presente sugiere una impresion dramdtica que permite imaginar a estos espectadores desfilando
para ver los caddvercs. Pucsto que Juan cambia constantemente los tiempos verbales, los
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ek es partitivo: entre los que contemplan los caddveres hay gente de todas las
naciones. Bien advierte Mounce (1998:221) que esta frase idiomatica no debe
usarse para pretender identificar literalmente grupos representativos
especificos.””! Sin embargo, podemos entender que el martirio de los testigos
tiene un significado universal; Richard (1994:115) comenta que la muerte de
ellos es una noticia mundial que desencadena fiesta en todo el Imperio. Con
curiosidad morbosa y una dosis enfermiza de necrofilia, la multitud
multicultural de esta Babilonia pagana se da el gusto de mirar dfa tras dia a
estos dos muertos.

Es probable que encontremos aqui algunos contrastes con la muerte y
resurreccién de Cristo. Por un lado, al morir Cristo se apresur6 su sepultura,
porque era la vispera del sdbado (Mr 15:42-47; Lc 23:54; IJn 19:31 cf. GJ
4.317). Sin embargo, los dos testigos nunca son sepultados; sus caddveres
quedan expuestos en la calle por varios dias y reciben la burla y el vituperio de
sus enemigos. Por otra parte, a Jests resucitado lo vieron sélo creyentes, no
paganos (Jn 14:22; Hch 10:40-41). En cambio, los ojos profanos miraron dos
veces a los dos testigos: primero, sus caddveres, y después, su resurreccién y
ascension (11:9, 12).

El ultraje serd mucho mds grave porque la multitud pagana “no permitira
que se les dé sepultura” (11:9). Charlier (1993 1:228) ha sefialado que mientras
el Cuarto Evangelio describe la muerte de Cristo con vocabulario de gloria,
este pasaje emplea el lenguaje de la mas total derrota y humillante ignominia.
En el mundo antiguo, dejar a los muertos insepultos era el peor agravio
imaginable. La literatura griega y romana abunda con hazafias y batallas para
recuperar caddveres abandonados, a veces como tema central.”” Un salmo de
lamento nacional describe Ia destruccién de Jerusalén (586 a.C.) en términos
simbdlicos del peor desastre:

Oh Dios, los pueblos paganos han invadido tu herencia; [cf. Ap 11:2]
han profanado tu santo-templo,
han dejado en ruinas a Jerusalén.

Han entregado los caddveres de tus siervos [cf. Ez 37:2]
como alimento de las aves del ciclo; [cf. Ez 39:4,17-20; Ap 19:17-18,21]

traductores de la NVI han optado por el tiempo futuro, para dar mayor consistencia al pasaje.

! Mucho menos debe sacarse de esta frase, antiexegéticamente, una profecia acerca de la
television y de las comunicaciones via satélite. Cf. Ryrie (1968:74): “Sin duda, habrd cobertura
de radio y televisién”; y Walvoord (1966:181): “Por television, y por la transmisién de fotos por
todo el mundo mediante satélites y otros medios de comunicacién, el mundo entero veri
grificamente los cuerpos muertos de los dos testigos”.

™ El motivo del caddver insepulto figura en La lliada 23.21-23, 183; 24.15-21; La Odisea 11.51-
78; Sofocles, Antigona 21-30; 697; Virgilio, Eneida 9.485; Técito, Anales 6.29; y Petronio,
Satiricon 112 (Aune 1998A:622¢; Keener 2000:295¢). En PssSal 2.27 se cuenta que el cuerpo
decapitado de Pompeyo flotaba por las aguas “sin nadie que lo sepultara, porque Dios lo habia
rechazado con deshonra”. Milton incorpora el tema también en su Samson Agonistes 667-704.
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han destinado los cuerpos de tus fieles
para comida de los animales salvajes (Sal 79:1-3).”*

Los miiltiples nexos intertextuales sefialados arriba indican que este salmo
plasmaba una memoria muy profunda de Israel (Cf. Is 5:25; Jer 14:16; Ez 6:5;
Tob 1:17-20, 2:3-5;"* 1 Mac 7:16-17; 2 Mac 5:10; GJ 4.317, 324, 380-384).
El horror més repugnante consistia en que los caddveres de seres humanos
terminasen como comida de aves y fieras (Dt 28:26; IR 14:11; 16:4;21:24; 2R
9:10, 33-37; Jer 7:33; 19.7; GJ 4.324). Segiin Jeremias 8:1-2, después de la
exhumacién de los huesos de los reyes de Jud4, de los profetas y del pueblo,
“no se les recogerd ni se les enterrara; jcomo estiércol quedaran sobre la faz de
la tierra!”. Naturalmente, daba horror pensar que los cuerpos se pudrian bajo
el sol, dia tras dia (GJ 4.381-384).7%

Este tema de la no-sepultura tuvo influencia también en el desarrollo de las
tradiciones sobre el juicio final, a veces mediante la cita del salmo 79. También
aparece como castigo por la desobediencia al pacto entre las promesas y
amenazas de Deuteronomio 28: “Tu cadéver servird de alimento a las aves de
los cielos y a las bestias de la tierra, y no habré quien las espante” (Dt 28:26).
El juicio divino dejé a Israel como un valle lleno de huesos secos insepultos
(Ez 37:2), y las aves y las fieras devoraran los huesos de Gog y Magog (Ez
39:4, 17-20; Ap 19:17-21; cf. Jub 23.23). En la larga lista de “Ayes” de I Enoc
98, se advierte a quienes se gozan en los sufrimientos de los justos: “No se os
cavard siquiera sepultura” ({ En 98.13). En el juicio escatoldgico, segtin otro
texto, “‘en pais extranjero todos seran insepultos; los buitres y las fieras salvajes
de la tierra destrozaran sus carnes” (OrSib 3.643-645)."% Todo esto es el
trasfondo de “la cena de los buitres” de Apocalipsis 19:17-21.

La desgracia de este destino es obvia y no necesita comentario. Sin
embargo, ademds del agravio evidente y cruel, segitin la mentalidad antigua la
no sepultura trafa otras consecuencias muy graves. A menudo significaba, tanto
en el ambiente grecorromano como en el hebreo, la exclusién de la vida de
ultratumba (La Iliada 71; Aune 1998A:622; Lipple 1971:137). La persona
quedaba como borrada (Arens y Diaz Mateos 2000:294). En todo caso, esta
situacidn trafa ignominia a su recuerdo y penalidades en la vida venidera.

El texto de 11:9 implica que hay personas dispuestas sepultar dignamente
a los dos testigos (;,quizd otros creyentes?), pero la gente “no permitird que se

3 Los judios leen el salmo 79 cada viernes en ¢l muro de los lamentos, y cada afio, el 9 del mes
aviv, en la conmemoracién de la destruccién de Jerusalén por Nabucodonosor (HBC 425b; Peake
429d). El salmo habra sido muy apropiado para Juan, para quien la nueva Babilonia era Roma.
2 E] heroismo de Tobfas consistia, especialmente, en rescatar caddveres judios abandonados.
3 Los romanos no permitieron la sepultura del caddver de Policarpo (MartPol 17), como tampoco
la de los martires de Li6n, cuyos cuerpos arrojaron a los perros, montando guardia para que nadie
los viniera a sepultar (“Carta de las iglesias de Lion y Viena”, Ruiz Bueno 1968:342-343).

26 De Qumrén, 4Q176 (4QTanhumin; GarciaM 1992:258-259) denuncia que no habrd nadie para
sepultar los caddveres de los sacerdotes.
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les dé sepultura”.””” Debemos notar que todas estas acciones no son de la bestia
misma, la cual desaparece después de matar a los dos testigos. Se trata de
maldad humana, desarrollada especialmente bajo la influencia de una
psicologia de masas manipulada por poderes malignos. En este vil escdndalo
participa “gente de todo pueblo, tribu, lengua y nacién”.

No satisfechos con dejar a los caddveres de los dos testigos expuestos en
la calle, los enemigos convierten su muerte en alegre festival: “Los habitantes
de la tierra se alegraran de su muerte y haran fiesta” (11:10).7* Es probable que
aqui, como en todo el libro, la frase “los que moran en la tierra” (hoi
katoikountes epi tés gés) se refiera a los impios, cuyo mundo se limita,
enteramente, a lo terrenal (cf. 3:10; 6:10; 8:13). Estos son esencialmente
iddlatras porque ponen su confianza tltima en algin elemento creado y no en
el Creador. La frase mencionada, cuya forma griega inicia y concluye 11:10,
estd en relacion de paralelismo con “gente de todo pueblo, tribu, lengua y
nacién” del versiculo anterior.

Si recordamos que la lucha de los dos testigos es parte del conflicto

césmico entre el Cordero y la bestia (introducida aqui por primera vez),
entenderemos en qué sentido la muerte de los dos testigos es “una noticia
internacional” que “desencadena una fiesta igualmente internacional” (Richard
1994:115). Es dificil entender esto en términos literales: ;cémo correria la
noticia a nivel internacional en tres dias, y cémo llegarfa la gente a “la plaza
del profeticidio” para participar de la fiesta?’*® Sin embargo, en categorias de
parabola, como creemos que debe interpretarse este relato, la descripcion es
facilmente comprensible.

EI colmo de la perversién inhumana de estos impios es la transformacién
del asesinato de los dos profetas en una fiesta nacional. Hough lo llama ‘el
carnaval de la maldad” (1957:447).7° Turistas de todo el mundo vienen a
disfrutar del espectaculo de estos caddveres. Y para afiadir alegria al festival,

™ El verbo afiousin es tercera persona plural y puede entenderse como “plural indefinido” (Aune
1998A:581).

8 Los verbos griegos aqui siguen en tiempo presente. La redundancia, expresadaen los dos verbos
utilizados para referirse a la alegrfa, afiade énfasis. El primer verbo, jairé, es el mas comtin para
“gozarse”; en Juan 16:20, el mundo se goza sobre la muerte de Jesus; cf. Mr 15:31-32. Segtin Ascls
5.2, los falsos profetas se gozaban y se reian cuando Isafas fue cortado en dos con un serrucho. El
segundo verbo, eufraind, expresa una alegria mds intensa, y, a veces, significa “celebrar fiesta”
(p-€j., el regreso del hijo perdido en Le¢ 15:23, 29, 32; cf. Ap 12:12; 18:20; LouwN 51:3); en L¢
12:19 (el rico insensato), se traduce como “goza de la vida”. Al final, el cielo hard fiesta sobre la
cafda de esta misma Babilonia (19:1-7).

™ Es atin méds incomprensible si se interpreta la ciudad grande como Jerusalén. Ademds, si
supuestamente los dos testigos predicaban a los judios, ;por qué son los gentiles quienes celebran
su muerte, si no les habian atormentado a ellos sino a los judios?

™ Bartina (1967:717) lo interpreta como una parodia perversa del “carnaval de Purim” (Est 9:19-
20; Neh 8:10, 12).
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los impios “intercambiaran regalos” (10:10).' En el mundo grecorromano, el
intercambio de regalos era una parte importante de la vida ptblica (p.ej., la
Saturnalia; el afio nuevo) y privada (nacimientos, Mt 2:11; bodas, etc.), y de
ocasiones de gran alegria (Aune 1998A:623). Muchos comentaristas han visto
en esta fiesta macabra una versién invertida de la fiesta judfa de Purim, que
celebraba la liberacién de los judios bajo Ester. La fiesta de Purim representa
“dia de alegria y de banquete, y se hacen regalos unos a otros” (Est 9:19, 22;
Neh 8:10, 12; Bonsirven 1966:203; Sweet 1979:187; Bauckham
1993A:281).”* En tal caso, la alusién a Purim conlleva una ironfa paradéjica.
Mientras que bajo Ester el pueblo de Dios celebré su liberacién mediante la
ejecucion de Aman, estos impios, con su anti-Purim, festejan la derrota del
pueblo de Dios por la muerte de los dos profetas. El resultado también se
invierte: mientras que la victoria de Ester trajo como consecuencia la masacre
de centenares de enemigos (Est 9:6, 15), aqui el asesinato de los dos testigos
trae, finalmente, gloria al Dios del cielo (11:13).

Los impfios celebran estas muertes “porque estos dos profetas les estaban
haciendo la vida imposible” (11:10).”* No convence la racionalizacién gratuita
del texto, segiin la cual los dos testigos habfan “atormentado” a todos con su
predicacién (a la que el texto no hace ninguna referencia), que afligia la
conciencia pecadora de ellos.” El texto habla de otros tormentos: matar gente
soplando fuego y hacer sufrir a todos con sequias, contaminacién de aguas y
otras plagas (Aune 1998A:623). Estas torturas bastaban para que las victimas
celebrasen con jubilo la muerte de quienes las atormentaban.

Es probable que Juan haya querido asociar estas torturas con las de los
alacranes de la quinta trompeta (9:5, triple repeticién), al igual que el aliento de
fuego de 11:5 con los caballos “soplafuego” de la sexta trompeta (9:17-19).
Segun parece, los dos testigos, dentro de la 16gica narrativa de esta parabola,

1 Inexplicablemente, este verbo (que estd en sincronia con los verbos anteriores en tiempo
presente) estd en futuro; en seguida, Juan pasa al tiempo pasado (aoristos del resto del pasaje).
72 El griego de la Lxx no dice “regatos” (déra, 11:10) sino “porciones” (meridas) de comida para
los amigos y los pobres (Est 9:22). Por eso, Charlier (1993 1:229) niega que 11:10 aluda a la fiesta
de Purim.

7 Aqui, y hasta el final del pasaje, los verbos siguen en tiempo pasado. El griego reza: “Estos dos
profetas habian atormentado (ebasanisan) alos habitantes de latierra”. El verbo basanizé significa
“atormentar” (9:5) o “torturar” (2 Mac 7:13; 4 Mac 6:5; Ant 16.232; MartPol 2.2; cf. Mt 8:29;
LouwN 38:13; Danker 168). En 14:10 y 20:10, se refiere al castigo eterno de los impios (cf.
14:11); en Mt 18:34, el plural de basanistés se traduce como “los verdugos”.

7 Este tipo de alegorizacién aparece en Bartina 1967:717; Salguero 1965:420; Swete 1951:139;
Charlier 1993 1:227, y muchos otros, pero llega a su extremo en Beale (1999:180, 579, 584, 586,
590, 596, 600), donde la iglesia recmplaza totalmente a los dos testigos, la evangelizacién
reemplaza a las torturas, y la l6gica narrativa se disuelve y desaparece en medio de una orgia de
alegorizacién. Algunos alegan que 11:5 no afirma que los dos testigos utilizaron alguna vez su
soplo mortifero. En realidad, el lenguaje del texto sugiere que si ejercieron ese poder, matando
muchas personas, mucho mds claramente que el lenguaje de 11:6, que sélo dice que “tenian
autoridad”. 'Y nada en todo el pasaje indica convincentemente que ellos predicaran o
evangelizaran.
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utilizan poderes que dos capitulos antes tenfan carcter demonifaco, poderes que
JeSL.’lS mismo nunca ejercité y que no pertenecen al plan de Dios para el
testimonio profético (lo cual puede entenderse como la leccién de esta
parédbola). Los testigos son los dos olivos de Zacarfas 4, pero no han entendido
la gran verdad que significan sus antecesores: “No ser por la fuerza, ni por
ningun poder, sino por mi Espiritu —dice el Sefior Todopoderoso—.” (Zac 4:6).
Ese Espiritu sopl6 nueva vida en ellos (Ap 11:11), pero sélo cuando murieron
con Cristo para levantarse con €l en el poder de su resurreccién (Fil 3:10).

iv. Resurreccion y ascension de los dos testigos (11:11-13)

La fiesta de los impios terminarfa pronto. La humillacién de los dos testi £0s
fue real y parecia final, pero vendria una nueva sorpresa: “Pasados los tres dias
y medio, entr6 en ellos un aliento de vida enviado por Dios” (11:11). La
variante de la cifra escatol6gica, expresada en dfas en lugar de afios, parece ser
una alusién indirecta a la pasién de Jesdis. Tampoco es casualidad la
correlacion de los afios de testimonio con los dfas de muerte y vituperio (ambos
“tres y medio”). En el Apocalipsis los tiempos de prueba son cortos, y los de
bendicién, muy largos: “diez dfas” de persecucién (2:10); “cinco meses” de
tormento (9:5); luego, “tres afios y medio” de tribulacién, en contraste con “mil
afios” de bendicién (20:2, 6), jpara comenzar!

El trasfondo de estos versiculos es Ezequiel 37 y su visién del valle de los
huesos secos (no sepultados). La frase: “Entré en ellos un aliento de vida
ep\'/i’ado por Dios, y se pusieron de pie” remite con toda claridad a la antigua
vision:

“Yo traeré aliento de vida sobre ustedes, y ustedes volveran a vivir... y
pondré mi espiritu entre ustedes y viviran... y entré en ellos el espiritu
[aliento] y revivieron y se pusieron sobre sus pies” (Ez 37:5, 6, 10 Lxx).”™

En Apocalipsis 11:11, las frases “espiritu de vida”, “entré en ellos” y “se
pusieron en sus pies”™ son idénticas a las de su fuente en Ezequiel 37,
mientras que “enviado por Dios” (ek tou theou) amplia el original “mi espiritu”
(pneuma mou) y parece reflejar la pneumatologia mas desarrollada del Nuevo
Testamento. Por su parte, “un aliento de vida enviado por Dios” nos lleva al
relato de la creacién, donde Dios creé a Addn “y soplé6 en su nariz hélito de
vida” (Gn 2:7; cf. 6:17; 7:15, 22). Mounce (1998:222) afirma, con apoyo en
Ezequiel 37:14, que ambos pasajes se refieren, directamente, al Espiritu de
Dios (cf. Jn 20:22; Ro 8:2; Keener 2000:296).

73_5 Es importante recordar que tanto en hebreo como en griego la palabra “espiritu”(ruaj; pneuma)
significa también “aliento” y “viento”.

% La tinica diferencia en esta frase es que Ez 37:10 emplea el genitivo después de epi, mientras
que Ap 11:11 emplea el acusativo (cf. 2R 13:21).
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El hecho que los dos testigos “se pusieron de pie” (11:11, estésan epi tous
podas autdn), cosa que se dice también de los huesos secos (Ez 37:10) y del
cadaver que se resucitd en la sepultara de Eliseo (2R 13:21), es una
confirmacion inicial de su resurreccién (cf. Mr 5:42, “comenzé a andar”; Lc
7:15, “comenzd a hablar”).”” Antes, en la gran escena alrededor del trono, Juan
habia visto “a un Cordero que estaba de pie (arnion hestékos) y parecia haber
sido sacrificado” (5:6). Ahora, habiendo muerto como Cristo y con Cristo, los
dos testigos comparten también su resurreccion, vida y poder (Fil 3:10). Toda
la experiencia de los dos testigos se configura, cristolégicamente, con la de su
Sefior.”® “En efecto —escribid el apéstol Pablo—, si hemos estado unidos con
él en su muerte, sin duda también estaremos unidos con €l en su resurreccién”
(Ro 6:5).7"

Sin embargo, la experiencia de los dos testigos tampoco es una repeticion
exacta de la de Jesus, como si fuera una especie de fotocopia. Jesds no fue
dejado expuesto en la calle, y no hubo ninguna tumba vacfa de los dos testigos.
La resurreccién de Jesis fue privada, casi secreta (Jn 14:22), pero la de estos
dos fue sensacionalmente piblica. Ademds, la ascensién de ellos vino
inmediatamente después de su resurreccién, como un solo acontecimiento.
Cada uno de estos detalles adaptan Ia historia de Jesus al sentido y el mensaje
de este relato, pardbola de la misién profética de la iglesia. Aunque todo
discipulo tiene que “seguir al Cordero por dondequiera que va” (14:5), el
camino de esa identificacién con el Crucificado es distinto para cada persona.

Frente a la resurreccién de los dos testigos, “quienes los observaban
quedaron sobrecogidos de terror” (“‘cayé gran temor sobre quienes los
observaban”, 11:11 gr.).* Esa era la reacciéon mis comin ante las
manifestaciones de poderes sobrenaturales. A los egipcios y cananeos los
sobrecogié el pavor y el espanto por las hazafias de Dios (Ex 15:16; Sal

105:38). La aparicién de angeles solia provocar temor (Zacarfas, Lc 1:12;
Marfa, Lc 1:29; los pastores, Lc 2:9).™' Los vecinos se llenaron de temor
cuando Zacarias recuper6 el habla (Lc 1:65), y lo mismo ocurrid con todo el
publico cuando Ananias y Safira cayeron muertos (Hch 5:5,11). La mujer que

™7 Los que fueron a la plaza a ver caddveres tendidos vieron “resucitados”™ puestos de pie. Eso
cambid su alegria morbosa en panico (cf. Carballosa 1997:209).

™8 Wall (1991:147) sugiere que ¢l repentino y aparentemente inexplicable cambio al aoristo,
después de dos verbos en futuro, podrfa deberse a que Juan asocia aqui la resurreccién de ellos con
la de Jests.

" En el contexto, Pablo estd hablando del bautismo (Ro 6:4).

M0 «Cay6 temor” (fobos epepesen) es una expresion semitica (Gn 15:12; Ex 15:16; Jos 2:9; Le
1:24; Hch 19:17 gr.: “Y cayd temor sobre todos ellos y el nombre del Sefior Jesis fue
magnificado”) utilizada para expresar un estado repentino de panico. No significa necesariamente
arrepentimiento y fe (temor de Dios).

™ Segiin 2 Mac 3:24-26, cuando cl sacerdote Onias defendia los tesoros del templo contra
Heliodoro, aparecié un cabatlo con un jinete terrible que atacé a Heliodoro. Los enemigos,
“pasmados ante el poder de Dios, se volvieron débiles y cobardes” (3:24 BJ).
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Jesis san6 del flujo de sangre se quedé “temblando de miedo” ante el poder de
Cristo (Mr 5:33). Por supuesto, quienes observaban aqui tenfan mucho m4s
razon de aterrorizarse ante la resurreccién de sus dos odiados enemigos, cuya
muerte venian celebrando.

A la resurreccion de los dos testigos siguié inmediatamente su ascensién:
“Entonces los dos testigos oyeron una potente voz del cielo que les decia:
‘Suban acd’” (11:12). El paradigma cristolégico se completa: es una
consecuencia I6gica que los testigos, quienes compartieron la muerte (1 5a)y
laresurreccion del gran Testigo (1:5b), ahora compartan también su ascensién
(cf. 1:5¢). Cristo, el Siervo Sufriente, fue obediente hasta la muerte, por lo cual
Dios lo exalté hasta lo sumo (Fil 2:6-11); y ahora los testigos, después de morir
y ser escarnecidos, son exaltados por Dios al cielo. Su victoria y vindicacién
son completas, pero sélo por el camino de la cruz. Aqui, como en algunos otros
pasajes del Nuevo Testamento, la ascensién sigue inmediatamente a la
resurreccién.™*?

A diferencia de la ascension de Cristo (Hch 1:9-11), y de la de Enoc y Elias
(Gn 5:24; 2R 2:11-12), aquf interviene una gran voz del cielo que manda a los
testigos subir. Ellos ascienden por invitacién y autorizacion del cielo mismo,
lo cual destaca atin mds su triunfo rotundo y la solemnidad de su glorificacién
en Cristo y con Cristo.”” En 4:1, con términos casi idénticos, una voz
(;,Cristo?, 1:10) le dice a Juan: “Sube ac4”. En el caso de Juan, se trata de un
estado de éxtasis en el Espiritu, mientras que 11:12 expresa la ascensién de
cuerpos resucitados, igual que la de Cristo (Ladd 1978:150).7* Si los impfos
escucharon esta voz (cosa que sugiere el texto griego), la misma debe haber
afadido mucha intensidad al dramatismo del episodio y al temor de ellos.

Al escuchar la voz, los dos testigos “subieron al cielo en una nube, a la
vista de sus enemigos” (11:12). Tanto la nube como la expresién “al cielo” (eis
ton ouranon, cuatro veces en Hch 1:10-11) indican un claro nexo con el relato
lucano de la ascensién (Hch 1:1-11). Jesucristo, vencedor, ascendié al cielo
para sentarse a la diestra del Padre; y ahora se cumple, en estos dos testigos
fieles, la promesa de sentarse con Cristo en su trono (3:21-22). De igual
manera, segtin el apdstol Pablo, “Dios resucit6 a Cristo y lo senté a su derecha

2 S6lo Lucas narra los relatos de la ascensién y el Pentecostés. Quiza sea coincidencia que en el
capitulo siguiente, por otras razones, el nifio mesiénico es arrebatado al cielo apenas nace (12:5),
a menos que también se considere la ascensién de los testigos como un rescate de sus enemigos.
" Una voz del cielo animg a Policarpo en su martirio (MarPol 9:1), pero aqui la voz llama a los
resucitados a subir al cielo, y la nube los lleva al cielo.

74 Aqui encontramos otra razén paraentender este relato como pardbola. Si esta resurreccién fisica
y ascension al cielo se toman literalmente, no cuadran con la escatologfa del Nuevo Testamento.
Aquf s6lo dos resucitan, aparte de la primera resurreccién de los creyentes, y ascienden al cielo,
en vez de participar en el reino milenial. Por otra parte, interpretar esto como “el rapto” de la
iglesia en las nubes (1Ts 4:17) tendrfa las mismas contradicciones y destruirfa la 16gica narrativa
del pasaje. Aquf vemos también que el verdadero modelo para los testigos no es Elias y Moisés,
ni Zorobabel y Josué, sino Jesiis (a quien el pasaje menciona sélo de paso).
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en las regiones celestiales” (Ef 1:20; cf. Col 3:1), y a nosotros también, “en
unién con Cristo Jestis, Dios nos resucitd y nos hizo sentar con €] en las
régiones celestiales” (Ef 2:6). Esa gloria se concreté en los dos testigos. )

Al igual que Cristo, ambos testigos subieron al cielo “en una nube”.(en té
nefelé). La nube se consideraba el medio mds tipico de transporte celestial (Dt
33:26; Sal 68:33; Is 19:1; 1Ts 4:17; Ap 1:7; 14:14).* Las nubes pueden
simbolizar también la presencia y la gloria de Dios (Ex 16:10; 40:38; 1R 8 10),
y, a veces, coronacién y dignidad real (Ap 14:14; Eclo 24:4). La aspensm’m de
los dos testigos, que tuvo algo de todo eso, se realizé “a la vista de sus
enemigos”.”* El relato de la ascensién de Jests también hace hincapié en que
fue vista (Hch 1:9), pero sélo por los discipulos (cf. Jn 14:22). Aqui los
mismos enemigos que tantos abusos cometieron contra los cadéveres'de los dos
testigos tienen que presenciar la vindicacién divina de ambos siervos dgl
Sefior. Asi, ellos se convierten también, sin quererlo, en testigos de la victoria
del Crucificado. La resurreccion y exaltacién de los dos testigos son ahora tan
publicas como el vituperio que ellos sufrieron. . .

Cuando los dos testigos ascendian al cielo, “en ese mismo instante se
produjo un violento terremoto”.’*’ El simbolismo del terremoto es muy
frecuente en las Escrituras, ya sea para referirse a teofanfas®, al Sinaf (Ex
19:18; Is 6:4; cf. Sal 99:1; 1 En 1.3-9; 102.1-2) o a intervenciones poderosas
de Dios en la historia (Jue 5:4-5; Jer 49:21, caida de Edom; Jer 51:29; Is 13:13,
caida de Babilonia; Nah 1:5, caida de Ninive; Sal 18:7, la liberacion de David
ante Saul).”* La tierra tiembla ante la presencia de Dios (Sal 68:8; 114:47; Is
64:1-3; Jdt 16:15), ante su mirada (Sal 104:32; TLev 3.8-9; Eclo 16:18-19; JI
2:10), ante su voz (Sal 29:8) o ante su ira (Jer 10:10). En otros pasajes los
terremotos simbolizan los juicios divinos (Is 13:13; 24:18-20; 29:6; Jer 51:29;
Ez 38:19-20; Heb 12:25-29; Jer 49:21, caida de Edom; 51:29, caida de
Babilonia; Nah 1:5, caida de Ninive; 2 Bar 32.1). En todos estos casos el
terremoto representa una manifestacion de la presencia, gloria y poder del
Sefior.”*

™5 A diferencia de la ascensién de Jesis, este pasaje no dice que la nube ocult a los dos testigos
de la vista humana.

46 Aune (1998A:626) encuentra el motivo de los testigos en muchos relatos de ascensién: 2R 2:11-
12; Heh 1:9-11; Ap 11:12; Ant 5.284; Jub 32.20-21; 2 En 67.1-3; ApElias 4.19; TJob 52.8-10; cf.
Zac 12:10; Jn 19:37.

™7 Para la traduccidn de en ekeiné héra como “en ese mismo instante”, ver Danker 1103 y Aune
(1998A:627). Sobre los terremotos en la Biblia y la literatura apocaliptica debe consultarse
Bauckham, “The Eschatalogical Earthquake” (1993A:199-209).

"8 En estos pasajes es obvio que el lenguaje es simbélico, puesto que en dichos acontecimientos
histéricos no hubo terremotos. .
™ De nuevo es importante recordar que las visiones y oraculos no son necesariamen@ futur'os, ni
mucho menos literales. Ver también, bajo 6:12, “Pautas para interpretar los simbolismos
cosmolégicos”.
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Es natural que los terremotos, tan dramdticos y trauméticos, jueguen un
papel importante en la literatura apocaliptica y estén muy presentes en el
Apocalipsis de Juan. Aparecen en una doble serie progresiva que marca la
estructura del argumento del libro. Hay terremotos en el sexto sello (6: 12-17)
y la sexta trompeta (11:13), en cada caso con las Gltimas plagas escatolégicas
de su serie, y con la séptima copa (16:18-21), también como el dltimo de los
castigos. En cada caso se detalla el terremoto y sus consecuencias. Por otra
parte, 8:5 introduce una férmula (“truenos, estruendos, reldmpagos y un
terremoto™) que ird creciendo con las trompetas y las copas. Con la séptima
trompeta, otra vez sin mds descripcién, se amplia e incluye “reldampagos,
estruendos, truenos, un terremoto y una fuerte granizada” (11:19). La séptima
copa culmina ambas series con los mismos cinco elementos de 1 1:19, con una
descripcion detallada de las gigantescas proporciones del terremoto y los
granizos (16:18-21).

Los terremotos eran un fenémeno muy conocido y temido en el mundo
grecorromano, especialmente en Asia Menor. Sin embargo, como sefiala
Bauckham (1993A:205-206), de todas las ciudades (Babilonia, Tiro, Edom,
Egipto, Sodoma y Gomorra) cuya destruccién estd detras de la descripcion de
la caida de Babilonia (Roma) aqui y en 16:19, ninguna fue destruida por un
terremoto sino por otros medios (invasion, fuego, inundacién). Hay muchos
terremotos en las Escrituras hebreas y la literatura apocaliptica, e infunden
pénico. Sin embargo, segin Bauckham, dicha literatura nunca anuncia la
destruccién de ciudades impfas a través de terremotos. Por eso, Bauckham y
otros (Rist 1957:449; Caird 1966:108; StrB 1:960) encuentran el trasfondo de
estos textos mds bien en la conquista de Jericé. El derrumbe de sus muros tiene
correspondencia con los fenémenos sismicos muy conocidos en Palestina.
Otros indicios de una alusién a Jericd en este capitulo son la importancia del
niimero siete en ambos relatos, incluso un siete dentro de otro siete (Jos 6:4, 6,
8: siete sacerdotes, siete trompetas, seis dfas y siete vueltas el séptimo dfa),™
y la presencia del arca en la marcha (Jos 6:4, 6, 8: cf. 1Cr 15:24; Ap 11:19).
B.abik.)nia, la nueva Jericd, sede de una nueva idolatria, serd destruida por la
victoriosa muerte y resurreccion de los testigos fieles.”!

Dado el profundo trasfondo cristolégico en todo este relato, debemos
relacionar este terremoto con los dos terremotos de la pasién del Sefior. Segiin
Mateo 27:51-53, en el preciso momento de expirar Jests, se rasgd la cortina del
lugar santisimo y hubo un terremoto que abrié los sepulcros. Mateo relata que
muchos santos salieron de sus tumbas y, después de la resurreccion de Jesiis,

750 facie Tac o it ; ;
i En Apocalipsis, las siete trompetas son el séptimo sello, un siete dentro de otro siete. De manera
similar, los israelitas dieron siete vueltas a Jericd el séptimo dia.
751 . . - ., . .
Cand (1966:108) comenta que asi como Jericé tenfa que caer para abrirle a Israel el acceso a
la tierra prometida, asf también Babilonia tiene que caer para abrir camino a la Nueva Jerusalén.
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entraron en Jerusalén.”* Tres dias después, en la mafiana de la resurreccion, las
mujeres sintieron un terremoto violento cuando el dngel del Seflor bajé del
cielo y quité la piedra.” Muy importante aqui es Ezequiel 37:7, texto que
menciona que se produjo un temblor al entrar el Espiritu de vida en los huesos
secos. Es probable que el trasfondo de este pasaje profético explique la
referencia al terremoto en Apocalipsis 11:13.7*

En seguida, el texto sefiala los resultados del terremoto: “Se derrumbd la
décima parte de la ciudad. Perecieron siete mil personas” (11:13).”* Conforme
con la mejor tradicién apocaliptica, el fenémeno sismico se describe como algo
violento, y, a primera vista, las consecuencias parecen ser catastréficas. Sin
embargo, en la matemadtica simbélica del Apocalipsis, se trata de un castigo
sorprendentemente liviano, el mds suave de todo el libro. Puesto que este
terremoto ocurre dentro del bloque textual de las trompetas, entre la sexta y la
séptima, es de esperar la destruccion de una tercera parte (8:7-12; 9:15, 18),
pero sélo se reporta una décima parte.”*® Mientras que castigos mucho mds
fuertes, antes y después, s6lo endurecen a los impios (9:20-21; 16:9), este
castigo minimo —que, en realidad, tiene la funcién de subrayar el significado
de la muerte y resurreccion de los dos testigos— logra un efecto positivo en la
conciencia de ellos. En efecto, esta es la Gnica vez en todo el Apocalipsis que
los habitantes de la tierra (11:10) responden de una manera favorable al juicio

divino. ;Y se trata de un juicio muchisimo menos severo!
Hemos visto que “la gran ciudad” de 11:8 se modela segiin varias ciudades
distintas, especialmente Roma y Jerusalén, pero no es especificamente ninguna

72 Stendahl (Peake 797) relaciona este texto con tradiciones derivadas de Zacarfas 14:4-5, segiin
las cuales, al tocar Yavé el Monte de los Olivos y rajarlo, los muertos saldrian por los sepulcros
abiertos. Cf. CBI 1207; StrB 1:1046.

33 §6lo Mateo menciona estos dos terremotos (Mt 27:51; 28:2). Aunque el Evangelio de Mateo
fue escrito en Palestina o Siria, es posible que Juan conociera ese Evangelio o las tradiciones que
representaba (cf. Swete 1951:clvi-clvii; Aune 1997:cxxvi). De manera diferente, Ezequiel 37:7,
antecedente muy presente en Apocalipsis 11, relaciona la resurreccién de los huesos secos con un
temblor. Otro paralelo con Mt 27:52 es la expresién repetida: “Abriré tus tumbas y te sacaré de
ellas” (Ez 37:10, 11).

54 Dos pasajes de Hechos, que relatan episodios ocurridos a diios de discipulos de Cristo que dan
testimonio bajo persecucién, también terminan con terremotos (2:1-4:31; 16:11-34). En Hch
16:30-34, el terremoto es seguido por la conversién del carcelero.

55 1 as cifras deben entenderse simbdlicamente, igual que las anteriores proporciones de los sellos
(6:8) y las trompetas (8:7-12; 9:15, 18). Los intentos de relacionar dichas cifras con la poblacién
de Jerusalén (o de Roma) son vanos y ajenos al sentido del pasaje. Los informes antiguos sobre
la poblacién de Jerusalén dependen mucho de la fecha (sobre todo después de su destruccién en
70 d.C.), y los estimados fluctdan entre veinticinco mil (Jeremias 1977:83-85) y doscientos
cincuenta mil personas (Chaplin, citado en Aune 1998A:628). Es muy probable que Josefo haya
exagerado en sus cdlculos (Prigent 1981:170). De cualquier manera, es poco probable que Juan
haya manejado tales estadisticas demogréficas exactas, y aiin menos probable que eso haya sido
la base de las cantidades citadas en 11:13.

3¢ Estas proporciones tan moderadas contrastan con los niimeros generalmente exagerados de la
literatura apocaliptica como, p.ej., los doscientos millones de caballos de 9:16 (Pikaza 1999:133).
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de ellas. Es, principalmente, “la gran Babilonia”, simbolo de toda rebelién
contra Dios. Es probable que 11:13 se refiera a la misma “ciudad”, y también
16:18-20 con “la gran ciudad, y las ciudades de las naciones” (“la gran
Babilonia™), destruidas mucho mds severamente por medio de un terremoto.
De esa ciudad, “la décima parte” fue derribada por el terremoto que acompafié
la resurreccion y ascension de los dos testigos. Es la tinica “décima parte” en
el Apocalipsis, y representa un castigo de proporcién mucho menor que el de
los sellos (cuarta parte) y el de las trompetas (tercera parte). En la simbologfa
de juicio del Antiguo Testamento, el castigo solfa alcanzar las nueve décimas
partes, dejando un remanente de una décima parte, y aun la décima parte
restante podia ser destruida (Is 6:13; Am 5:3).”" Sin ‘embargo, en 11:13 la
gracia de Dios invierte la proporcién: la destruccién alcanza sélo a una décima
parte, y las nueve décimas partes escapan. En esa inversién aritmética se revela
la misericordia de Dios.”®

Salta a la vista que la mencién de “siete mil personas” debe entenderse
también simbdlicamente, ya que tanto “siete” como “mil” aparecen
constantemente en el Apocalipsis con el significado de “plenitud”.” Esta
referencia es también, muy probablemente, una inversién: mientras en 1 Reyes
19:14-18 queda un remanente de siete mil fieles que no han doblado la rodilla
ante Baal, aqui mueren siete mil id6latras, y todos los demds terminan dando
gloria al Sefior (11:13). Foulkes sugiere una posible relacién de compensacién:
por los “sicte mil” mdrtires bajo el Imperio, que no se arrodillaron ante el
emperador ni le quemaron incienso, mueren siete mil idélatras (1989:120). En
todo caso, contrariamente al antecedente de 1 Reyes, una minoria es castigada
y una mayoria termina dando gloria al Dios del cielo.

El relato de los dos testigos concluye con un resultado inusitado: “Los
sobrevivientes, llenos de temor, dieron gloria al Dios del cielo” (11:13). La
expresién “los demds” (hoi loipoi) sugiere un contraste con la conclusién de
la sexta trompeta en 9:20, donde “el resto (hoi loipoi) de la humanidad, los que
no murieron a causa de estas plagas, tampoco se arrepintieron...”.’®* El
contraste es explicito: ni la sexta trompeta, con sus doscientos millones de
dragones, ni las seis primeras trompetas juntas lograron ningiin cambio
positivo en los sobrevivientes, pero la muerte, resurreccién y ascensién de los

7 Segiin Jubileos 10.9-11, las nueve décimas partes de los dngeles caidos (Gn 6:1-4) fueron
enviados al “lugar de suplicio”, y una décima parte fue dejada para servir a Satands sobre la tierra.
7% Una “suavizacién” matemdtica similar aparece en 6:8, donde las profecias de juicio por terceras
partes (Ez 5:12, 17) comienzan a cumplirse més bien por cuartas partes.

™ Algunos autores interpretan que el “siete” significa la humanidad en términos universales, con
personas de todas las clases sociales, multiplicado por “mil” para dar la idea de “gran niimero de
todas las clases” (Salguero 1965:421; Beale 1999:603).

7 Ademds del paralelismo lingiifstico de la repeticién del término hoi loipoi, 1as dos frases tienen
un paralelismo estructural, por ocupar la misma posicion en sus respectivos relatos. Ambos textos
dan también un porcentaje simbélico de victimas: la tercera parte, en 9:15, 18, y la décima parte,
en 11:13.
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dos testigos (acompafiadas, como tales, por un temblor de minimas
proporciones) llevaron a las nueve décimas partes sobrevivientes a glorificar
a Dios. Este logro no aparece en ningiin otro pasaje del Apocalipsis.

Aune (1998A:628) analiza este pasaje como conclusién tipica de un relato
de milagro. En dicho género formal la reaccién al milagro es casi siempre de
temor (Mt 27:54; Mt 8:27; Mt 17:6; Mr 16:8; Lc 2:9; 7:16; 8:35) y asombro
(Mt 8:27; Mr 1:27; 5:42; 6:51; Lc 4:36). A veces, pero no siempre, se registra
una respuesta positiva, sobre todo en los escritos lucanos (Lc 7:16, “tuvieron
miedo y glorificaban a Dios™; 8:47; 9:43; 13:13, 17; 18:43; 23:47; Hch 3:9; Mr
2:12). En el cuarto Evangelio la respuesta suele ser negativa y, mds bien, se
endurece la incredulidad. Este pasaje (11:13) representa la tinica respuesta
positiva en todo el libro del Apocalipsis.

El significado exacto de estos términos de 11:13 es muy discutible. Los
sobrevivientes estaban “llenos de temor” (11:13, emfobos, “asustados”,
“aterrorizados”; cf. Lc 24:5, 37; Hch 10:4; 24:25, siempre con ginomai). Este
adjetivo significa simplemente el estado emocional de miedo, y nunca se
refiere al temor de Dios, aunque el verbo correspondiente si tiene ese sentido
en 11:18, 14:7 y 15:4. Aqui el adjetivo parece reiterar lo dichoen 11:11: al ver
la resurreccién de los dos testigos, sus enemigos fueron “sobrecogidos de
temor” (fobos megas epepesen).

La siguiente frase, “dieron gloria (eddkan doxan) al Dios del cielo”, es més
complicada. El campo semdntico de esta frase verbal “dar gloria” coincide, en
parte, con el de “glorificar” (doxazd), pero en algunos pasajes funciona como
una especie de conjuraci6n a alguien para que reconozca la verdad (Jos 7:19;
1S 6:5; In 9:24; LauwN 33.468; Danker 258).”' Acén dio gloria a Dios y
confesd su pecado, pero en seguida todo el pueblo lo apedreé. Los filisteos
dieron gloria a Dios, pero mantuvieron su hostilidad contra Israel (1S 7:7).762
De manera parecida, después de su locura, Nabucodonosor glorifica “al que
vive para siempre” y reconoce “que el Altisimo es el soberano de todos los
reinos del mundo” (Dn 4:32, 34, 37), pero sigue adorando a sus idolos (Beale
1999:602). Segtn Esdras1:2, Ciro también reconoce al Dios del cielo, como el
dador de su propio reino, sin convertirse a la fe de Israel (Pikaza 1999:133).

Se ha sefialado con mucha razén que las otras cuatro veces que la frase
aparece en el Apocalipsis parecen referirse a adoracion genuina. Los seres
vivientes dan gloria al que estd sentado en el trono (4:9). El 4ngel con el
“evangelio eterno” llama a la humanidad a “temer a Dios y darle gloria” (14:7,
igual que 11:13). Las victimas de la cuarta copa, en vez de arrepentirse y dar
gloria a Dios, lo blasfeman (16:9). Y, después de la destruccién de la gran

6! Beckwith (1967:604) la describe como una peculiar frase idiomdtica que significaba “honrar
a Dios por medio del cambio de actitud y de la confesion de la verdad”.

2 En ] Esd 9.8, segtin la LXX (conocido también como 3 Esdras), Esdras exhorta a los judios que
tenfan mujeres extranjeras: “Ahora, confesando, dad gloria (dote homologia doxan) al Sefior”.
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Babilonia, una multitud de voces celestiales invitan a los fieles a dar gloria a
Dios (19:7). Schiissler-Fiorenza (1981:119) probablemente tiene razon al tomar
la expresion de 14:7, bdsicamente, como un equivalente del contenido del
evangelio (14:6), y, quizd, al sugerir que este lenguaje de 11:13 anticipa el
anunciode 15:4: “Todas las naciones vendran y te adorardn” (proskunésousin),
pues, “;quién no glorificara (doxasei) tu nombre?”76

En todo caso, estos resultados positivos deben interpretarse en el interior
de la pérabola de los dos testigos, no como profecia predictiva de una futura
conversién masiva al evangelio (jun 90% de la humanidad!). Si esa hubiera
sido la intencién del autor, el resto del libro tendria que ser muy diferente. Sin
embargo, en seguida Juan habla de Ia furia de las naciones contra el Reino de
Dios (11:18). Con la cuarta copa, y con el terremoto de la séptima, los impios
(supuestamente los mismos sobrevivientes del terremoto de 11:13), lejos de
arrepentirse o portarse como conversos, blasfeman el nombre de Dios (16:9,
11,21). Segiin 13:3-4, “el mundo entero, fascinado, iba tras la bestia y adoraba
aldragén”. Beckwith (1967:604) tiene razén al concluir que Juan no contempla
la conversién de los idélatras que siguen a la bestia (cf. 22:11; 13:10).

Surge también otra pregunta: si estas frases significan alguna especie de
conversion, ;a qué se convierten? Es probable que la frase “al Dios del cielo”
(11:13) tenga un significado muy especifico.”* Con las tGnicas excepciones de
Génesis 24:7 y Salmos 136:26, este titulo divino se usa en contextos de
paganismo (Bonsirven 1966:205). En los decretos y la correspondencia del
gobierno persa, la frase representa la descripcion tipica del Dios de Israel (Esd
1:2, decreto de Ciro; 5:11-12, informe de Tatnai; 6:9-10, respuesta de Darfo a
Tatnai; 7:12,21, 23, autorizacién de Artajerjes a Esdras).”®® Aune (1998A:629),
en un detallado andlisis, muestra que este titulo era empleado por los judios
cuando se comunicaban con gentiles (en lugar del nombre sagrado, Yavé), y
usado entre gentiles como nombre del Dios de Israel (cf. Bauckham
1993A:279; Prigent 1981:171). Estos datos sugieren dos conclusiones:
primero, los que dan gloria al Dios del cielo no son judios; y segundo, si se
convierten, lo hacen al monoteismo judio, pero, aparentemente, no al evangelio
de nuestro Sefior Jesucristo (Salguero 1965:421).

Cualquiera sea el tipo de “conversién” a la que se refiere este texto, es
evidente que el interés de Juan no estd puesto allf sino en la eficacia del

7% Sin embargo, es posible que 15:4 y otros textos parecidos se refieran a otro momento
escatoldgico y no a una conversién masiva antes del fin. Beale (1999:602) interpreta estos textos
en el mismo sentido de Filipenses 2:10-11y 1 Pedro 2:12, donde los impios, al final, glorificaran
a Dios contra su propia voluntad. Rowland (1998:643) compara el lenguaje de 11:13 con el panico
y remordimiento de la reaccién al sexto sello (6:15-16, también un terremoto).

" El uso de “Dios del cielo” como nombre divino se concentra fuertemente en Esdras, Nehemias
y Daniel. En el Apocalipsis aparece s6lo en 11:13 y 16:11 (no en 14:6-7).

75 Todos estos documentos oficiales, excepto el primero (Esd 1.2-4, hb.), estdn escritos en arameo,
la lengua internacional del periodo persa, y corresponden bien a documentos de la época.
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testimonio martirial y profético de los dos testigos, cuyo significado se limita
sélo a este relato. Juan subraya el efecto positivo del camino de la cruz, que se
identifica con el Cordero en su muerte y resurreccién. En seguida los impios
van a seguir a la gran bestia (13:3-4) y a blasfemar al mismo Dios del cielo
(16:9-11). Este es el unico pasaje del Apocalipsis donde los moradores de la
tierra (11:10) responden positivamente a la accién divina (Aune 1998A:587).
Juan, entonces, revela el secreto del testimonio eficaz en todo tiempo de
tribulacién. Nuestra esperanza no nace de nuestro poder de soplar fuego y
atormentar a la tierra entera (11:5, 10). Este pasaje nos enseiia que la esperanza
cristiana “nace de la fuerza profética de los martires” (Richard 1994:116).

Juan anuncia el tercer jAy! Una vez terminado el largo interludio sobre
misién profética (10:1-11:13), Juan vuelve al esquema de las trompetas y los
ayes: “El segundo jAy! ya pasé, pero se acerca el tercero” (11:14). Puesto que
Juan anuncid el fin del primer jAy! después de la quinta trompeta (9:12), con
una férmula muy parecida a 11:14, ahora podemos entender que el segundo
jAy! abarca la sexta trompeta y todo el interludio, hasta 11:14. Llama la
atencién que Juan nunca identifica el tercer jAy! ni anuncia su fin, como hace
con el primero y el segundo. Aparentemente, Juan no quiso identificar el tercer
jAy! de la misma forma especifica que los dos primeros.’

Aunque Juan en ningiin momento identifica el tercer jAy!, los
comentaristas han hecho muchos intentos de precisarlo:

1) Para algunos, el tercer jAy! es la séptima trompeta (11:15-19). Ese
parece ser el sentido del anuncio del dngel en 10:6-7, que en el tiempo de la
séptima trompeta se cumplirfa el designio secreto de Dios. También la
expresién “viene pronto” de 11:14 (gr.) podria sugerir que el tercer jAy!
vendria inmediatamente con la Gltima trompeta. Algunos (Arens y Diaz Mateos
2000:295; Boring 1989:149) entienden que el tercer jAy! consiste en la ira de
Dios anunciada (11:18). Otros entienden la misma venida del Reino como un
iAy! para los impfos (Richard 1994:116, 120).

2) Otros ven el tercer jAy! en la caida de Satands del cielo (12:12), que
produce alegria en el cielo, pero también un jAy! de advertencia para los
moradores de la tierra. Sweet (1979:190) extiende el tercer jAy! hasta abarcar
12:13-13:18.

3) Otros, como Ladd (1978:142) y Foulkes (1989:121), sefialan que Ia
séptima trompeta desemboca en las siete copas (igual que el séptimo sello
consiste en las siete trompetas), y entonces localizan el tercer jAy! en 16:1-20
(0o en 15:1-16:20).

4) La interjeccién ouai vuelve a aparecer enfdticamente en 18:10, 16, 19,
por lo que otros identifican el tercer jAy! con la caida de la gran Babilonia
(Salguero 1965:421; Biblia de Jerusalén).

766 Ver el comentario a 8:13, “Un dguila ominosa anuncia tres ayes”.
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5) Ya que Juan nunca indica un punto terminal del tercer jAy!, Gonsalus-
Gonzilez (1997:74) y otros (Bartina 1967:719; Beasley-Murray1974:188;
Michaels 1997:146) extienden el tercer jAy! sobre todo el resto del libro.

6) Finalmente, otros lo identifican con la venida final de Cristo, que ellos
relacionan con la frase “viene pronto” de 14:14 (Garcia Cordero 1962:125;
Swete 1951:141).7¢7

Parece, como sugerimos antes en el comentario de 8:13, que Juan mismo
deja sin precisar el tercer Ay ! Lo asocia con la séptima trompeta (8:13; 10:6-7;
11:14), pero esa trompeta trae el Reino de Dios y comienza con alegria. La
séptima trompeta trae el fin de todo lo malo que se opone al Reino. Michaels
(1997:143) comenta que la victoria del Cordero transforma hasta el significado
de la expresién “jAy!”.

UNA PARABOLA PARA ORIENTAR
NUESTRO TESTIMONIO PROFETICO

Esta pardbola, con su patetismo dramatico, nos comunica
verdades muy importantes sobre el testimonio profético de ayer y
de hoy. Keener (2000:297) comenta que aun para aquellos que
toman este pasaje literalmente o lo interpretan segin el
dispensacionalismo futurista, el relato tiene que ser un paradigma
para la vida y el testimonio aqui y ahora. Este autor resume el
desafio del pasaje afirmando que también nosotros estamos
llamados a ser testigos llenos del Espiritu Santo, dispuestos a dar
todo por el evangelio, y a depender incondicionalmente del poder
de Dios. Aqui sélo podemos sugerir algunas lineas de
actualizacién contextual:

1) Como discipulos de Cristo, estamos /lamados a ser testigos
de nuestro Sefior crucificado y resucitado.”® Hemos visto que los
dos testigos representan a toda la comunidad creyente. Como
10:1-11:2 describe la futura tarea de Juan, asi también 11:3-13
describe el testimonio de toda la iglesia y de cada creyente
(Alegria 1995:232). No se trata de algo optativo, para que realicen

7" Beasley-Murray (1974:188) observa que es tipico de Juan acercarse al fin y, entonces, no
describirlo sino proyectarlo de nuevo hacia el futuro.

78 Sobre el testimonio, ver Coenen IV:254-261; Trites 1977, y “Witness, Testimony”, en NIDNTT
11:1047-1051; “Profeta, testigo y mértir”, en Arens y Diaz Mateos (2000:437-452).
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algunos creyentes especialmente valientes o con mucha facilidad
de expresion, sino de un deber sagrado de todos y cada uno. Lo
que el cuarto Evangelio afirma de Juan el Bautista se aplica a todo
cristiano: “Dios lo envié como testigo para dar testimonio de la
luz” (Jn 1:6-7). Con Pablo exclamamos todos: “jAy de mi si no
predico el evangelio!” (1Co 9:16). “Nosotros no podemos dejar de
hablar de lo que hemos visto y oido” (Hch 4:20).

Segan el serm6n apocaliptico de Jesls, “este evangelio del
reino se predicara en todo el mundo como testimonio a todas las
naciones, y entonces vendra el fin” (Mt 24:14; Mr 13:10). Eso se
ve draméaticamente aqui, donde el testimonio de los dos testigos
prepara, directamente, para la Gltima trompeta (Alegria 1995:232).

Los dos testigos nos ensefian también que nuestro testimonio no
puede consistir en palabras exclusivamente. El testimonio de ellos
fue, mas bien, su vida, sus acciones, su muerte y su resurreccion.
Aqui vale el refran, adaptado al tema: “Hechos son testimonio, y
no s6lo las buenas razones”. El testimonio esta mucho mas en lo
que somos y hacemos que en lo que decimos.”® Como afirma el
conocido refran de San Francisco de Asis: “Predica el evangelioen
todo tiempo, utiliza palabras si es necesario”. El testimonio no es
s6lo una manera de hablar sino una manera de vivir y de morir
(Arens y Diaz Mateos 2000:437-439). Tan errado es creer que
marturia es s6lo morir, como creer que es sélo hablar.

Para nosotros hoy, ser testigos en vida y muerte de la verdad
que proclama este libro es mil veces mas urgente que entender (o
creer que entendemos) todos los misterios del Apocalipsis. Un
cristiano que entendia y vivia este gran desafio era Soren
Kierkegaard. Para el pensador danés se trataba de ser testigo de la
verdad, en contraste con “el profesor” (docente), que convierte
todo en tema para un discurso de aula, y “el sacerdote” {(clérigo,
reverendo), que en vez de vivir por el mensaje, vive del mensaje.
El profesor y el clérigo juegan a ser cristianos. El testigo pone el

% Los filésofos estoicos se consideraban testigos de la verdad divina, en la integridad de su
persona y en su conducta bajo la adversidad (VIDNTT 11:1039).

.
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cuerpo y juega el todo por el evangelio. El testigo renuncia a todo
para seguir al Maestro; ama tanto a la verdad, que vende todo para
comprar esa perla de gran precio.””

2) Este relato nos ensefia también que nuestro testimonio tiene
que ser profético. Lo que hacen estos testigos es profetizar (11:3)
y no otra cosa.””" En el Apocalipsis, “testimonio” y “profecia” son
términos inseparables. Juan no puede concebir un testimonio que
no sea profético (Arens y Diaz Mateos 2000:437-445).”% Eso
corresponde a la naturaleza profética de toda la iglesia después de
Pentecostés, como hemos sefialado arriba. Segun la teologia del
cuarto Evangelio, el Espiritu, el mismo que actué en los antiguos
profetas, dara testimonio de Cristo, y nosotros con él (Jn 15:26-27;
cf. Hch 5:32). Esto significa que el testimonio es tanto carisméatico
como profético.

En el concepto biblico de testimonio, el aspecto juridico nunca
esta lejos. En los Evangelios sinépticos, un aspecto importante de
la marturia es el testimonio valiente ante las autoridades civiles.
Cuando Jests envié a los Doce en la primera misién, les advirtié
que serian entregados ante tribunales, gobernadores y reyes (Mt
10:17-18), pero que el Espiritu Santo hablaria por boca de ellos y
les daria lo que habrian de decir (Mt 10:19-20; cf. Lc 12:11-12).
Marcos, quien incorpora el pasaje en el sermén apocaliptico de
Jests, dice que los discipulos comparecerian ante las autoridades

7% Este tema de Kierkegaard aparece en muchos de sus escritos, especialmente en Ataque a la
cristiandad, Entrenamiento en cristianismo, Temor y temblor y O esto o aquello.

" El sustantivo martus aparece en 11:3, y marturia, en 11:7, El verbo martureé no ocurre en el
pasaje. Los dos testigos se llaman houtoi hoi duo profétai (11:10), y su ministerio es proféteia
(11:6) porque Dios los cnvié a profetizar (proféteué 11:3). La terminologia clasica de la
evangelizacién (evangelizé, kérussd) no figura en este relato. Aunque en el Apocalipsis marturia
suele asociarse con la Palabra de Dios (1:2, 9; 6:9; 20:4), dicha relacion no se menciona en todo
este interludio (10:1-11:14).

7 Para Arens y Diaz Matcos (2000:441-442), la gran originalidad del Apocalipsis pasa,
precisamente, por la asociacién inseparable entre profecia y testimonio, desde 1:2-3 hasta el final
del libro. En el Apocalipsis, marturia suele aparecer entre “la Palabra de Dios”, por un lado (1:2-3,
9;6:9), y la profecfa, por el otro lado (11:3, 6, 10; 19:10; Arens y Diaz Mateos 2000:442). Cf. el
debate entre los reformadores protestantes sobre “el Espiritu y la Palabra”. Nétese, ademds, que
este pasaje va en contra de la nocién comin de “testificar” como sélo hablar del evangelio, y
también de la de “profetizar” como sélo anunciar el futuro. Los testigos no pasaron tres afios y
medio ni evangelizando ni vaticinando el futuro.
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“para dar testimonio” (Mr 13:9). Si ellos tenfan problemas con el
gobierno, era porque el Imperio se sentia amenazado por su
testimonio profético. Esos textos se aproximan a la comisién que
se le dio a Juan de testificar contra naciones y reyes (Ap 10:11), e
implican también una dimensién politica del testimonio profético.
Si el testimonio tiene origen en el mismo Espiritu Santo que esta en
los discipulos, es profético; y si se realiza ante reyes vy
gobernadores, algo tendra de politico, tanto en los sinépticos
como en el Apocalipsis.

La esencia del testimonio profético es el rechazo enérgico de
toda idolatria (Arens y Diaz Mateos 2000:441). El testimonio
profético es por naturaleza iconoclasta. Cuando Apocalipsis 19:10
declara que “el testimonio de Jesus es el espiritu que inspira la
profecia”, en el contexto se habla de “los que mantienen el
testimonio de Jests” contra la tentacién de la idolatria (Juan habia
caido a los pies del angel). En el pasaje paralelo, en 22:10, el
angel termina ordenandole a Juan: “jAdora sélo a Dios!” Hoy dia
también estamos llamados, urgentemente, a la denuncia profética
de la idolatria de nuestra época: el dinero (el “dios délar”), los
bienes materiales (el consumismo), la fama y el éxito.””

3) Este pasaje nos advierte también que nuestro testimonio
profético sera contflictivo, una guerra sin cuartel contra las fuerzas
del mal. Peterson (1988:112) comenta que en este capitulo del
Apocalipsis el lugar de adoracion esta protegido (el santuario,
11:2), pero el lugar de testimonio no (la ciudad y la plaza, 11:2, 8).
Los dos testigos estan en plena guerra espiritual, jy al ataque! Se
encuentran atravesando los “cuarenta meses” de tribulacién, pero
no son victimas pasivas del Anticristo (como solemos concebir la
gran tribulacién) sino profetas en un combate mano a mano con
sus enemigos.”” ' Por lo que describe el relato, su “testimonio”
consiste en plagas que atormentan a todos los impios (11:7, 10).

"3 Cf. Stam 1999A:111-136: Goudzwaard 1984,
" Vale la pena notar que este pasaje es la descripcién més extensa de la accion de la iglesia
durante la tribulacién.
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Su ministerio tiene que calificarse como “agresividad profética” de
una fe militante.

Nunca los testigos proféticos del Sefior van a caer en gracia a
los poderes de este mundo. Su testimonio es un acto pablico que
desaffa e incomoda a los poderosos.”” Estos dos profetas eran un
tormento para todo el mundo (11:10). Su antecesor profético,
Elias, era conocido como “el perturbador de Israel” (1R 18:17; cf.
21:20). Para el impio, el profeta es “una condena encarnada de
toda su manera de pensar. S6lo verlo le causa panico” (Harrington
1993:122). El profeta verdadero es tenaz en “mantenerse fiel al
testimonio de Jests” (19:10; cf. 2:13), contra toda oposicion.
Ademas de molestos, los profetas son tercos. Légicamente, el
mundo les declara la guerra, pero esa fidelidad tenaz les permite
ser Palabra de Dios en su tiempo (Arens y Diaz Mateos 2000:445).

Cuando la iglesia se afana en caer bien a todo el mundo, casi
seguro ha dejado de ser profética. En el mensaje a Laodicea (2:14-
22) no encontramos el menor indicio de persecucion porque, en
palabras de Soren Kierkegaard, “no habfa nada que perseguir”, ya
que “el mundo no persigue al mundo cuando lo descubre dentro
de la misma iglesia”.”’® La congregacion de Laodicea era inocua.
No molestaba a nadie porque estaba totalmente acomodada y
asimilada al mundo que le rodeaba. A esa iglesia podrian aplicarse
las palabras que Jests dijo a sus hermanos: “El mundo no tiene
motivos para aborrecerlos; a mi, sin embargo, me aborrece porque
yo testifico que sus obras son malas” (Jn 7:7).

Jests advirti6 a sus discipulos que el mundo los aborreceria (Mt
10:17-36; Jn 15:18-27; 17:14),” y que ellos tendrian afliccién y
sufrirfan persecucion (16:33). Por medio de nuestro testimonio, el
Espiritu redargtira al mundo de pecado, justicia y juicio (Jn 16:8-

75 Gorgulho y Anderson 1978:115: “Quien dice la verdad tendrd el mismo destino que su
maestro”. La rabia de los impios contra la verdad se describe en Sab 2:10-20.

7% Walter Lowrie, en su introduccién a Soren Kierkegaard 1944:xi.

™ Después del anuncio de persecucién, Jn 15:26-27 promete una confluencia profética entre el
testimonio del Espiritu Santo y el testimonio de los discipulos. Esto corresponde a la correlacién
de testimonio y profecia en Ap 11:3-13.
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10). “Cuando la iglesia es la iglesia —escribe Newport
(1989:213)— siempre provoca decision, haciendo que algunos se
vuelvan hacia Cristo y otros en contra de Cristo”. Sin embargo,
muchas veces hoy la iglesia coquetea con el mundo, se deja
moldear por él, y suaviza el duro mensaje de Jestis. Debemos
preocuparnos mucho cuando nuestro evangelio no molesta a
nadie, porque eso significa que ha dejado de ser profético
(Harrington 1993:124; Torrance 1959:151).”°

4) Para dar testimonio profético en tiempos de tribulacion,
necesitamos la plenitud del Espiritu de Dios. Pocos intérpretes de
este relato dan la debida importancia a la primacia de Josué y
Zorababel en el mismo. No sélo se los menciona primero, antes
de las alusiones indirectas a Elias y Moisés, sino que se identifica
a los dos testigos explicitamente con ellos: “Estos dos testigos son
los dos olivos y los dos candelabros” (11:4). Eso extraia y parece
significativo, porque el sacerdote Josué y el gobernador Zorobabel
no eran considerados profetas y, segtin la historia biblica, no
realizaron milagros. jPor qué Juan identifica a los dos testigos,
prioritariamente, con ellos?

Josué y Zorobabel representan, draméticamente, la fuerza del
Espiritu de Dios en la historia. Zacarias, en su quinta vision
nocturna, la central (4:1-14), presenta la misién conjunta de Josué
y Zorobabel mediante la imagen de un extraordinario candelabro.
El profeta ve un candelabro de oro macizo que tiene arriba una
especie de tanque. El recipiente se abastece todo el tiempo,
directamente, de dos arboles de olivo, uno a cada lado del
candelabro, y de ahi corren sendos tubos a las siete lamparas del
candelabro.”” La interpretacién de la visién dirigida a Zorobabel
en 4:6 aclara su sentido:

78 Por supuesto, la situacion es muy distinta cuando algunas iglesias molestan por su propia mala
crianza, fanatismo o intolerancia.

7 En la interpretaci6n que sigue (Zac 4:11-14), el candelabro representa la presencia de Dios (en
el templo reconstruido), y los dos olivos son identificados como Josué y Zorobabel (Zac 3:1; 4:10,
14; Hag 1:12, 14), considerados como instrumentos det Espiritu para reconstruir la casa de Dios.
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“No sera por la fuerza
ni por ningtn poder,
sino por mi Espiritu
—dice el Sefor Todopoderoso—.”

En su contexto original, esta alusion enfatica a Josué vy
Zorobabel es sorprendentemente apropiada. Los dos testigos, en
la primera fase de su testimonio, confiaban en la fuerza y el poder
de sus extraordinarios carismas. Crefan que por soplar fuego iban
alograr el propésito de Dios. Sin embargo, fracasaron, no lograron
nada. No hay indicaciones de que ellos confiaran en el poder del
Espiritu de Dios. En tiempos de tribulacién, con muchos o pocos
poderes, los testigos del Sefor necesitan tener una relaciéon viva
con el Espiritu Santo (como el candelabro que se conecta con el
olivo vivo). Sélo cuando actuamos en la plenitud del Espiritu
podemos vencer.

5) Para desarrollar nuestro testimonio profético, no nos faltaran
los dones abundantes de Dios. El relato nos asegura que, aun en
los peores tiempos, Dios es fiel en dotar a sus siervos del poder
mas adecuado para la lucha. Cuando Dios llama, Dios capacita.
La vocacion para el testimonio conlleva su correspondiente
dotacién. Esta seguridad debe inspirarnos valentia para asumir los
riesgos del testimonio profético y lanzarnos a la batalla.

La descripcion de los poderes de los dos testigos es casi una
resefia de la historia de la salvacién, en secuencia regresiva.
Primero, aparecen los personajes posexilicos Josué y Zorobabel,
los Ginicos que eran contemporaneos entre si (11:4). Sigue Elias y
después Moisés (11:6), y posiblemente Enoc (11:12). Este hecho
indica que el ministerio de los testigos, ayer y hoy, se realiza en
plena continuidad con la accidn salvifica de Dios a través de los
siglos. Los testigos del Seior hoy somos herederos de los antiguos
héroes de la fe. El Dios de Abraham, Isaac y Jacob, que fue fiel y
poderoso en ellos, lo serd también en nosotros. Como bien afirma
Farrer (1949:133): “Los ministros proféticos del nuevo pacto no
son menos poderosos en la Palabra del Sefior de lo que fueron los
profetas de antafio.”

i NS, L

-
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El Gnico aspecto que no tiene antecedentes claros en |a historia
de la salvacion es la capacidad de soplar fuego (11:5). La fuerza
dramatica de este detalle sefala, con una buena dosis de
hipérbole, que Dios puede proporcionarnos incluso el mismo
poder de los caballos-dragones (9:17-19), o el de las mas atrevidas
especulaciones mesianicas de las tradiciones apocalipticas. Sin
embargo, el detalle también introduce la sospecha inicial de que
algo anda mal en el testimonio de estos dos, lo cual se ve
claramente recién al final del relato.

6) Los dos testigos nos dan un ejemplo de unidad en el
ministerio profético. Juntos ellos constituyen un perfecto equipo.
Ninguno de ellos acta por cuenta propia sino en solidaridad
cooperativa.”™ Dios corre un gran riesgo al dar a estos testigos el
poder de soplar fuego. Si ellos actuaran como nosotros muchas
veces actuamos, estarian soplando fuego el uno contra el otro. Los
profetas son aquellos que menos pueden ser individualistas y
competitivos. Entre estos dos testigos no existe el mas minimo
rasgo de protagonismo personal. Son un déo perfecto. Sirven a
una causa comun y la sirven en total unidad.

Aparentemente, a estos dos testigos no los rodea ningana
comunidad de fe durante su ministerio. Apocalipsis 11:9 parece
implicar que, una vez muertos, hubo quienes quisieron sepultar
sus cadaveres, pero no se les permitié hacerlo. Durante su
ministerio, los dos testigos actGan en total soledad. En esto no los
debemos imitar. Sin embargo, dentro de los pardametros
hermenéuticos de esta parabola, debemos aprender de ellos la
valentia para levantarnos solos por la verdad, aunque nadie nos
apoye ni, mucho menos, nos aplauda.

7) El pasaje también nos ensefia que Dios tiene su tiempo para
nuestro ministerio y toda nuestra vida: “Cuando hayan terminado
su testimonio, la bestia los matara” (11:7). Parece increible, pero
es Dios mismo quien, por propia voluntad, pone fin al sensacional

8 Desde el punto de vista literario, esta unidad serfa un defecto porque no da un cardcter propio
a cada testigo. Mds bien, ambos parccen fruto de una clonacién. Ni en la vida real existe tal grado
de colaboracién y unidad. Sin embargo, a los cfectos de la parédbola, el relato es muy eficaz.
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ministerio de los dos testigos. Dios tiene su tiempo para el
testimonio de ellos, durante el cual son invulnerables, pero
después llega el momento de su muerte y humillacion, como
también, mas adelante, el de su resurreccion y vindicacién. En
este pasaje todo es sorpresa: su ministerio, su repentina y no
esperada muerte, y su ain menos esperada resurreccion. Sin
“embargo, nada de eso es sorpresa para Dios. El poder de los
testigos parece invencible, pero ellos mueren. Su derrota parece
irreversible, pero Dios los resucita. Todos estos acontecimientos
decisivos responden a los tiempos de Dios.

Johann Sebastian Bach compuso la bellisima cantata #106: “El
tiempo de Dios es el mejor tiempo de todos” (“Gottes Zeit is die
allerbeste Zeit”). “En tu mano estan mis tiempos” (Sal 31:15 RVR).
“Todo tiene su momento oportuno... un tiempo para nacer, y un
tiempo para morir... un tiempo para llorar y un tiempo para reir;
un tiempo para estar de luto, y un tiempo para saltar de gusto” (Ec
3:1-7). El Cristo que prometié estar con nosotros todos los dias (Mt
28:20) ha de ser el Sefior de nuestros tiempos, y asi €stos seran
siempre los mejores.

8) La muerte de los dos testigos nos ensefia que nosotros no
somos duefios de los dones y poderes que Dios nos da. El pasaje
comienza con un verbo en primera persona singular: “Yo daré”
(11:3). Sin embargo, el Sefior que da los dones también los quita,
cuando es su voluntad. Cuando se les acerca la bestia, los dos
testigos soplan, pero no sale fuego. No es que de repente les falla
la gran fe que antes hizo las hazafias, ni que uno o ambos cayeron
en pecado. Simplemente, se les acabé el tiempo que Dios design6
para su testimonio. S6lo Dios pudo otorgarles los poderes que
ejercieron, y ahora Dios también puede retirarselos. Dios, y solo
Dios, es el Sefior de la mision de la iglesia.

Muchas veces caemos en la trampa de sentirnos los duefios de
la misién (“mi obra”, “mi iglesia”) y de los dones que Dios nos ha
prestado para ejercer una mayordomia provisional. Recientemente
una emisora evangélica anunci6 una campana de sanidad con
toda confianza: “Habra milagros y manifestacion poderosa del
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Espiritu Santo.” ;Y si el Espiritu Santo no quiere, como no quiso
que saliera fuego contra la bestia? ;Somos nosotros los “managers”
del Espiritu? Un campesino costarricense anuncié: “Vengan hoy
a las seis y mi hija hablara en lenguas”. A veces hasta tratamos de
imponerle horarios al Espiritu Santo. {No! Dios da sus dones libre
y soberanamente cuando a él le place.

9) Estos hechos nos ensefian también que nuestra confianza no
debe basarse en los dones que el Sefior da sino en el Sefior que da
los dones. Los dones mismos no son el secreto de nuestro poder
y victoria, sino nuestro morir y resucitar con Cristo.
Aparentemente, los sensacionales dones de los dos testigos eran
eficaces contra los enemigos humanos que vinieron contra ellos,
pero no funcionaron contra la oposiciéon diabdlica de la bestia
misma. Los poderes especiales son valiosas dadivas del Sefior,
pero no son un fin en si mismo sino un medio para realizar el
testimonio profético que Dios nos asigna.

En su himno “Castillo fuerte”, Martin Lutero reconocié esta
realidad cuando escribi6 respecto a la lucha contra Satanas:
“Nuestro poder es nada aqui”. Hay un peligro en el hecho que los
poderes nos hacen sentir poderosos en nosotros mismos. Es cierto
que “todo lo puedo en Cristo que me fortalece” (Fil 4:13), pero
también es cierto que “separados de mi [de Cristo] no pueden
ustedes hacer nada” (Jn 15:5).

Juan no ensefia ningtn triunfalismo u optimismo barato y facil.
El Apocalipsis es realista y reconoce el tremendo poder del
enemigo, de la fuerza bruta, de la injusticia. A menudo la verdad
no prevalece en las naciones y en nuestra vida. Muchas veces la
verdad parece impotente ante la mentira y la prepotencia.
Perderemos mas de una batalla, pero nuestro Capitan resucitado
ha vencido y, finalmente, ganard la guerra.

10) El mensaje central de todo este relato es evidente: el secreto
de nuestro testimonio profético es morir con Cristo (11:7-13). En
su muerte, precisamente, los dos testigos se identifican con
Jesucristo, su Sefior, de quien son discipulos fieles (cf. 11:8; 14:4).
Es cierto que su manera de morir es bastante extrafia y no parece
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un “martirio ejemplar”. Mientras ellos matan mucha gente (11:5),
viene la bestia, frente a la cual no pueden defenderse como antes,
y los mata (11:7). Nada indica que mueren por predicar el
evangelio, ni siquiera por hacer buenas obras de amor cristiano.”’
Segun el relato, mueren por haber enfurecido a todo el mundo con
sus devastadoras plagas (11:10). Sin embargo, también el texto
deja claro que, en medio de toda esa ambigiiedad humana y esa
muerte tan confusa, ellos se identifican con el Crucificado para
que mucha gente glorifique a Dios. Precisamente esa muerte
confusa y cuestionable activd en ellos toda la fuerza de la
resurreccion (Ef 1:18-21; 2:1, 6).

Cristo definié para siempre la condicion ineludible para ser
discipulo suyo: “Si alguien quiere ser mi discipulo, tiene que
negarse a si mismo, tomar su cruz y seguirme” (Mt 16:24).
“Cuando Cristo nos llama —afirma Dietrich Bonhoeffer sobre este
texto, en El precio de la gracia—, nos llama a morir”. Pedro llamé
aparte a JesUs para exhortarlo a evitar la cruz, pero Jesus insistio a
los discipulos que la cruz no le tocarfa sélo a él sino a todos ellos.
La via crucis es el camino de todo cristiano, no sélo el de Jesus.
De antemano Jests advirtio a sus discipulos que serian odiados,
perseguidos y matados, al igual que él (jn 15:18-25;16:2; Mt
10:17-25). Por eso, los verdaderos discipulos son aquellos que
“siguen al Cordero por dondequiera que va” (Ap 14:4), y el lugar
adonde va el Cordero es al altar.

El mas profundo anhelo de San Pablo era ser participe de la
muerte y resurreccion de Cristo: “Para mi el vivir es Cristo y el
morir es ganancia” (Fil 1:21). “Lo he perdido todo a fin de conocer
a Cristo, experimentar el poder que se manifestd en su
resurreccion, participar en sus sufrimientos y llegar a ser semejante
a él en su muerte” (Fil 3:10).”" Aunque el mensaje de la cruz

! Es significativo que Pablo quedé preso cuando fue a Israel para concretar un proyecto de
diaconia en favor de los pobres de Jerusalén. Resueltamente, puso en juego su vida por una accion
social, no por un esfuerzo evangelizador como tal (Ro 15:22-28; 1Co 16:1-4; Hch 20:22-24).
82 Es un error bastante comun creer que, porque a Jests le toc la cruz, ahora a nosotros nos toca
s6lo el poder y el triunfo de la resurreccién. Por el contrario, también para nosotros la cruz es el
tinico camino que conduce al poder de la resurreccion.
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parecia una locura a los griegos y un escandalo a los judios, Pablo
sabia que era el poder de Dios y la sabiduria de Dios (1Co 1:18-
25). Cristo crucificado fue el tinico mensaje que Pablo se propuso
predicar (2:1-5). El evangelio es el mensaje de la cruz, o no es
evangelio.

La iglesia antigua llamaba al martir “socio de Cristo” (MartPol
1.6, Jristou koinénos; socius Christi). ignacio de Antioquia (m. 107?)
veia su propio martirio como una identificacién carismatica con
Jesus crucificado, por la fuerza del Espiritu: “Yo he soportado todo
con miras a unirme a su pasion” (Esm 4.2), para asi alcanzar a
Jesucristo (Rom 5.3). A Policarpo, futuro martir, Ignacio le escribié:
“El cristiano no tiene poder sobre si mismo, sino que esta dedicado
a Dios tiempo completo” (Pol 7.3, gr. sjolazei). Camino a su muerte
en Roma, Ignacio escribi6 a la congregacion de esa ciudad:

Ahora comienzo a ser discipulo. Que ninguna cosa, visible o
invisible, se me oponga... a que yo alcance a Jesucristo. Fuego
y cruz, manadas de fieras, quebrantamientos de mis huesos,
descoyuntamientos de miembros, trituraciones de todo mi
cuerpo, tormentos atroces del diablo, vengan sobre mi, a
condicién sélo de que yo alcance a Jesucristo... Para mi, mejor
es morir en Cristo que ser rey de los términos de la tierra. A
Aquel quiero que murié por nosotros (Rom 5.3-6.1).

Desde tiempos del Antiguo Testamento era tradicion que los
profetas estaban Ilamados a sufrir hasta la muerte (2Cr 24:19;
36:15; Neh 9:26; Lc 6:26; Hch 7:52; Jub 1.12; NIDNTT 111:1042;
StrB 1:221-223). En esa tradicion vino Jests como Siervo Sufriente
que derrama su vida por los demés (Is 53:7, 10, 12; cf. Sal 44:22).
Como “testigo fiel” (ho martus ho pistos, Ap 1:5; cf. 3:13; Hch
22:20), él puso su vida libremente (Jn 10:18). La muerte de Jesus
fue, histéricamente, una consecuencia légica de su persona (su
manera de ser), mensaje y accion (Boff 1983:326; 1981:316-363).
Es cierto que Dios incorpord esa muerte violenta en su proyecto
de salvacion, pero, aparte del designio divino, a Jesus lo hubieran
matado sus enemigos de todos modos.
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El asesinato de los profetas es casi siempre una consecuencia
inevitable de su testimonio profético por la verdad, que incomoda
y hasta enfurece a los poderosos (Arens y Diaz Mateos 2000:448).
La denuncia profética es puablicamente subversiva respecto al
orden establecido y desenmascara la fachada ideologica de
mentiras que legitiman la injusticia. Los profetas proclaman la
victoria de la verdad y la justicia sobre la mentira y el pecado.
Para nada debe sorprendernos que los persigan y los maten.

Boff sefiala elocuentemente que “el martir no defiende su vida
sino su causa” (1983:328). Segln este autor hay martires porque
hay personas que prefieren sacrificar su vida antes que sacrificar
su fe y sus convicciones (1 983:325).”” Por eso, el martir lanza una
pregunta radical sobre el sentido dltimo de la vida: ;qué es lo que
puede valer més que la vida misma? En efecto, esta pregunta ataca
las raices de la mentira y la idolatria. Con su muerte, el martir
subraya la relatividad de todo, incluso de la propia vida, frente a
Dios, su verdad y su Reino. Por eso, el martir es un fuerte testigo
contra toda idolatria (Arens y Diaz Mateos 2000:441, 448; Boff
1983:333). En eso consiste la esencia profética de su testimonio.

Arens y Diaz Mateos (2000:439-440) insisten, con razon, que
el martirio no debe verse sélo como una manera de morir, sino
como “una forma de vivir relacionada con Cristo, con la
comunidad y con la historia... El martirio sera siempre la
consecuencia de una manera de vivir, y la muerte misma sera
proclamacion y testimonio de lo que se vive. Por eso la muerte no
es derrota, sino victoria”. Los martires no son martires porque
murieron, sino que murieron porque eran martires (cf. Kittel
IV:495). En ese sentido, Boff (1983:325-326) aclara que “laiglesia,
en el seguimiento de Cristo, no sélo tiene martires, sino que es una
iglesia de martires”.””*

78 Boff distingue entre los martires de la fe cristiana y los martires del Reino de Dios (1983:328-
332). En el mismo nimero de Concilium, Karl Rahner (1983:121-124) extiende el concepto de
mértir para incluir no sélo el mdrtir pasivo (que acepta la muerte por su fe) sino también el activo
(que muere luchando por el Reino de Dios).

784 Cf. Strachan 1969, caps. VII 'y VIIL
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Podemos ver este doble significado del martirio (y de la muerte
de los dos testigos) en 1 Juan 3:16-17:

En esto conocemos lo que es el amor: en que Jesucristo entregd
su vida por nosotros. Asi también nosotros debemos entregar
la vida por nuestros hermanos [el martirio como estilo de
muerte]. Si alguien que posee bienes materiales ve que su
hermano esta pasando necesidad, y no tiene compasioén de él,
scomo se puede decir que el amor de Dios habita en éI? [el
martirio como estilo de vida].

11) Aun el vituperio y la infamia que sufrieron los cadaveres de

- los dos testigos puede ensefiarnos algo. A veces, el fracaso y la

humillacién pueden ser parte de la voluntad de Dios para
nosotros, pasos en el camino hacia una eventual victoria
definitiva. Todo el relato nos coloca frente a una paradoja: a veces
el éxito y los elogios pueden ser la peor tentacion y el mas
peligroso impedimento del testimonio profético, mientras que las
derrotas y vergiienzas pueden resultar, finalmente, medios de
gracia divina. Nuestro poder y éxito pueden ser dadivas de Dios
o las peores trampas del enemigo de nuestras almas.”

12) Los dos testigos nos ensefian que el morir con Cristo nos
lleva a participar del poder de su resurreccién. “En efecto, si
hemos estado unidos con él en su muerte, sin duda también
estaremos unidos con él en su resurreccion” (Ro 6:5). Y el relato
de los dos testigos nos muestra con toda claridad que ese es el
secreto de nuestro testimonio profético. Asi lo indica también el
apostol Pablo en una conmovedora oracién a favor de los
cristianos de Efeso:

Pido también que les sean iluminados los ojos del corazén
para que sepan... cuan incomparable es la grandeza de su
poder a favor de los que creemos. Ese poder es la fuerza
grandiosa y eficaz que Dios ejercié en Cristo cuando lo
resucitd de entre los muertos y lo senté a su derecha en las
regiones celestiales (Ef 1:18-20).

85 Ver nuestra critica a la “exitolatria” (Stam 1999A:134-136).
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Pablo sigue el mismo argumento al inicio del segundo capitulo,
con una sintaxis irregular y muy dificil de traducir: “Y a ustedes,
estando muertos en pecados... nos dio vida con Cristo... Y en
unién con Cristo nos resucitd y nos hizo sentar con €l en las
regiones celestiales” (Ef 2:1, 5-6; HBC1116; Robertson 1933:523).
Aqui el paralelo con la experiencia correspondiente de Cristo (Ef
1:20) subraya nuestra identificacién con el Sefior en su
resurreccion y exaltacion. Esa fue precisamente la experiencia de
los dos testigos y el secreto de su eficacia. Y Pablo nos recuerda
que ese poder de la resurreccion no es solo futuro, sino presente
y actual en nosotros los que creemos (Stam 1999B:51-52).

La muerte y resurreccion de los dos testigos —quienes antes de
su muerte parecen no haber tenido ningan ministerio oral—, se
transforma en poderosa palabra profética. Ahora hablan en el
lenguaje elocuente de los hechos, de modo que muchos glorifican
a Dios. La pasion de ellos, fundada en la de Jess, logro lo que su
anterior prepotencia no pudo. Su muerte es un juicio sobre un
mundo que mata; desenmascara la mentira y la idolatria para
conducir a sus mismos asesinos hacia el Dios del cielo (11:13;
Arens y Diaz Mateos 2000:448).

13) En resumen, todo este relato es una importantisima leccion
sobre el poder. Después de manejar poderes cuasi-magicos sin
lograr nada para el Reino de Dios, estos dos profetas an6nimos
sufren la mas dramatica derrota imaginable. A laverdad, su “éxito”
anterior era su fracaso, pero su profunda derrota y humillacion
resultd ser su gran victoria. El Cordero que fue inmolado ha
vencido y es digno de abrir los sellos. Es la paradoja del verdadero
poder que se encuentra en el Crucificado y Resucitado. -

Boring (1989:146) describe esta paradoja como la redefinicion
cristolégica del poder. Nuestro poder, seguin este autor, no deriva
de nuestro dinero, nuestra eficiente organizacion, nuestro talento
de promocion y relaciones publicas, y nuestro prestigio y palanca
socio-politica. Nuestro Gnico y verdadero poder proviene de Cristo
crucificado y resucitado.

El apostol Pablo fue a predicar a los corintios con temor y
temblor, sin elocuencia ni sabiduria humana, confiado solamente
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en el poder de la cruz (1Co 1:24) y del Espiritu (2:4). ;Confiamos
hoy en ese poder para realizar nuestros esfuerzos de
evangelizacion? ;O confiamos, igual que la gente del mundo, en
la eficiente promocion, las fotos deslumbrantes del evangelista, su
voz resonante, su oratoria y su don de gente? Las palabras de René
Padilla deben hacernos pensar seriamente: “La primera condicion
de una evangelizacion genuina es la crucifixién del evangelista.
Sin ella el evangelio se convierte en verborragia y la
evangelizacion en proselitismo” (1986:25).

La iglesia evangélica ha crecido significativamente en América
Latina, y comienza a darse cuenta de su poder como poblacién
religiosa y como institucion social. Queremos tener congresistas
y presidentes “cristianos” (ya hemos tenido algunos, muchas veces
con resultados desastrosos). Queremos tener canales de television,
emisoras de radio y periédicos. Confiamos en nuestros desfiles y
manifestaciones masivas como medios para demostrar nuestra
fuerza y obtener beneficios. Queremos ser fuertes e importantes.
Queremos soplar fuego.

Lamentablemente, la mayoria de las veces ese deseo de tener el
poder se convierte en un fin en si mismo, y no en un medio para
servir. Se trata de una actitud diametralmente opuesta a la de Jesus,
quien siendo Dios se hizo siervo (Fil 2:7). La advertencia de René
Padilla respecto a la tentacion del amor al poder, asi como su
llamado a volver al modelo de Jesus, es cada dia més perentoria.786

5. Séptima trompeta (11:15-19)

15, . . . . .
Tocod el séptimo angel su trompeta, y en el cielo resonaron
fuertes voces quc decian:

«El reino del mundo ha pasado a ser
de nuestro Senor y de su Cristo,
y €l reinara por los siglos de los siglos.»

™6 René Padilla 1997:4-5.
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16 . . .

Los veinticuatro ancianos que estaban sentados en sus tronos
delante de Dios se postraron rostro en tierra y adoraron a Dios
""diciendo:

«Senor, Dios Todopoderoso,
que eres y que eras,
te damos gracias porque has asumido tu gran poder
y has comenzado a reinar.
'®Las naciones se han enfurecido;
pero ha llegado tu castigo,
el momento de juzgar a los muertos,
y de recompensar a tus siervos los profetas,
a tus santos y a los que temen tu nombre,
sean grandes o pequenos,
y de destruir a los que destruyen la tierra.»

19 s . . . .
Entonces se abri6 en el cielo el templo de Dios; alli se vio el
arca de su pacto, y hubo relampagos, estruendos, truenos, un
terremoto y una fuerte granizada.

;Sorprendidos por la miisica!”™ Llegamos ahora a una de las sorpresas més
grandes de este libro tan lleno de ellas. Si consideramos las trompetas
anteriores (8:6-9:21), era de esperar que la séptima trompeta representara la
peor de las catdstrofes.” Las trompetas eran azotes indescriptibles, seguidos
por el agridulce mandato profético dirigido a Juan (10:11) y 1a historia violenta
de los dos testigos (11:3-13).”® Sigue un aviso ominoso: en seguida, pronto,
viene el tercer jAy! Entonces suena la trompeta... y escuchamos un alegre grito
de victoria y un céntico jubiloso al Sefior.

La dltima vez que escuchamos musica fue con el cantico nuevo del coro
unido de vivientes y ancianos (5:9-13), complementado después con las
aclamaciones orales de la multitud redimida junto con los dngeles, los ancianos
y los seres vivientes (7:10, 12). En efecto, ninguno de los sellos (tampoco el
séptimo) o trompetas trafa musica. Todos eran instrumentos de lucha y juicio,

™7 Con toda razén afirma Newport (1989:216): “Apocalipsis es el libro musical del Nuevo
Testamento” (cf. 14:2-3; 15:2-4). Sobre el culto y los himnos en el Apocalipsis, puede consultarse
Stam (1998A:100-108); Prigent (1978:48-51); Thompson (1990:52-73); y Aune (1997:314-317).
78 Algo parecido ocurre con el séptimo sello, el cual, después de unos desastres muy serios (6:3-
17), introduce sorpresivamente una media hora de silencio y la presentacién solemne de nuestras
oraciones. Sin embargo, el trasfondo de la séptima trompeta es mucho mds desastroso, y su
contraste con 11:15, mucho mds dramético. Mientras que el séptimo sello es media hora de
silencio (8:1), el relato de la séptima trompeta estd dominado por fuertes voces (11:15).

" Metzger (1993:71) describe la séptima trompeta como “una irrupcién de jibilo en el cielo”, algo
totalmente diferente de las demads trompetas.
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no de celebracién ni adoracién.” Sin embargo, con la séptima trompeta ocurre
como si el universo hubiese vuelto a encontrar su voz y su melodia para alabar
al Sefior.

Para vivir este pasaje, que ha inspirado grandes composiciones musicales,
hay que abordarlo “cantando con gracia” en nuestros corazones al Sefior (Col
3:16 RVR; Sal 100:1-5). Este himno antifonal se entendera mejor con el fondo
musical de “El Mesias”, de Haendel, mientras el corazén canta:

A ti la gloria, jOh nuestro Sefior!

a ti la victoria, gran Libertador...

Gozo, alegria, reinen por doquier,
porque Cristo hoy dia, muestra su poder...

El bloque textual que concluye con esta celebracién celestial comenz6
también con un culto en el cielo (caps. 4-5; 7:9-12).”' Forma asf una inclusio
que encierra los sellos y las trompetas, con toda su tragedia, entre dos grandes
actos litdrgicos. A la vez, la adoracién de la séptima trompeta introduce el resto
del libro en la consumacién final del Reino de Dios. Ewing (1990:118)
describe la teologia litiirgica del Apocalipsis como escatologia realizada y
sefiala que en el libro el Reino se realiza primero en himnos (5:10; 11:15) y
después en narracién. En su celebracién, hoy también la comunidad de fe
experimenta la presencia del Reino y anticipa su triunfo final.

Sugerimos que existe otra inclusio entre el primer sello (6:1-2, el jinete del
caballo blanco) y la séptima trompeta. Debemos recordar que los sellos y las
trompetas constituyen un ciclo unificado, en el cual el séptimo sello consiste,
precisamente, en las siete trompetas. Por eso, la séptima trompeta es el gran
finale, no s6lo de las trompetas sino también del septenario de los sellos. El
jinete del caballo blanco recibe una corona al salir al redondel, y “salié como
vencedor, para seguir venciendo”. Siguen sellos espantosos (muy diferentes al
primer sello), una media hora de oracién y seis trompetas también espantosas.
Sin embargo, inesperadamente, la séptima trompeta vuelve al tema basico del
primer sello: la victoria de la Palabra de Dios, del evangelio y del Reino del
Sefior. El Cordero que fue inmolado vence para siempre. Nuestro Sefior reinard
por los siglos de los siglos. En la estructura de este par interconectado de
septenarios, Cristo es Alfa y Omega, Principio y Fin.

a. El grito de victoria desde el cielo (11:15)

Apenas terminan los ecos del séptimo trompetazo, Juan oye fuertes voces
desde el cielo. Puesto que Juan no identifica de quiénes son las voces, no

0 Estrictamente, la adoracion del capitulo 7 forma parte no del sexto sello sino del interludio entre
el sexto y el séptimo.
! Debe destacarse también que en ¢l punto central hay una liturgia de intercesién (8:1-4).
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debemos nosotros tratar de determinarlo. La expresion “gran voz” se usa
frecuentemente en el Apocalipsis,” pero sélo aqui aparece en plural (11:15,
“fuertes voces”, fonai megalai). El plural podria sugerir que la voz emana de
todo el conjunto de la corte celestial (vivientes, ancianos, multitud de dngeles,
santos redimidos), que une su voz en esta triunfante aclamacion (Bonsirven
1966:206).”* La frase parece tener también fuerza aumentativa: la forma
irregular (plural) llama la atencién y destaca la trascendencia y la gloria de su
proclama. Como bien comenta Walvoord (1966:183-184), lo que antes habia
sido “una voz” solitaria ahora se hace “una gran sinfonia de voces que cantan
el triunfo de Cristo” (cf. Carballosa 1997:217).

Pablo Richard (1994:119) observa que mientras las demds trompetas son
plagas, esta séptima trompeta se construye alrededor de la palabra. En todo el
pasaje se destaca la voz. No por nada el poderoso dngel habl6 del “dia de la
voz del séptimo angel”” (10:7 gr.).

La séptima trompeta es una antifona que se compone de un distico que
declama el cielo entero (11:15), un himno eucaristico de doce renglones
declamado por los veinticuatro ancianos (11:16-18), y una vision final (11:19).
Las voces celestiales abren la celebracién con un grito de triunfo: “El reino del
mundo ha pasado a ser de nuestro Seflor y de su Cristo” (11:15, egeneto hé
basileia tou kosmou tou kuriou hémén kai tou jristou autou; cf. 12:10-12 arti
egeneto... hé basileia tou theou hémon kai exousia tou jristou autou; 7:10;
19:1-2, 6-8). El verbo egeneto es aoristo (pasado) y probablemente significa
“llegé a ser”, “devino”, similar a su sentido en Jn 1:14 (LouwN 13:48). Es
posible suplir de nuevo el sustantivo “reino” (“el reino ha llegado a ser reino
de nuestro Dios”) o entender el verbo egeneto con el genitivo: “El reino ha
venido a pertenecer a nuestro Sefior” (Danker 196; ArdtG 158).”* La
afirmacion gana mds fuerza enfdtica por la posicion inicial del verbo egeneto
en la oracién (Aune 1998A:638). jAqui se describe el acontecimiento
culminante de todos los siglos (10:6-7)!

™2 Respecto a “los gritos” del Apocalipsis, se destaca la frase foné megalé (1:10; 6:10; 7:2, 10,
8:13; 11:12, 15; 12:10; 14:7,9, 15, 18; 16:1, 17; 19:1, 17; 21:3); cf. 18:2 isjura foné, y “voz de
trueno”, “voz de trompeta”, “voz de muchas aguas”, “voces como el rumor de una inmensa
multitud”. A veces parece significar “en voz alta”, pero su sentido suele ser més fuerte, como capta
la NVI: “Un gran clamor”, 12:10; “un tremendo bullicio”, 19:1.

™3 El sentido se capta bien en la pardfrasis de Cerfaux-Cambier (1966:120), “un coro potente”, o
en la de Eugene Peterson (1993:528), “un crescendo de voces”.

™ Thompson (1998:128) opina que egeneto aquf significa “la transicién de una condicién a otra”.
En cambio, Rowland (1998:643) rechaza la traduccién “llegd a ser” porque afirma que en el
Apocalipsis ginomai suele significar “es, era”, sin la idea de un cambio (cf. 11:15a, hubo voces
fuertes). Entonces, el texto afirmaria que ¢l Reino siempre habfa pertenecido al Sefior (cf. Wall
1991:151-152). Sinembargo, paralelos como 12:10 (con arti, “ahora”) y 19:1-2, 6-8 (también con
las voces fuertes) favorecen la traduccién “llegé a ser”. Muchos de los pasajes donde egeneto
puede traducirse “era, estaba” implican también un cambio respecto de una situacién anterior
diferente (6:12; 8:1; 16:3-4, 10, 19; 18:2).

T
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El lenguaje del Reino de Dios no es muy caracteristico del Apocalipsis. El
sustantivo basileia toy theou ocurre s6lo aqui 'y en 12:10 (sin embargo, cf. 1:6,
9; 5:10 gr.); cl verbo basilend (“reinar”), con Dios como sujeto, aparece sé6lo
en 115, 17y 19:6 (cf. 5:10; 20:4, 6; 22:5). Este lenguaje ocurre siempre en
cénticos litirgicos: después de la séptima trompeta (11:15), de la derrota del
dragon (12:10-12) y de la caida de Babilonia (19:1-10; Richard 1994:119). La
iglesia, en su culto y alabanza, celebra desde ahora la victoria del Reino.

En todo el Nuevo Testamento, la frase “el reino de este mundo” ocurre otra
vez s6lo cn Mateo 4:8-9, pero en plural, cuando el diablo le ofrece a Jesis
“todos los reinos del mundo y su esplendor” a cambio de un solo acto de
adoracion. En Mateo, el plural se refiere a la diversidad de reinos humanos,
cada uno con su gobernante, pero todos sujetos a Satands. En Apocalipsis, el
singular apunta a ese reino satdnico unificado, activo por adentro y por encima
de todos los reinos especiticos, que un dia habra de convertirse en el Reino
unificado del Senor (Aune 1998A:638; Ladd 1978:142; Morris 1977:180).7°

La palabra kosmos aparece unas ciento ochenta y cinco veces en el Nuevo
Testamento, especialmente en el cuarto Evangelio (ochenta y seis veces) y en
las epistolas juaninas (veinticuatro veces), pero sélo figura tres veces en todo
el Apocalipsis (11:15; 13:8 y 17:8, en la férmula: “Desde la creacién del
mundo™). Es probable que kosmos aqui se refiera al mundo humano, opuesto
al Reino de Dios (Aune 1998A:638; Kittel I11:886). Una expresion paralela es
“las naciones det mundo™ (ta ethné tou kosmou, Le 12:30; “el mundo pagano”
NVI), que estan bajo el dominio del “dios de este mundo” (2Co 4:4; Ef 2:2;
6:12; 1In 5:19).

Esta proclamacion anuncia a gritos el cumplimiento de una gran esperanza
secular de Isracl y de la iglesia, que parte basicamente de la promesa hecha a
David de un reino universal y eterno (25 7:13-16; ¢f. Is 9:6-7; Dn 2:44; PssSal
17.4). La frase “'rcino de Yavé” ocurre pocas veces en el Antiguo Testamento
(1Cr 28:5 hb., “trono del reino de Yavé™; 2Cr 13:8; también con pronombres
en 1Cr17:14, “mircino”, 0 1Cr29:11, “tu reino”). Mucho mis frecuente es el
uso verbal referente al “reinar’” de Dios: “El Sefior reina por siempre y para
sicmpre™ (Ex 15:18, ¢l cintico de Moisés, citado en Apocalipsis 15:3-4).
Especialmente importantes son los salmos llamados “de coronacién” (Sal 2,
47,93, 96-99), que a veces apuntan hacia un futuro Reino universal (22:27-31;
86:8-10; 145:1, 11-13).

El libro de Daniel, al cual el Apocalipsis alude constantemente y acaba de
citar con una frase textual (11:7), ofrece el trasfondo bdsico para la esperanza
del Reino. En su interpretacion del suefio de Nabucodonosor, Daniel dice que,
despuds del colapso de los imperios de este mundo (la gran estatua), “el Dios
del ciclo estableceri un reino que jamds serd destruido ni entregado a otro

" Michaels (1997:144) relaciona “¢l reino de este mundo” con la gran ciudad mundana (11:8),
conocida en ¢l resto del libro como Babilonia.
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pueblo, sino que permanecer4 para siempre” (Dn 2:44; cf. 4:34). “Su reino es
un reino eterno”, declara Nabucodonosor en una de sus proclamas (Dn 4:3), y
repite lo mismo al final del relato relativo a su locura (Dn 6:26). El tema del
Reino eterno es la conclusién climax de la visidn de las cuatro bestias de
Daniel. Juan ya aludi6 a él en 11:7, y el mismo subyace en gran parte del resto
de su libro. Dios entregar4 a los santos “la majestad y el poder y la grandeza
de los reinos. Su reino serd un reino eterno...” (Dn 7:27; cf. 7:14, 22). Ese es
el Reino cuya llegada anuncia la voz de la séptima trompeta.

El libro de Isafas también pone mucho énfasis en esta esperanza. Young
identifica cuatro “ordculos sobre el rey que viene” (Is 7:14; 9:6-7; 11:1-9; 32:1-
8; NCB 437). Dios promete un “Principe de paz” que se encargaré del gobierno
de un Reino eterno (9:6), en el cual juzgara con justicia (Is 11:3-5; 32:1). En
lugar de la violencia, la tierra se llenard del conocimiento de Dios (Is 11:8-9),
en el “reino apacible” de una nueva creacién (Is 65:17; Ap 21:1). Y Dios
reinaré “hasta tierras muy lejanas” (Is 33:17, 22; 52:7; Abd 21; Miq 4:7; Zac
14:9, 16-17). Otros pasajes anuncian que todas las naciones se someterdn a
Yavé (45:23-25; 52:13-15) y vendran hasta Jerusalén para adorarle (2:2-4;
66:22-23).

En los Evangelios sindpticos es evidente que el Reino de Dios era el tema
central de la vida, ensefianza y ministerio de Jesus. El 4ngel Gabriel anuncio
a Marfa que su hijo reinarfa “sobre el pueblo de Jacob para siempre. Su reinado
no tendra fin” (Lc 1:32-33). Los cénticos lucanos (1:46-55, 67-79; 2:29-31),
que revelan el estado de expectacion al nacer Jesis, giran alrededor del mismo
tema, pero sin usar la terminologia del Reino. Juan el Bautista anunci6 la
cercania del Reino esperado (Mt 3:2; cf. 4:17; Mr 1:15), y Jesis anduvo
predicando “el evangelio del reino” (Mt 4:23; 935; Mr 1:14; Lc 4:43). Jesus
exhort6 a sus discipulos a “buscar primeramente el reino de Dios y su justicia”
(Mt 6:33), y a orar para que viniera ese Reino y se hiciera la voluntad de Dios
en la tierra (Mt 6:10). Esa peticién, que bien puede haber sido también la de los
martires (Ap 6:9-11; cf. 8:1-4), recibe su respuesta con la séptima trompeta.

Segiin el texto, el reino del mundo “ha pasado a ser” (11:15) del Sefior. ;En
qué sentido el Reino de Dios “llega a ser” realidad con esta proclama? Dios
comenz6 su reinado en el mundo cuando cred todo e impuso orden sobre el
caos y la nada (Sal 93:104; Caird 1966:141). Dios siempre ha sido también el
Sefior de la historia.”® (Sal 47; Hch 2:23; Isa 10:5-11; 44:24--45:7; Jer 25:9,
27:6). Sin embargo, entré el pecado y sujeté la creacién y la historia al
desorden que desafiaba la soberania del Creador. Con la venida de Jesucristo
para redimirnos del pecado, vino el esperado Reino de Dios (Mt 12:28; Lc
11:20), pero vino en términos de un “ya” y un “todavia no”. En efecto, el
Reino ya vino, y de él somos luz, sal, semilla y levadura; no obstante, todavia
falta que se realice en su plenitud, en el fin de los tiempos (1Co 15:24-28).

6 Sobre este tema central del Antiguo Testamento puede considerarse Sal 47, 1R 19:15-17;Is 10:5-
11; 13:1-22; 44:24-45:7; Jer 25:9; 27:6; Am 1:3-2:16; 9:7-8; Hch 2:23; 17:26; Ef 1:10; Ap L:5.
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En el tiempo presente, entre el “ya” del Reino que vino y el “todavia no”
del Reino que vendrd, ¢l Reino coexiste conflictivamente con el imperio de la
maldad. El presente mundo estd bajo el poder usurpado por el diablo (Mt 4:8-
9), “el principe de este mundo” (Jn 14:30). Ese espiritu maligno ahora gobierna
las tinicblas de este mundo (Ef 2:2; 6:12). En la figura de Caird (1966:141),
Cristo ¢s ¢l soberano de jure del mundo, pero su reino de facto estd disputado
por el encmigo. El anuncio de la séptima trompeta anticipa la inauguracion de
la plena autoridad de fucto del Cordero que ha vencido, cuando todos sus
enemigos scrdn juzgados y él reinard supremo, sin rival alguno (Aune
1998A:647). .o absolutamente seguro de su Reino se subraya por el tiempo
aoristo del verbo gricgo egeneto (“hallegado a ser”), que expresa un hecho tan
seguro que se puede describir como si ya se hubiera realizado.

Las voces celestiales de la séptima trompeta anuncian que el mando del
mundo ha pasado a ser “de nuestro Sefior y de su Cristo” (11:15; Sal 2:2; cf.
1S 12:5). Este ¢s ¢l primer eco del Salmo 2, que resonard a través del pasaje
hasta ¢l fin del libro.”” En el Nuevo Testamento, “nuestro Sefior” se refiere a
menudo a Jesucristo, pero aqui, como en la cita del Salmo 2, se refiere a Dios
Padre.”® bl Ungido, que en el salmo original se referfa al rey de Israel,
entendido como hijo de Dios, ya habia adquirido un sentido mesidnico (Hch
4:26) y aqui sc refiere a Jesus, quien posee el Reino junto con su Padre (Ef
5:5). En ¢l mismo sentido, Juan habla del “trono de Dios y del Cordero™ (22:1,
3;cf. 3:21: 5:13; 6:16; 7:10).7

El segundo renglén del distico agrega que “él reinaré por los siglos de los
siglos™ (11:15). Esta (rase, con su verbo en tiempo futuro, aclara el significado
de la toma de poder antes mencionada. Curiosamente, aunque la primera frase
habla del Reino del Seiior y del Mesias, el verbo que sigue (basileuseli,
“reinard”™) estd en singular. Gramaticalmente, el sujeto del verbo singular
podria ser ¢l Ungido (Ford 1975:181), el antecedente mds préximo. Algunos
comentaristas lo aplican mds bien al “Sefior, Dios Todopoderoso” de la
primera frase (Ladd 1978:143; Wall 1991:153).5° Lo mds probable es que el
verbo singular se debe al hecho de ver el Reino del Padre y del Hijo como un
coregnum inscparable (Beale 1999:611; Beasley-Murray 1978:189; Swete

M Yaen 2:26 27 Juan introduce su primera alusion al salmo 2 (2:8-9). Farrer (1964:160) y Caird
(1966:14 1) describen la séptima trompeta como una exposicion del salmo 2: rebelién de las
naciones contra ¢l Senor y su Ungido, coronacién del Rey y derrota de los enemigos rebeldes. El
mismo salmo reaparece en 12:5y L

8 i efecto, en el Apocalipsis Airioy sucle referirse al Padre (cf. 1:8; 11:17; 15:3), peroen 11:8
a Jesus crucificado se e Hima “su Senor” (de los dos testigos).

™ Pikaza (1999:130), Walvoord (1966: 184) y Carballosa (1997:219) han visto aqui una referencia
al reino milenial de Cristo (2001 6) y al Reino eterno del Padre (caps. 21-22; 1Co 15:24-28), pero
nadaen el pasaje indica tal sentido, mucho menos en el contexto original del salmo. El cantico que
sigue (11:17-18) habla claramente de un solo Reino, que atribuye al “Sefior Dios Todopoderoso™.
8 Algunos autores resuclven el problema gramatical sugiriendo que “y su Cristo” podria ser una
interpolacion (Ford 1975: 181 Aunce 1998A:639).

| -
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1951:142). Ya que la frase es un eco de numerosos pasajes del Antiguo
Testamento, sorprenderfa més bien que el verbo fuera plural.

Eran cl4sicas en el Antiguo Testamento las referencias al reinado eterno del
Seiior, comenzando por uno de los pasajes poéticos més antiguos, el céanticode
Moisés (Ex 15:18), citado arriba. Muchos pasajes hablan del Reino eterno de
Dios (Sal 10:16; 145:13; Dn 2:44; 6:26; 7:14, 27; cf. Lc 1:33). Zacarias 14:9
indica la locacién de dicho Reino: “El Sefior reinard sobre toda la tierra” como
Ginico Dios. En lenguaje similar a Apocalipsis 1 1:15, Sabiduria 3:8 afirma que
los fieles “juzgardn a las naciones y dominarén a los pueblos, y sobre ellos el
Sefior reinaré eternamente” (BJ). Yano sera un reino transitorio sino final. No
ser un reino parcial sino total. El Reino combatido y desafiado del “ya”, enel
cual vivimos desde que Cristo vino, culminard eterna y perfectamente cuando
desaparezca el “todaviano” y se realice nuestra esperanza evangélica.

b. El cantico eucaristico de los veinticuatro
ancianos (11:16-18)

Al grito de las maltiples voces celestiales sigue un cantico eucaristico
entonado por los veinticuatro ancianos.®! El versiculo 16 sirve de enlace entre
las dos estrofas del himno antifonal de la séptima trompeta. Este cantico amplia
la afirmacién del grito anterior, aclarando con més detalle que el Reino
definitivo de Dios ya se ha inaugurado.

“Un robusto coro de veinticuatro voces masculinas” (Peterson 1988:119)
responde antifonalmente al grito celestial. Es muy apropiado que sean los
veinticuatro ancianos quienes celebran la inauguracién plena del Reino de
Dios, ya que ellos simbolizan el poder delegado por Dios en la historia (Stam
1999A:175-178). En el capitulo 4, estos tronos de poder derivado y delegado
rodean el trono central de Dios (4:4) y sus ocupantes s¢ arrodillan ante “el que
estd sentado en el trono” (4:9-10). En un paralelismo cercano, este texto
también afirma que los ancianos “‘estaban sentados en sus tronos delante de
Dios” (11:16), un claro eco de 4:4. En la antigiiedad, lo normal era que los
stibditos reales se mantuvieran de pie mientras el soberano estaba sentado (1R
10:8; 12:6 hb.; 22:19; Is 6:1; Aune 1998A:640). Sin embargo, estos ancianos,
quienes compartfan la dignidad real de Dios, dejaron sus tronos, “se postraron
rostro en tierra y adoraron a Dios” (11:16). Ellos representan a los dignatarios
y autoridades actuantes en la historia y reconocen al Sefior como dnico

50! Btos ancianos aparecen en 4:4, 9-11, cantan con los vivientes, en 5:8-10, y se arrodillan al final
de la adoracion celestial, en 5:14. Uno de ellos consuela a Juan (5:5) y dialoga con él para
identificar la multitud innumerable (7:13-17). Después de cantar este himno de victoria(11:16-18),
los ancianos s6lo vuclven a participar, luego de la caida de Babilonia, con una genuflexién y un
ameén junto con los seres vivientes (19:4). Antes también se menciona que ellos presencian la
alabanza de los dngeles (7:11) y de Tas ciento cuarenta y cuatro mil personas (14:3).

P
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Soberano, cuyo reinado se inaugura ahora en plenitud. Aunque detentan gran
poder y autoridad (tronos, coronas, 4:4), su accién distintiva es la genuflexion
(4:8:; 5:8, 14; 11:16; 19:4). Siempre que adoran, se postran ante Dios.

Ll canto de los ancianos ¢s un himno de accién de gracias dirigido a Dios
como Soberano del universo y de la historia: “Sefior, Dios Todopoderoso, que
eres y que eras, te damos gracias porque has asumido tu gran poder” (11:17).
Esta es la tinica vez que ocurre ¢l verbo eujaristed en el Apocalipsis, un verbo
caracteristico del lenguaje de Pablo, quien lo utiliza especialmente en la
introduccion de sus epistolas (Ro 1:8; 1Co 1:4; Ef 1:16; Fil 1:3; Col 1:3; 1Ts
I: 2T 1:3: Flm 4). Es importante notar que el Reino de Dios debe ser motivo
de gratitud al Seior, no sélo de adoracién o alabanza. Los veinticuatro
ancianos, llenos del gozo del Reino, comienzan dando gracias al Sefior porque
¢l, en su gracia y miscericordia, ha tomado el mando del universo. Se trata de
un favor que Dios nos ha hecho. Ha contestado nuestra oracion por la venida
de su Reino.

I.os ancianos se dirigen a Dios como “Sefior, Dios Todopoderoso” (11:17,
kurie ho theos ho pantokrator; cf. 4:8; 15:3; 16:7; 19:6; 21:22). Este titulo
divino es ¢l favorito de Juan de Patmos y puede considerarse como la mdxima
designacion de Dios como Sefior del mundo y de la historia. Es una
acumulacion enfitica de todos los mas gloriosos titulos de la deidad en hebreo
oen grieo: “Senor” (adonay, a menudo equivalente de Yavé; kurios, titulo del
emperador y, para los judios, equivalente griego de Yaveé) y “Dios” (theos, que
aparcce junto con kurios en 1:8; 18:8; 19:6; 22:5-6),5 junto con pantokrator
(hb. tsebaor, “Senor de los cjércitos” RVR; “el que manda en todo™; Danker
755: Kittel 111:9 14: Stam 1999A:56). En los profetas esta designacion se refiere
a menudo a Dios como aquel que dirige soberanamente Ia historia, cumple su
Palabra y redime a su pucblo (Beale 1999:613; Aune 1998A:642).

151 cantico le dice al Seiior: “Que eres y que eras” (11:17). Esta es una
modificacion importante de la formula triforme de 1:4, 8 y 4:8, que tenfa su
origen en la traduccion del *Yo soy el que soy™ al griego, y rezaba: “El que era
y que es y que ha de venir” (Stam 1999A:47-49). De aqui en adelante, la
formula aparece sin la frase “y que viene” (16:5). El participio erjomenos no
aparcce miis aplicado a este titulo divino, y la razén es evidente: “El que habia
de venir” ya ha venido (Arens y Diaz Mateos 2000:295). Alinstaurar el Reino
en plenitud, Dios serd “cel que vino”, no s6lo “el que vendrd”, y por eso el
tiempo pasado predomina en los verbos que siguen (Arens y Diaz Mateos
2000:295: Cerfaux-Cambicr 1966:120). Caird (1966:146) comenta que ya no
puede haber mas futuro cuando la futuridad desaparece del mismo nombre de

802 Doigsmann ( 1995:36 1) alirma que lacombinacion kurios theos entré en el culto imperial a partir
de los cultos mediterrincos, y aparece en el culto a Domiciano.
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Dios (cf. 10:7).5% Segin Beale (1999:613), el participio erjomenos es
reemplazado en la formula por la frase “has tomado tu gran poder”, como un
hecho ya realizado desde la perspectiva de los que cantan el himno.

La naturaleza especifica de esta celebracién es la de accion de gracias: “Te
damos gracias porque has asumido tu gran poder” (11:17; eujaristoumen soi).
Los veinticuatro ancianos, quienes simbolizan el poder y la autoridad en la
historia, celebran una eucaristfa politica, segin la politica del Reino de Dios.
No sélo adoran y alaban a Dios porque ¢l tomé el Reino sino que se lo
agradecen. Y agradecen tanto la inauguracién de su gobierno de paz 'y justicia
(Is 9:6-7; 11:1-9) como su victoria aplastante sobre sus enemigos y su juicio
definitivo de los impios (Ap 11:18). El hecho que ahora el Sefior va areinar sin
rivales ni enemigos también motiva su céntico eucaristico.

El verbo eiléfas es tiempo perfecto (indicativo activo) de lambano, que
significa “tomar, coger, agarrar, recibir” (Ortiz 2001:259; Danker 583-585).
Bonsirven (1966:209) infiere de este verbo que Dios, para entrar en la plena
realizacién de su Reino, eché mano de todo su gran poder y lo pusoen ejercicio.
Esto significarfa que Dios recibe su Reino por medio de lucha, como parece
indicar la conclusién del texto, y no por la conversién de toda la humanidad o
como homenaje de sus adoradores. Este “gran poder” no debe entenderse,

- simplemente, como omnipotencia 0 providencia de Dios, sino como “el
despliegue final y abrumador a que apunta toda la profecfa” (Swete 1951:143).

Puesto que Dios ha asumido su inmenso poder (BJ), los ancianos le
agradecen a Dios: “Has comenzado a reinar” (11:17). Después del verbo
anterior (eiléfas), que estaba en tiempo perfecto, este verbo (ebasileusas) y los
siguientes, hasta 11:19, estdn todos en aoristo (pasado). El aoristo de este verbo
puede considerarse como incoativo o inceptivo (*has comenzado a reinar”), y
los demds como “pasado profético”, es decir, realidad ya realizada desde la
perspectiva de un momento futuro. Charlier (1993 1:234) lo describe como
“a0risto del comienzo del final”. El discurso directo en segunda persona (“td
comienzas a reinar’, versus tercera persona) es también significativo, porque
correspondia a las formulas de coronacién para investir con poderes regios
(Aune 1998A:642).

Una alabanza en términos casi idénticos aparece después de la cafda de
Babilonia (19:6-7):

«jAleluya!

Ya ha comenzado a reinar el Sefior,
nuestro Dios Todopoderoso.

; Alegrémonos y regocijémonos
y démosle gloria!»

% Gin embargo, esto no debe entenderse en el sentido de una eternidad intemporal estatica.
Sepuiran ocurriendo mds eventos en el Apocalipsis, y, al final de la historia, el mismo Dios

promete hacer nuevas todas las cosas.
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Esta toma detinitiva de poder no se realiza sin oposicién y resistencia: “Las
nacioncs sc han enfurecido” (11:18; orgisthésan). Es evidente que la estructura
del cdntico, en este punto, se deriva del Salmo 2, ya citado en la referencia
anterior a “nuestro Seaor y su Cristo” (11:15; Sal 2:2). La promesa acerca de
tener autoridad sobre las naciones y gobernar con pufio de hierro, de
Apocalipsis 2:25-26, ¢s una cita del Salmo 2:8-9, que anticipa la toma de poder
que se electiia con la séplima trompeta. Ahora Juan vuelve al inicio del salmo,
que ya en Hechos 4:25-26 habia sido aplicado a la crucifixién de Jess. Aqui,
siguicndo mis de cerca el contexto del Salmo 2, se refiere a los levantamientos
que a menudo, por diversas razones, acompafiaban la entronizacién de un
nuevo rey. La inminente realizacion plena del Reino de Dios infunde panico
y rabia ¢n los enemigos del mismo (cf. Sal 99:1; Ex 15:14-17;1s 17:12-14, 17,
Ap 12:12;16:14; 17:14; 19:19; 20:9).

A la colera rebelde de las naciones (orgisthésan) responde la ira judicial de
Dios (élthen hé orgé sou). Esta secuencia también sigue al salmo 2 (Sal 2: 1-6).
Beale senala que en el Apocalipsis orgé siempre se refiere al juicio final (6:16-
17: 11:18; 14:10-11; 16:15-21; 19:15). Ya el sexto sello anuncié que habia
legado ¢l gran dia de la ira (orgé) de Dios y del Cordero (6:16-17). El tema del
dies irae era frecuente en el Antiguo Testamento (Ez 7:19; Sof 1:14-2:2; Lam
2:1: ¢f. Jer 30:23-24; Hab 3:2, 8, 12).2* El juicio divino va a expresarse
especialmente en las sicte copas finales que consumaran la ira de Dios (15:1,
7. 16:1, 19, thumaos). Segin un contraste que sugiere Carballosa (1997:221),
micntras las naciones “se encolerizaron”, la ira de Dios “ha llegado” (élthen),
después de su prolongada paciencia. Contra la ira ciega e impotente de los
impios, la ira divina cs justa, santa y eficaz (cf. Swete 1951:143).

Aunque parezca contradictorio o chocante mencionar las palabras “lucha”
e “ira” en una celebracion del Reino de Dios, es de fundamental importancia
que salvacion y juicio constituyan un solo evento (Gonsalus-Gonzalez
1997:64). Ll Reino podrd establecerse definitivamente sélo cuando todas las
fucrzas de maldad y oposicion sean derrotadas para siempre. Asf, la venida del
Reino, por la cual laiglesia vive orando (Mt 6:10), significa también ese juicio
que destruird toda fuerza de maldad y pondré fin a toda opresién.*” Es mis,
cuando ¢l hinmo procede a describir la inauguracién del Reino, comienza y
termina con juicio (ira, juicio, 11:18a-b; destruir alos destructores, 11:18d). La
recompensa a los ficles solo se menciona en medio del pasaje, rodeada por esos
juicios (11:18¢).

Este mensaje corresponde de manera cercana al mensaje del dngel con el
evangelio eterno, que ve cl juicio de Dios como buena nueva (14:6-7). Los
veinticuatro ancianos no solo cantan el poder y la gloria de Dios sino también
“la buena nueva del juicio™ (Richard 1994:120). En el lenguaje del Salmo 2,

4] mayoria de estos pasajes se relieren a juicios divinos dentro de la historia y no al juicio final.
#5 |3 importante observar también que esa victoria no viene por la conversién del mundo impio
sino por su destruccion (Milligan 1889:190).
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“el rey de los cielos se rie” de sus enemigos, y su pueblo se regocija en la
derrota final de sus enemigos. Como bien sefiala Caird (1966:142), para los
fieles, desde la perspectiva del Reino, el dies irae resulta ser un dies gaudii, dia
de celebracién gozosa. Para Caird, eso es precisamente el tercer jAy!, que se
convierte mas bien en una gran alegria. El tercer jAy! llega “lleno del gozo del
Reino”; el fin de todo lo que se opone al Reino es el inicio del triunfo visible
de Dios. (Hough 1957:451, 584).

En este encuentro de la furia de los enemigos con la soberana ira del Sefior
encontramos no sélo una transicion a la segunda mitad del libro, sino una clave
para acceder a su sentido. Los capitulos 12-22 van a detallar la confrontacién
entre la ira de las naciones y la ira de Dios. En seguida Juan va a introducir el
dragdn (cap. 12), las dos bestias (cap. 13) y la gran ramera (cap. 17). De esta
manera, Juan cumple con su mandato de profetizar contra muchas naciones y
reyes (10:11). Bonsirven (1966:210) describe bien esto como “la explosion de
dos cdleras”.

Puesto que la ira de Dios ha llegado a su colmo, ahora es “el momento de
juzgar a los muertos” (11:18, ho kairos t6n nekrén krithénai; cf. 20:11-15; Jn
5:28-29). La palabra clave aqui es kairos, seguido por tres infinitivos aoristos:
krithénai (juzgar), dounai (dar) y diaftheirai (destruir). El término kairos
sugiere “‘un punto de tiempo o un perfodo de tiempo... especialmente apto para
algo” (Danker 497). Aparece antes en el Apocalipsis s6lo en 1:3, cuando se
anuncia que el kairos esta cerca (cf. 22:10). Otros textos sefialan que Dios ha
fijado anticipadamente el dfa (hémera) para realizar el juicio final y ha
designado al Juez (Hch 17:31; cf. 10:42; 1P 4:5). La séptima trompeta anuncia
que ese momento decisivo ha llegado en el programa salvifico de Dios.
Posiblemente haya aqui un trasfondo rabinico relacionado con el toque de
trompeta del dfa de afio nuevo (primero de tishri), que anticipaba el dia del
juicio escatolégico y la restauracién de toda la creacion (b. Roshana 15; Beale
1999:620).

Podemos suponer que Juan se refiere aqui al juicio final de todos los seres
humanos, tanto creyentes como incrédulos (cf. Jn 5:29-30; 1P 4:5; 2Ti 4:1;
Aune 1998A:647; Stam 1999B:57-73). El tnico otro pasaje del Apocalipsis
que se refiere al juicio escatolégico parece concebirlo en dos etapas: primero,
la resurreccién de los fieles a la vida eterna (20:1-5a), y después, la
resurreccion de los incrédulos a “la segunda muerte” (20:5b-6, 11-15; Michaels
1997:146). Pablo Richard (1994:120) sefiala, acertadamente, que en el
Apocalipsis los juicios de Dios son mayormente intrahistéricos y que aun en
el juicio escatolGgico no prevalece un sentido jurfdico sino la accién de Dios
para vencer a los enemigos y liberar al pueblo.

Por otra parte, ha llegado el momento “de recompensar a tus siervos”
(11:18, dounai ton misthon, “‘dar el premio”). La palabra misthon (recompensa)
provenia del lenguaje comercial y significaba, en primer lugar, el pago del
obrero (Mt 20:8; Lc 10:7; Ro 4:4; 1Ti 5:18; Stg 5:4; LouwN 57:173). Es una
palabra favorita de Mateo (10 veces), usada alli donde Jesds contrasta el
“premio” que buscan los fariseos (Mt 6:1-2, 5, 16: “ellos ya han recibido toda
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surccompensa’) con larecompensa eterna que espera a los fieles (Mt 5:11-12;
L0442 MrOa e 0:23, 35, In4:36; Ap 22:12; ¢f. Ro 2:9-10; 1Co 3:8-15;
4:5 B 67 8, Col 3:2200 1P 524 2)n 8). Es evidente que la idea de que existen
galardones por causa de L fidelidad impregna tanto el pensamiento judio como
cl cristiano. Bien sostiene Aune (1998A:644; cf. Preisker, Kittel [V:714-728)
que los que denigran el coneepto de premios estdn distorsionando la ensefianza
del Nuevo Testamento,

Elibro del Apocalipsis describe estos galardones de los fieles por una serie
de metaforas: comer delarbol de la vida (2:7; 22:2, 14), recibir la corona de la
vida (2:10), no sufrir o segunda muerte (2:11; 20:6), gustar del mand
cscondido y recibir una piedrecita blanca (2:17), compartir la autoridad de
Cristo sobre las naciones (2:26-27), andar en vestiduras blancas (3:5; 6:11;
T:1), recibir reconocimiento de Cristo ante Dios y los dngeles (3:5), ser
columna en el templo de Dios (3:12), llevar un triple nombre (3:12), sentarse
con Cristo en el trono (3:21), reinar sobre la tierra (5:10; 20:4; 22:5), estar
delante del trono de Dios y servirle dfa y noche (7:15), y entrar por las puertas
abiertas de la Nueva Jerusalén (21:24-26). En el resto de Nuevo Testamento,
es espectalmente frecuente Ta figura de la corona (stefanos): “La corona de la
vida™ (Stp 112y, "l corona de justicia” (2Ti 4:8), y “la inmarcesible corona
de glora™ (1P 541 ¢ 1C0 9:25).

En esencra, ¢l premio consiste en participar en el Reino prometido junto
con Cristo y los demas ficles (Kiddle 1940:209). Aunque algunos pasajes
sugicren ciertas diferencias en el grado de reconocimento, segiin la vida y las
obras de los ficles (1Co 3:8-15; 4:5; Ef 6:8; 2In 8), el énfasis recae mas bien
en el disfrute corporativo y participativo de todas las bendiciones del Reino.
Lo expresa hermosamente una frase de 4 Esdras: “Ellos se apuran para
contemplar ¢l rostro de Aquél a quien sirvieron en vida y de quien han de
recibir su palardon cuando sean glorificados” (7:98).

Este énfasis enlos premios tiene relacion con otro dato importante: en todas
fas descripeiones neotestamentarias del juicio final se indica que todos serén
Juzgados sobre Lybase de sus obras (NIDNTT111:141-143; Stam 1999B:58-60).
Pablo, ¢l gran apostol de ta justificacién por la fe, afirma que todos serdn
Juzgados “sepnin lo que merezean sus obras” (Ro 2:6-7 NVI; 2Co 5:10; 11:15).
Pedro tambieén ensena que ¢l Padre “juzga con imparcialidad las obras de cada
uno™ (11 1:17). EL Apocalipsis también insiste en el juicio segtin las obras
(2:23:20:12 13, 22:12). Ll juicio de Mateo 25:31-46 se realiza sobre la base
de acciones de amor. Segiin Mateo 7:21-23, los que hacen (poidn) la voluntad
del Padre entraran en el Reino de Dios (cf. Ro 2:13; Stg 1:22), mientras que los
hacedores (ergacomenoi) de maldad no entrardn, por muy piadosos que sean.

Es innepable este entasis biblico en las obras y los premios, como también
es innegable Ta ensenanza de Ta justificacién por la fe. Tanto para Pablo como
para Santiago, la fe sin obras es muerta: “Lo que vale es la fe que actia
mediante el amor™ (G 5:6). Es probable que el apéstol Pablo haya mantenido
cl lenguaje judio para el juicio final, sin sentir ninguna contradiccién con su
propia doctrina de justificacion por la fe. Pablo insiste en que somos salvos por
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la obediencia de la fe (Ro 1:5; 2:8; 6:17; 10:16; 15:18; 16:20), no por la fe sin
obediencia. Sin embargo, Pablo rechaza el concepto tardio de mérito del
judaismo. El premio también es de pura gracia; no hay relacién de causa y
efecto entre las obras del creyente y su galardén (Ro 4:4; Fil 2:13; 3:9, 14;
NIDNTT 111:134, 143; Kittel IV:718).

En seguida el pasaje especifica a quiénes se dard la mencionada
recompensa: “A tus siervos los profetas, a tus santos y a los que temen tu
nombre” (11:18). Encontrar en primer lugar a los profetas cristianos no debe
sorprendernos, ya que Juan mismo era profeta y le dio una importancia central
a los profetas y a la profecia en todo el libro.*® En el interludio entre la sexta
y séptima trompeta, Juan es comisionado muy dramiticamente a profetizar
contra naciones y reyes, y los dos testigos profetizan ante los habitantes de la
tierra y entregan su vida en cumplimiento de su misién. Todo el libro es un
mensaje especial para los testigos profetas, fieles hasta la muerte (2:10), por lo
cual aqui se destaca su papel.*’

Es muy discutida la identidad y cantidad de los diversos grupos a que se
refieren los términos de esta frase. “Tus siervos los profetas” es una frase
comiin, que aparece unas veinte veces en el Antiguo Testamento y que acaba
de ser utilizada por Juan en 10:7 (cf. Am 3:7). Es probable que Juan se refiera
especialmente a los profetas cristianos.*” Quizd lo més acertado sea tomar el
resto de la frase como un solo grupo mas amplio, pero que incluye a los
profetas: “los santos, es decir (kai epexegético), los que temen tu nombre”. No
hay base suficiente para relacionar estos “temerosos del nombre” con aquellos
que se llenaron de temor de 11:13. Tampoco parece probable aqui ninguna
distincién entre cristianos judios y gentiles, diferenciacién ajena al
pensamiento de Juan de Patmos.

La frase: “Los que temen tu nombre, sean grandes o pequefios”, que Juan
repite en la gran celebracién de la caida de Babilonia (19:5), es una cita del
Salmo 115:13, donde se refiere a todos los fieles de Israel. La tltima parte de
la frase es una expresién favorita del autor (13:16; 19:5, 18; 20:12; cf. Gn
19:11; 1S 5:9; 30:2), y puede entenderse como “los poderosos y los débiles”
o “tanto los insignificantes como los importantes” (Aune 1998A:644). En este
contexto de juicio final, su sentido es muy especifico: “No sean parciales en el
juicio; consideren de igual manera la causa de los débiles y la de los poderosos.
No se dejen intimidar por nadie, porque el juicio es de Dios” (Dt 1:17). La
repeticién de esta frase subraya que Dios mismo aplica su propia ley de justicia

8% Varjos autores han observado que en el Apocalipsis los profetas casi reemplazan a los apéstoles
(Lilje 1957:169; Mounce 1998:227).

87 Similarmente, en 20:4 Juan subraya la participacién de los mértires en la primera resurreccién
como si ellos fueran los tinicos, aunque en 20:5-6 queda claro que Juan incluye a todos los fieles.
%8 Es importante recordar, como seflalamos anteriormente, que para Juan toda la iglesia comparte
un carécter profético (cf. Keener 2000:305). Por otra parte, la palabra “siervos” (doulos) se
aplicaba cominmente a los cristianos en general (7:3), noséloalos profetas (Beckwith 1967:610).
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igual para todos y da la norma absoluta para toda justicia humana. Dice
Sabiduria 6:7: “El Sefior de todos ante nadie retrocede, no hay grandeza que
se le imponga; al pequefio como al grande ¢l mismo los hizo, y de todos tiene
igual cuidado”

Aqui tenemos una demostracién de lo que Hough (1957:584) llama “la
vasta democracia”, igualitaria y participativa, del Reino de Dios. Jesis invirtié
toda la escala de grandeza y pequefiez. Declard, paraddjicamente, que el menor
en el Reino de Dios es més grande que Juan el Bautista (Mt 11:11). Cuando
Santiago y Juan buscaron negociar lugares privilegiados en el Reino, Jests les
contestd que quicnes quisicran ser grandes debian hacerse servidores de todos,
como ¢l mismo, que habia venido no para ser servido sino para servir (Mt
20:25-27; Mr 10:42-46; Lc 9:44). En un coloquio realizado en 1962, cuando
un alumno quiso halagar a Karl Barth como ‘el te6logo mds grande del siglo
207, éste contestd molesto: “Al pie de la cruz no hay grandes ni pequefios; ahf
todos somos pirvulos en la escuela del Sefior”-

La descripeion de la séptima trompeta vuelve ahora a su tema inicial, el
juicio divino. Ha llegado el momento “de destruir a los que destruyen la tierra”
(11:18). Este ¢s un juego de palabras con el verbo griego diaftheird, que
significa a la vez “corromper” (19:2) y “destruir” (8:9; Danker 239; LouwN
20:40; 88:260). En el juicio, Dios destruird a los que han corrompido la
tierra.™'" Llama la atencion que este canto eucaristico termine con esta nota de
juicio y también que sca una condena no por pecados individuales de tipo
moral, como en 21:8, 27 (borrachera, adulterio, idolatrfa, mentira), sino por
“destruir (o contaminar) la tierra”.

Esta frase ticne un trasfondo veterotestamentario en el cual “la tierra” solfa
referirse a la tierra santa de Palestina, y los destructores, a los invasores que
habfan arruinado la ciudad, el templo y el campo (Is 13:5; 14:12; Jer 51:25; Ez
30:11-12). Este Ienguaje iba dirigido especialmente contra Nabucodonosor y
Babilonia, que en ¢l Apocalipsis simboliza a Roma.®!! El anuncio se cumple
en 19:2, donde Juan usa el mismo verbo para describir la corrupcién de la gran
ramera y su destruceion por el juicio divino. En primera instancia, indica una
referencia especifica al juicio contra Roma (Michaels 1997:146; Mounce
1998:228; Aunc 1998A:047).*"* En un sentido méds amplio, podemos entender

7 Segiin LI, o8 premia al pequeiio y al grande con igualdad y, segiin 6:15, los castiga sin
hacer distineion de personas

SO Un juepo de palabias somitar ocurre en 1Co 3:17 con el verbo cognado ftheiré: “Si alguien
contamina el templo de Dros, Dios e destruird a 617,

UL referencin il e se debe a las fuentes del Antiguo Testamento, pero aqui
probablemente se usicomo metonmia de “la gente de 1a tierra” (Aune 1998A:645).

B2 Apocalipsis de Abraham, probablemente de finales del siglo 1, describe detalladamente la
destruccion de letasaden por los romanos (disfrazada como  destruccién  realizada por
Nabucodonosor, ApAbe }1), condena su crucldad y corrupeién (29:15), y afirma que los fieles
“destrunan u tos que los han destuido”(29:19). Los paralelos con Apocalipsis 11:18 son
impresionantes
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“los que destruyen la tierra” como el dragdn, la bestia, el falso profeta y la
ramera (Charles 1920 1:293; Sweet 1979:193; Harrington 1993:110, 126; cf.
Abadén, “el destructor”, 9:11). Beasley-Murray (1978:190) prefiere aplicarlo
a todos los agentes de maldad que destruyen la tierray la vida, desde Babilonia
hasta Roma, el dragén y las bestias, la Muerte y el Hades.

Caird (1966:143) comenta sabiamente que en medio de las ambigiiedades
discutibles de este pasaje, hay dos cosas ciertas més alla de toda duda: jDios
premiard a los fieles y destruird a los opresores! Caird observa también que,
con este comentario sobre los destructores que son destruidos, Juan nos prepara
sutilmente para comenzar a pensar en Roma como la Babilonia —“monte de
exterminio que destruyes toda la tierra” (Jer 51 :25)— que al fin serd destruida
por Dios (Ap 14:8; 16:19; 18:2, 10, 21; celebracién de su caida, 18:1-19:6).

c. Vision final de la séptima trompeta (11:19)

Apenas termina el cdntico de los ancianos, y una nueva visién sorprende a
Juan: en el cielo se abre el templo de Dios, y el arca del pacto queda expuesta
a la vista humana. En ese momento hay reldimpagos, estruendos, truenos, un
terremoto y una fuerte granizada. Juan tiene que haber quedado muy
impactado, y nosotros también.*"”

Lo primero que Juan descubre es que “se abrié en el cielo el templo de
Dios” (11:19). Como hemos sefialado anteriormente (7:15), el templo podia
verse como un sistema de separaciones cada vez mds cerradas y excluyentes
(atrio de gentiles, de las mujeres, de los israelitas, de los sacerdotes; lugar
santo, lugar santisimo; Pikaza 1999: 137). En esencia, el edificio consistia en
murallas, paredes y cortinas. Al lugar santisimo entraba s6lo una persona, el
sumo sacerdote, una sola vez por afio, en el dia de expiacion. Anteriormente,
el santuario habria estado abierto s6lo cuando los paganos lo hubieran
destruido." Pero ahora, con la inauguracién del Reino de Dios, el templo
celestial se abre para todos.

Podemos ver un desarrollo en la teologia del templo en el Nuevo
Testamento. Cuando Esteban desarroll6 teolégicamente el tema de la amplitud
del evangelio para incluir a algunos no-judios, insistié en que Dios no moraen
un solo pafs ni en templos hechos con manos humanas (Hch 7:2, 48; cf. Jn

$13 Muchos comentaristas separan este texto respecto de la séptima trompeta y lo unen al capitulo
12 (Bonsirven 1966:210; Charlier 1993 1:236; Garcia Cordero 1962:126; Aune 1998A:632; DHH).
Sin embargo, los kai de 11:19 parecen seguir la serie de 11:18, mientras que 12:1, 3 introduce el
nuevo tema del dragén y la mujer. Toda la séptima trompeta, que culmina con esta visién, es una
conclusién de la primera mitad del libro y, ala vez, una preparacion para la segunda parte (Barsotti
1967:173; Wali 1991:154; Lipple 1971:141).

814 T4cito (Hist 5.13) recoge una leyenda que cuenta que, cuando Tito comenzaba su campafia
contra Jerusalén, de repente las puertas del lugar santisimo se abrieron y una voz sobrenatural
reportd que los dioses estaban abandonando el templo (Malina y Pilch 2000:148).
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4:23-24). Los sinopticos reportan que, al morir Jesus, el velo del templo se
rasgd (M(27:51; Mr 15:38; L.c 23:45). En la visién de la multitud innumerable,
el anciano le explica a Juan que dicha multitud sirve a Dios en su presencia, dfa
y noche, delante del trono (7:15: equivalente del arca en el lugar santisimo;
Bauckham 1993A:203). Y sorpresivamente, pero de manera coherente con el
desarrollo de este pensamiento, en la Nueva Jerusalén Juan no ve templo
alguno (21:22). Ya no habri paredes —ninguna dicotomia entre lo sagrado y
lo sccular , cuando toda la ciudad esté en presencia de Dios.?"> Entonces,
Dios morari con nosotros (21:3) y establecera su trono en la Nueva Jerusalén
(22:3).

La apertura escatoldgica del templo, anticipada en esta visién, simboliza

dramdticamente un nuevo nivel de comunién entre Dios y su pueblo. A través
del Antiguo Testamento, Yavé es el Dios que se revela, pero al revelarse
tambicn se esconde (Milligan 1889:195; d”Aragén 1972:482). Se acerca a su
pueblo, pero sicmpre queda también oculto. Desde ahora, en cambio, la
comunion con Dios va a ser directa, intima e intuitiva (Ladd 1978:144; CBI
1695, 1Co 13:12). Todos serdn admitidos en el lugar santisimo (Salguero
1965:12:4).
N I.,I;un;n tambicén Ly atencion que en los capitulos siguientes se repite que los
juicios escatologicos procederin del templo de Dios (14:15, 17; 15:5-8; 16:1,
17). Parcce que en esta hora de Ta Tucha final, el templo se abrird también para
juicio, porque ¢l Reino de Dios es justicia, y los juicios de Dios también son
Sz.l]V:I(‘iml(l I:17 18). Fodo esto conduce a “un acceso mas perfecto a Dios, una
vision mas clara de su ploria, una comprensién mds amplia de su gracia”
(Lrdman 10/76:97).Toda ta bendicién que prefiguraba el lugar santisimo, toda
la miscricordia del arca con la sangre de la expiacién derramada: todo esto
esperia los redimidos™,

Lo que sipue revela que ¢l propésito de abrir el templo no era dar una
vision de Drios en so trono (como la de Juan en el capitulo 4) sino manifestar
ante todos L nuevicaea del pacto: “Alli se vio el arca de su pacto” (11:19).
Antes de Ly cinda de lerusalén bajo Nabucodonosor, segiin las Escrituras
hebreas, dentio del ea estaban depositadas las tablas de la ley, la vara de
Aardn y una visigcon mana (1x 16:33-34; Dt 10:1-5; Nm 17:10-11; Heb 9:4).
Con Ladestruccion del templo, elarca se perdid para siempre. El nuevo templo
construido despues del exilio y el templo de la época de Herodes no tenfan
nadi dentro del Topae santisimo. Sin embargo, crecié una leyenda que
asepuraba que Jeremias habi eseondido el arca en una cueva y que en los

tiempos e o el arcareapaeceria y el mand volverfa a caer del cielo (2
EEWall (1991 150w nala con azon los problemas de este tema para la interpretacion literalista.
Alos Biladeloe o e Jes proanete e colimmas en el templo de Dios (3:12), y aqui Juan le da

gran mpostane i spermedebemplocelestial (EET9), pero al final niega que haya templo en
L Nuceva Termaden e Y100 Addenias extrana que el templo, que aqui se abrid, en la vision de 15:8
se Henn de hame y nadie prcde et s obvio qac Juan no piensa literalmente sobre este tema.
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Mac 2:4-8; 2 Bar 6.5-10; 80.2; cf. Ap 2:17; Stam 1999A:110-111; 1998A:90-
91; Arens y Dfaz Mateos 2000:296; Wikenhauser 1981: 151).8¢ Jeremias habria
prohibido buscar el lugar donde estaba escondida, “hasta que Dios vuelva a
reunir a su pueblo... y aparecera la gloria del Sefior y la nube” (2 Mac 2:7-8
BJ). En el Apocalipsis, la visibilidad del arca indica la llegada de la edad
mesi4nica. Sin embargo, Juan ofrece un cumplimiento mucho mayor que la
reaparicién del arca antigua. Desde ahora, el arca celestial del Nuevo Pacto es
revelada a la humanidad en la realizaci6n plena y final del Reino de Dios.

Con esta revelacién del arca dentro del templo abierto en el cielo, Dios
reconoce, recibe y responde la accién de gracias de los ancianos. En el arca,
Dios mismo se manifiesta,®'” y lo hace como el Dios del pacto concertado con
su pueblo en tiempos antiguos y ahora realizado en plenitud. La sefial del arca
es garantia de la fidelidad del Sefior. Es también una fuerte reminiscencia del
éxodo y, entonces, una promesa segura de liberacién (Richard 1994:121; Sweet
1979:192).

Debemos recordar también que el arca era un instrumento de guerra, un
paladién®'® que iba delante de Israel en sus batallas (Ford 1975:182; Thompson
1998:129). En la toma de Jericé, el arca marché junto con el pueblo, precedida
por siete sacerdotes que tocaron un doble septenario de trompetazos (Jos 6:4;
cf, la séptima trompeta, 11:15, que encierra un nuevo septenario). Segiin
Niimeros 10:35-36, el arca marchaba al frente de Israel y dispersaba a sus
enemigos. También 1 Samuel 4:1-9 relata cémo el arca y los gritos de los
israelitas infundian pdnico entre los filisteos. Ahora, cuando el pueblo de Dios
entra en la lucha escatoldgica de la segunda parte del libro, el arca del pacto
también va adelante y les asegura la victoria.

Finalmente, “hubo reldmpagos, estruendos, truenos, un terremoto y una
fuerte granizada” (11:19). La revelacién del templo abierto y del arca estd
acompafiada de fenémenos atmosféricos y sismicos. Esta lista, que viene
creciendo desde 4:5, marca el evento como una teofania, segin el modelo del
Sinaf (Ex 19:16-19). Estas manifestaciones simbélicas corroboran en la tierra
lo que se manifiesta desde el cielo. Salguero (1965:424) las describe como “las
salvas con que la naturaleza saluda a su Sefior”. {Todo un saludo de veintiin
cafionazos! Segin Peterson (1988:115), el cielo y la tierra entran en una
antifona de grandes voces, parecida a “la gran conversacion de trompetas y
truenos en el Sinai” (cf. Ex 19:16).

Bauckham (1993A:8-9, 202-204) ha hecho un estudio muy cuidadoso de
estas férmulas. Esta terminologia se introduce en 4:5 con “reldmpagos,
estruendos y truenos”. Después aparece al final de cada septenario,

816 Bsta tradici6n surgi a pesar de laamonestacion de Jeremias de que en el futuro nadie recordaria
el arca del pacto porque Jerusalén misma serfa el trono del Sefior (3:16-17).

817 Charlier (1993 1:237) describe el arca como “unaespecie de mini-templo”. Michaels (1997:146)
observa que este es el pasaje donde Juan més se acerca a una vision de Dios mismo.

#1814 palabra deriva de una estatua de Palas Atenea que garantizaba la victoria de Troya.
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manteniendo asi un constante nexo con la visién introductora (caps. 4-5).
Después del séptimo sello, hubo “truenos, estruendos, reldmagos y un
terremoto” (8:5). Ahora, después de la séptima trompeta, se agrega a la lista
“una fuerte granizada” (11:19). Finalmente, con la sexta copa se amplia con
detalle el terremoto (16:19-20; caida de Babilonia) y se destacan los “enormes
granizos de casi cuarenta kilos cada uno” (16:21). Este desarrollo de la
férmula, que siempre se¢ amplia, corresponde al hecho qde cada nuevo
septenario constituye el ltimo elemento del septenario anterior.

Todos estos fenomenos acompafian la revelacién de Dios y pregonan su
venida en juicio (Bauckham 1993A:202). Expresan el gran poder de Dios para
salvar a su pucblo y castigar a los que se oponen a su Reino. Son signos de
esperanza para los fieles y de amonestacién para los impios.

LAS VERDADES MAS GRANDES
SOLO SE PUEIDEN EXPRESAR CANTANDO

Impresiona mucho la musicalidad del libro del Apocalipsis. A
cada paso, y especialmente en los pasajes climax, el libro se
vuelve lirico y se pone a cantar. Son frecuentes los instrumentos
musicales, sobre todo trompetas y arpas. En la liturgia de apertura,
los cualro seres vivientes se unen a los veinticuatro ancianos,
todos con sus arpas, para dedicar su cantico nuevo al Cordero de
Dios (5:8-10). Algunos pasajes, aunque no usan el verbo “cantar”
(add) o ¢l sustantivo “cantico” (6dén), son tan métricos y
melodiosos que o mas natural es leerlos como cantos (11:15-18;
12:10-12). In 14:1-5 escuchamos un coro de ciento cuarenta y
cuatro mil voces que cantan el cantico nuevo (14:2-3) y suenan
como “musicos que taiien sus arpas”. En seguida suena el himno
vocal de Moisés y del Cordero (15:3-4). Y para dar un ejemplo
mas, en el capitudo 18 la caida de Babilonia se celebra con
canciones de protesta (18:9-19; Stam 1978:367-371). jEl cantico
inspira y anima al pueblo de Dios en su larga luchal

Antes de volverse una disciplina analitica y, a veces, seca, la

teologia nacio cantando. Muchos pasajes clasicos de la teologia
sistematica nacicron como himnos que cantaba la comunidad de
fo (Fil 25 L Col 1215 20). Los primeros credos suelen mostrar
una estractura metrica ¢ himmica (Ro 10:9-10; Col 3:16; 1Ti 3:16;
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Tit 3:4-7)."" El ser humano, quien recibié el soplo divino cuando

fue creado, fue hecho para adorar a Dios con todo su ser y
proclamar su grandeza. La tarea del te6logo es la de articular para
la comunidad las armonias y las melodias de la fe.

iNo hay mejor entrada al sentir y sentido de este pasaje que
escuchar con el oido interior el “Aleluya” de El Mesias de
Haendel!

DESTRUIR LA TIERRA ES UN PECADO GRAVE

“Ha llegado... el momento... de destruir a los que destruyen la
tierra” (11:18) Aunque seria anacrénico interpretar esta frase en
términos explicitamente ecolégicos, a la vez serfa antiexegético no
relacionarla hermenéuticamente con los modernos problemas del
medio ambiente. El contexto original de la frase, y la razén de su
formulacion, eran las invasiones extranjeras de Palestina, donde
los enemigos solian devastar la tierra, la agricultura y las ciudades
(Dt 20:19-20; Is 14:8). Si eso, tan limitado geograficamente, se
consideraba un pecado contra el pueblo y, mas adn, contra la
tierra y el Creador, cuanto mas hoy la destruccion no sélo de un
pais sino, potencialmente, del planeta entero tiene que
denunciarse como pecado grave, literalmente “pecado mortal”.

La teologia de la creacion es un tema constante y fundamental
del mensaje biblico (Stam 1995A:82-87). Dios ordena a nuestro
padre Adan cultivar la tierra y guardarla (Gn 2:15), y después del
diluvio hace pacto con la humanidad, los animales y la tierra
misma (Gn 9:9-13). Dios incorpora la creacién y los animales en
sus planes salvificos (Is 11:6-9; 65:25). Por eso, la historia de la
salvacion termina con una tierra nueva con rios limpios y aire
puro (cielo nuevo), una especie de meta ecolégica del plan divino.
Eso nos muestra clanto la tierra —jsu tierra (Sal 24:1)!— le
importa a Dios.

819 Cf. Ethelbert Stauffer, 1955:200, 303 nota 585.
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Las Escrituras ensenan que cuando nosotros practicamos
violencia y cometemos injusticias (como hacian los babilonios y
los romanos antiguos), la tierra se enluta, se reseca y se debilita
(Os 4:1-3; 15 24:5), y la creacion entera gime (Ro 8:19-22). Cuando
abusamos de la tierra, nos envilecemos, y también se envilece la
tierra que Dios nos mandé guardar. Roloff (1993:138) sefiala la
relacion directa de causa y efecto que existe entre la rebeldia
contra Dios y la destruccién de la tierra, cuando los humanos
explotamos la tierra como fuente de provecho egoista y como
idolatria que falta el respeto al Creador. Se trata de la inversién
rebelde del mandato que Dios nos ha dado (Keener 2000:308).

Despucs del diluvio, Dios pacta con todo lo que respira y se
compromete a defender la vida humana y animal. Exhorta a su
pucblo a escoger la vida, que se encuentra en la obediencia a él
(DU 30:15-20). Todo lo que es anti-vida, como la destruccién
sistematica del medio ambiente, es frontalmente contrario a la
voluntad del Creador, el Dios de la vida.

La literatura apocaliptica también condenaba severamente la
destruccion de la tierra:

Pero-ahora, naciones y tribus son culpables, porque han
pisoteado la tierra todo este tiempo, y porque han usado la
creacion injustamente. Porque yo siempre los he beneficiado,
y ustedes siempre han negado el beneficio (2 Baruc 13.11).

PPero ahora los que han sido creados en este mundo, que he
abastecido con tierra y pastos, se han corrompido. Entonces
consideré mimundo, y he aqui estaba perdido, y mi tierra, y he
aqui estabaen peligro por los abusos de los que habian
enttado en ella (4 Fsd 9.19-20).

iParece del siglo 21

TU REINO LS JUSTICIA, TU REINO ES PAZ

Muchaos evangelicos imaginan que el Reino de Dios equivale
al ciclo. Se confunden con la frase de Mateo: “El reino de los
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cielos”, la cual no es mas que un circunloquio para evitar el
nombre divino. En efecto, dicha frase es un equivalente total de la
expresion mas comun: “Reino de Dios”. Los premilenialistas
podemos asociar el Reino con el milenio (20:1-6) y la nueva
creacion (21:1-22:5). Lo importante es reconocer que sera un
orden totalmente nuevo de cosas, sin pecado, injusticia ni
violencia.*

Jestis nos ensef6 a buscar primeramente el Reino de Dios y su
justicia (Mt 6:33), y a orar para que venga el Reino, para que se
haga la voluntad de Dios en la tierra (Mt 6:10). Contra los
legalistas, que basaban toda la fe en distinciones acerca de
comidas y bebidas, el apdstol Pablo argumenté que “el reino de
Dios no es asunto de comidas o bebidas sino de justicia, paz y
alegria en el Espiritu Santo” (Ro 14:17). La misma vision del Reino
aparece en los documentos de Qumran: “Al Dios de Israel se dara
el reino... (1 QM 6:6) ... para que juzgue al pobre con justicia y
dispense justicia con equidad a los oprimidos de la tierra” (1QSb
5:20-21). La justicia puede llamarse el sentido fundamental del
Reino de Dios y el proyecto politico de Dios para su mundo.”’

Como veremos mas adelante, en la exposicién de Apocalipsis
20-22, el final del libro da una visién impresionante de un nuevo
modelo de sociedad bajo el reinado del Cordero (Stam 1998A:81-
97). La riqueza no estard prostituida sino que sera repartida
equitativamente entre todo el pueblo. Todos seran reyes y
sacerdotes; nadie serd més rey o menos rey. No habra grandes ni
pequefios, porque todos seran iguales. Dice lsaias: “Ya no se sabra
de violencia en tu tierra” (Is 60:18).

Buscar la justicia del Reino significa que aquellos que creemos
en esta gran esperanza tenemos que comprometernos desde ahora
con sus valores. Miguel Manzano, el poeta espafiol, plasmé en su
conocido himno tanto el sentido futuro del Reino (el “todavia no”)
como su sentido presente (el “ya”):

820 Ver también arriba los pérrafos sobre el Reino, en la exposicién de 11:15.
21 Eso no excluye las dimensiones “espirituales”, de comunién fntima con Dios, pero éstas se
mencionan menos que el proyecto de justicia.
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Tu reino es vida, tu reino es verdad.
Tu reino es justicia, tu reino es paz.
Tu reino es gracia, tu reino es amor.
Venga a nosotros tu reino, Sefor.

Dios mio, da justicia al rey,

tu justicia al hijo de reyes,

para que rija a tu pueblo con justicia,
a tus humildes con rectitud.

Que los montes traigan la paz;

que los collados traigan la justicia.

Que él defienda a los humildes del pueblo;
que socorra a los hijos del pobre.

Que él defienda a los humildes del pueblo
y quebrante al explotador.

Que dure tanto como el sol,

como la luna de edad en edad;

que baje como lluvia sobre el césped,
como rocio que empapa la tierra.
Que en sus dias florezca la justicia

y la paz hasta que falte la luna...

Que su nombre sea eterno;

que su fama dure tanto como el sol.
Que sea bendicién para los pueblos,
que las naciones sean dichosas.
Bendito sea eternamente su nombre;
que su gloria llene la tierra.

La esperanza del Reino venidero tiene también otro significado
para nuestra fe y compromiso. Con un dramético encabezamiento,
Gonzdlez-Ruiz (1976:2148) lanza una sorprendente proclama: “Las
revoluciones, si; pero la Revolucion es transhistorica”. Segun este
autor, la presencia del arca del pacto en el cielo nos recuerda que

la Biblia es Lo historia de una “ruta profética” siempre en marcha. El
arca nos asepura la presencia de Dios en nuestro peregrinar, pero
tambicn nos recaerda que queda mas camino por delante:
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Los cristianos deberan incorporarse a todas las marchas de
liberacion, pero ellas no llevan una ruta especial precedida por
un determinado simbolo de la presencia de Dios. Dios esta
mas alld. Dios no podra ser jamas identificado con ninguna de
las victorias que la humanidad vaya obteniendo contra la
opresion y en la que los cristianos deberan estar activamente
involucrados.

En una palabra: los cristianos deberdn comprometerse con
todas las revoluciones liberadoras, pero al mismo tiempo
lucharan contra el mito de la Revolucién intrahistérica: el “arca
de la alianza” pertenece al mas alla.

Nuestras utopias pentltimas no podran ser mas que sefiales
parciales e imperfectas de la justicia del Reino de Dios, pero
pueden realizarse en sociedad con la esperanza de ese Reino
(Hough 1957:450).°*

FS MUY IMPORTANTE SABER QUIEN,
AL FIN, TENDRA EL REINO

En tiempos de Juan, bajo la bota pesada del Imperio Romano,
tiene que haber parecido ilusorio, increible, una verdadera locura
anunciar tan jubilosamente el fin definitivo de toda oposicion y el
triunfo final del Reino de Dios. Una esperanza tan atrevida nunca
podria basarse en evidencias objetivas de la coyuntura histérica.
“Creer que el reino visible no es real, y que el Reino invisible es
real, es el acto supremo de la fe... S6lo la persona en cuyo
coraz6n reina Cristo puede creer en su Reino en el mundo”
(Hough 1957:584). Escatologia es la accion de los fieles de esperar
contra esperanza y creer a pesar de mucha evidencia en contrario.
Nuestra evidencia es Cristo mismo y su Palabra.

Este largo pasaje del Apocalipsis comienza con la visién de “un
trono establecido en los cielos” (4:2), cuando el trono del

82 En teologfa, a esta restriccion se le suele llamar “reserva escatolégica”.
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emperador parcce estar establecido invenciblemente sobre los
pueblos de la tierra y amenaza a los cristianos. Sin embargo, Juan
sabe que Jesucristo es “el soberano de los reyes de la tierra” (1:5),
quien tiene pics de bronce (1:15). Su Reino no caera jamas.

Los cristianos nunca  debemos  someternos  al  equivocado
“realismo” que da Ly altima palabra a las circunstancias y deja que
ellas debiliten Ly conviccion de nuestra fe y obnubilen la vision del
Reino que, sin duda, viene en camino. Rodeados por realidades que

contradicen el Reino, estamos llamados a perseverar tenazmente en
la fe y Ta esperanza, llevando aotros al conocimiento del Cordero
que ha vencidoy tabajando para alinear las realidades actuales, en
lo posible, con los valores del Reino de Dios.



