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PRESENTACION

Hace algún tiempo Editorial ('ur ihc t'rrrPrt'ntliri t'l irrtrlrir'i()so l)royecto del

Conrcntrtrio Bíblico Hisplrt¿ttntct'it'ttno (('tltl).l,rt itttt'llt'ititt ct'¿t ptrblicar un

comentario que aarojorri "la lttz. de llr l'lrlltlrt'lt s.lrlt'l.s lisPt't.s cltlllillos por

los que transita el fíento dc ¡¿r5llr ltis¡llttt:t t'tt t.tl. t'slc vltsl. llcttlislcrio"'

Lamentablemente, por raT,ollcs lllclllts,,l [',,,'rc.¡,1 l']tlit.¡'i,l' cl ¡rt'.yccttl c¡r-rcdó

trunco con la publicacirin ck: nucvc dc t.s cuarcnt¿r y cillctl ttltttos (lLlc se

habían planeado. . , -, .F^--r-....:..,. r

Ediciones Kairírs, c., cl rcspalclo cle la Fraternidad 'fcol(lgica l'atilttl-

americana, se ha proptlesto llcrlar ese vacío con la publicación del Ct»tt¿tttttrit¡

Bíbtico lberoantet'it:cuu¡ (cBI),basado en la Ntl¿r'ct versiótt Intetnacioruil (NVI)

de la Biblia en castellano ( 1999). Por el permiso para usar esta nueva versió¡ que

promete ocupar en el mundo hispanoparlante un lugar de predilección entre las

traducciones de la Biblia, agradecemts de todo corazón a la Sociedad Bíblica

Intemacional.
LaNVleselfrutodeunadécadadelaboresporpartedeungrupode

estudiosos evangélicos de la Biblia, de varios países del continente' A lo largo

de los diez años de trabajo los traductores fueron acumulando una cantidad

considerable de materialás exegéticos que posteriormente podrían usarse en

diferentes proyectos literarios. Esperamos que esta serie de comentarios'

varios de cuyos tomos serán escritoi por los traductores de la NVI' sirva para

difundir los resultados de esos estudios y su profundización en el texto bíblico'

Cabe señalar, sin embargo, que lor lo,.,intarios de esta serie' como los de

la serie que la precedió, no quieren tratar sólo el texto bíblico en su situación

histórica, sino también el teito dentro de nuestro contexto actual' con todos

los desafíos que éste nos plantea como discípulos de Cristo' Si la Escritura fuc

inspirada por Dios"a fin de que el siervo de Dios esté enteramente capacitacltl

para toda buena obra,,, ", 
iógi"o esperar que los comentarios bíblicos sc:

orienten hacia el mismo fin. De ahí qul el CBI se caracterizapor este esfttcrz'tr

constante por combinar la exégesis con la homilética' y lo académico cotr ltr

práctico' r r! --.^--xr:^^^,.^r',,,,,r'
Hoy más que nunca hace falta que el puebio evangélico prol'trntlit't' stts

raíces en la parabra de vida. Esperamos que este comentario c.rrt'ihtryrr :r t'srt'

¡.r*r¡rósito, para alegría de los escritor"t y los editore5 1t¡: llt scrit" y ¡r;tt;t l't

I tt\ t'tltlttt t't



ABREVIATI.'RAS

Biblia de Jerusalén
Biblia para Latinoamérica
Versión Reina-Valera Revisada 1960
Dios Habla Hoy (Versión Popular)
Septuaginta
Nueva Biblia Española
New Internatíonal Version
Nueva Versión Internacional

Adve rsus Hae re s e s (Ireneo)
Antigüedades de los Judíos (Josefo)
Apocalipsis de Abraham
Apocalipsis de Elías
Apocalipsis de Moisés,
Apocalipsls (Andrés de Cesarea)
Apocalipsis de Sofonías
Carta de Aristeas
Asuncíón de Isaías (o Martirio de Isaías)
2 Baruc (Apocalipsis de Baruc siríaco)
3 Baruc (Apocalipsis de Baruc griego)
4 Baruc (Paralipomenos de Jeremías)
Bernabé
2 Clemente (Anónimo)
Carta a los Corintios (Clemente de Roma)
Crónicas (Eusebio)
Documento de Damasco
Decálogo (Filón)
De Antic risro (Hipólito)
De Fuga et Inventíone (Filón)
De Pascha (Melitón de Sardis)
Diálogo con Trifón (Justino M¿ir.ri¡ )

Didajé
Domiciano (Suetonio)
Eclesiástico (Bcn Sinic )

Cortu u los li.li'.rio,r (l¡',rr:rt'ro rlt. r\rrtr,r¡rrtrrl
I lintx'

BJ
BPL
RVR
DHH
LXX
NBE
NIV
NVI

AdvHaer
Ant
ApAbr
ApElías
ApMoi
Apoc
ApSof
Aristeas
Ascls
2 Bar
3 Bar
4 Bar
Bern
2 Clem
Cor
Crón
DD
Decál
De Ant
De Fuga
De Pascha
Diát
Did
Dom
Eclo
El
I litt



ll Aroc.nltrsts

2 Ettoc
3 Enoc
Epístola a Adricttto (Plinio)

I Esdras
2 Esdras
4 Esdras
Cartct a los Esntirniotcts (lgnacio dc Arrtiot¡tttrt )

Evangelio de Tontas

Carta a tos Filipenses (Ignacio dc

La guerra de los Judíos (Josefo)

Hístoria (Herodoto)

Historia (Tácito)

Hi storia Eclesiástica (Eusebio)

H i st o ria natu ral (Plinio)

Atttiot¡trílr)

Judit
José y Asenet

Jubileos
I Macabeos
2 Macabeos
3 Macabeos
4 Macabeos
Cctrta a los Magnesios (lgnacio clc '\tltiot¡rrírr )

Martirio de PolicarPo

Oráculos Sibilittos
El Pastor cle Hermas

Carta a Policarpo (Ignncio dc Arrtittt¡trí:r )

Pseudo Juan

Salmos de Salonún

Quae st ione s C otr ivales (Pl trtarco )

Carta a los Romanos (lgnacio tlc Attliot¡trí:t )

Sabiduría (Ben Sirá)

De Specialibus Legibus (Filírn)

Testamento de Abrahant

Testanrcnto de Adán

Testamento cle Dan

Testamento de Job

Testamento de Judá

Testamento de Leví

Te,stamenlo cle Mois¿i.r (tl zl.rr.l,llt.itltl tlt, lltti'l'ti's,)

Tastamento de Ne.ftalí

Te.sl amento de Solonuin

Dt'Vira Mosis, Vida tla Mtti'¡t;'s (l;iltirl)

AsnevrRtuRns

completa de las obras mencitl¡titclits:t t'rtllltllll,l( lttrr
al final del libro.

Anchor Bible DictionaryL (Freednlart ctl. )

Arndt y Gingrich: Greek-Englislt L(.vit'tttt r,l tlt,'
New Testctrnent.

Conrcntat'io Bíblico Internacionnl (Farrlrct', t'1. :tl .

199e)
Church Dogmatics (Karl Barth)
Brown, Driver, Briggs, A Hebrew attcl lirt,qli:lt

Lexicon of tfte Old Testament.

Con I o II, es J. Charlesworth, The Old Tesf utttt'ttt

Pseudepigrapha,tomo I o II.
Con 1981, es J. Charlesworfh, The Pseude¡tignt¡tltrt

and Modent Research (1976/1981)

Diccionario Teológico del Nuevo Testantenf o

Danker y Bauer, Greek-English Lexicott of tltt
New Testament and Other Early Chri'stitttt

Literature (2000)
Diccionario ilustrctclo de la Biblia, Wilton Nclsorr

ed. (1974)
Díez Macho, Apócrifos del. Antigtt o Te stlntcttt tt

Diccionario teológico tnanual del Antigtto
Te s tame nto (Jenni-Westermann)
F. García Martínez (1992, 1993)

Harper's Bible Commentary (James L. Mays ctl.)

H arp e rC ollins B ible D ic t iona ry (Paul Ach tc tnc i t' r

ed.)
The Interpreter's Bible (G. Buttrick ed.)

Interpreter's Dictionary of the Bible (Buttrick t'tl. )

International Standard Bible Encyclo¡tcditt l(i.
Bromiley ed.)
Theological Dictionary of the New Tcsttt,tt(ttt

Louw, Johannes y Eugene Nida, Grcck-l','rt¡litlt
Lexicon of the New Testament ( l9U9)
Liddell, Scott, Jones: A Greek En,qli,tlt ll,ti,
Nuevo comentario bíblico (Guthric y Mrrtl'r't

198s)
Nuevo diccionario rlc lcttltt.qúr. (i
Dianich ( 1982)

) t,.tt

i t,.n

t,.¡ t

I lisd
2 li.ul
1 li,srl

li:; ttt

livanTottt
l; il
(; .l
I I i.¡t

Hist
IlistEcl
lli.stNat
.ldr

.lo.sAsen

Jub
I Mac
2 Mac
3 Mac
.1 Mac
M ttgrt

MttrtPol
OrSib
l'u.stHentt
l'ttl
l',s.ln

/',s.sS«/

()trttc.rf Cortvit'

llt »tt

Sllr
,\¡tt'cLcg
l',,\ltr
l','\ t ltitt
l'l)tttt
l.l,¡lt
l'ltt,l
ll,'Y
llllttt
llV,'l
/ \,r/
I r/,{lrrt

Para la información
consultar la bibliografía

Anchor
ArndtG

CBI

ChurchDog
BDB

Charlesw

Coenen
Danker

DIB

DíezM
DTMAT

GarcíaM
HBC
HCBD

IB
IDB
ISBE

Kittel
LouwN

LSJ
NCB

NDT

NIDNTT New Inlct'tttttiottttl I)it'tittttttt t'

Thtologv (('ollill llrotvtt t'rl )

tr /r tltllrltlll



Ei.
!E!

lE=.

r*:'

N ll)o'l'l'

l'cukc

,\h.la r

SIrB

.TDOT

TWOT

Vine

Zottd

ArocRLlrsls

Npw International Dictionarv t1l ( )ltl'li"tttttttt'ttt

Theology & Exegesis (VanGcntcrt:rt ctl' )

Peake,sCommentaryontheBiblc(l}l¿rckl(rlrr,lt.y
eds.)

comentario bíbtico san Jeróninttt, l{ltylttotttl

Brown, Joseph Fitzmyer y Rolancl Mtrr'¡rlty' t'tls'

(r97 r-t972)
strack-B illerbeck, Komment ar zum N e u ( t t' I i 

"¡ 
l t t t t t t' t t t

aus Talmud und Midrasch

Theological Dictionary of the OldTe:;ttttttt'ttt (i'
J. Botterweck, H. Ringgren y H'J' Fabry' c:tls')

Theological Wordbook of the Old Testutttt'nt (ll'
L. Harris, G. R. Archer Jr. y B' K' Waltkc)

Vine, Unger y White, Complete Ex¡ttt'sitttt'.t'

DictionaryofOldandNewTestutttt'tttWt¡rtl's
( 1e8s)
The Zonde rv an P ict o r i al En t' ¡t c I t t p c d i t t t t'l' t I t t I I i I t I c

(M. Tenney ed.) (1975)

BOSQUEJO GENEKAL

III. SBcUNDA rARTE: vrsroNEs DE LA HrsroRrA (6: l-16:21)
A. Los siete sellos (6:l-8:5)

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

a. Primer sello: el caballo blanco (6:l-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: mártires bajo el altar celestial (6:9-11)

a. Una teología del martirio (6:9)

b. El reclamo de los mártires (6:10)

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

3. Sexto sello: el terremoto escatológico-cósmico.

Se sacuden los cimientos (6:12-17)
a. Las catástrofes cósrnicas (6:12-14)

i. Un gran terremoto (6:l2a)
ii. El sol se oscureció (6:I2b)
iii. La luna entera se tornó roja (6:l2c)
iv. Las estrellas cayeron como higos (6:13)

v. El firmamento desapareció como cuando

se enrolla un pergamino (6:l4a)
vi. Todas las montañas y las islas fueron removidas (6:l4b)

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

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

ii. Actitudes de los poderosos frente

aljuicio de Dios (6:l5b-17)
4. Un doble interludio: Dios protege a los fieles (7: I - l7)

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

i. Escenario introductor (7:1-3)

ii. El censo de los sellados del Señor (7:4-tt)

b. Segundo interludio: la multitud innumcnrhlc (7:() I / )

i. La visión de una multitucl multictrlltrrrrl (7:t) l()l
ii. La adoración cle los iingclt's (7:ll l.))
iii. I1l tliilogo t'rlt t'l ltnciruto (7 1 I I ll
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.5. Sé¡rtirno sello: silencio en el cielo (8:l-5)
a. Mcdia hora de silencio (8:l)
b. Los siete ángeles de la presencia (8:2)

. c. El otro ángel (8:3-5)

l]. Las siete trompetas (8:6-1 1:19)

l. 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 águila ominosa anuncia tres ayes (8:13)

3. Los tres ayes (las tres últimas trompetas) (9:l-11:19)
a. Primer ¡Ay! (quinta trompeta): langostas demoníacas (9: l- I I I

i. El origen de las langostas (9:l-2)
ii. Las langostas-escorpiones (9:3)

iii. Control divino de las langostas (9:4-5a)

iv. La descripción de las langostas (9:7-10)

v. El ángel del abismo, rey de las langostas (9:l I )

vi. Transición al segundo ¡Ay! (9:12)

b. Segundo ¡Ay! (sexta trompeta): caballos dritgottcs 1t): I I ^11 )

i. Una introducción curiosamente indirecta (9: l.l- l(r)

ii. Descripción de la caballería demoníaca (9: l7- l()¡
iii. La reacción de los sobrevivientes (9:20-21 )

4. Un doble interludio sobre misión profética (10:l-l l:l.l)
a. Primer interludio: el librito agridulce ( l0: l- I I :2 )

i. Un ángel muy grande con un librito muy l)c(lut'tto ( IO: I I )

ii. Los siete truenos: un mensaje que Juatt tto ¡lttrkr
compartir con nadie (10:3-5)

iii. Un juramento anuncia el fin inmincntc ( l0:.5 7 )

iv. Una vocación profética renovada ( l0:tt I l:l)
b. Segundo interludio: los dos testigos, r.tn¿r ¡liu'iilxrlrr

dcl testimonio profético (I I:3-l4)
i. Descripción de los dos testigos (l l:3-(r)

ii. lil lugar de los hechos narrados ( I l:tt)
iii. Mucrte de los dos testigos e ignorttirtirr

rlc sus cadáveres ( 1 1:7- 10)

iv. llcsurrccción y ascensión de los dos lcsligos ( I l:l l-13)

Boseuzuo Cnnennu

5. Séptima trompera (l l:15-19)
a. El grito de victoria desde el cielo ( I l:15)
b. El cántico eucarístico de los veinticuatro ancianos ( 1 I : l6- I tt)
c. Visión final de la séptima rrompera (l l:19)

l(,



III. SEGI.JNDA PARTE:

VISIONES DE LA HISTORIA
(6: l-l 6lz2l )'

En los capítulos l-5 Juan de Patmos ha contemplado muy intensamente al
Señor como Hijo de hombre (cap. 1), quien habla a las iglesias con autoridad
(caps. 2-3), y como aquél que está sentado en el trono (el creador, cap. 5; el
Cordero, cap. 6). Ahora está en condiciones de dirigir su mirada hacia las
realidades terrestres de Ia historia humana. Sólo los que han visto al Señor
estarán 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 Señor.

El argumento fluye muy naturalmente desde la visión del trono y del rollo
a la nueva temática de carácter histórico por el simple mecanismo literario de
la apertura de los sellos.2 El capítulo anterior planteó el angustioso problema

de esos sellos (5:1-4) y las calificaciones del Cordero que le hacían digno de
romperlos (5:5- 14). A partir de 6: I el Cordero comienza a abrirlos uno por uno.

Desde ese momento, el contenido y el tono de los capítulos siguientes (6-19)
van a ser marcadamente diferentes de todo lo visto anteriormente. Desde el
rompimiento del primer sello (6:1) hasta la caída de la Gran Babilonia (18-19),
el tema central tendrá que ver con las fuerzas de la historia, Ia lucha entre el

dragón y el Cordero, y los juicios de Dios, que se irán intensificando
progresivamente.

' En razón de Ia extensión del material que involucra esta sección, en el presente tomo
abordaremos únicamente hasta 1l:19. Como hemos señalado en la Introducción, Apocalipsis cs

susceptible de diversos bosquejos (Stam 1999A32-34). Hemos escogido el que parccc

corresponder mejor a los contenidos del libro, tiene mayor claridad y sencillez, y se presta mr.i()r

para la predicación. Se puede tomar el final del cap. l6 como punto de transición entre el conflicto
histórico y la victoria final, porque l7:l introduce "el juicio contra la ramera", que sc rc¡rlizrr

dentro del mismo capítulo (17:16-17). Sin embargo, el "drama del dragón" sigue despuós rlc l7: I

(11 12-17: l9:ll-20l'10); el hilo continuo de este relato constituye un puente de transir:ir'rn ir t«xlir

la última parte del libro. Aunque la victoria comienza así en l7: l, la lucha siguc y cr¡lrrrirur t'rr lol
caps. l9-20, pasajes que también podrían marcar el final de estas visiones dc lt lrrclrrr t orrrur r.l

dragón y sus agentes.
? Igual que con los caps. 2-3 y 4-5,Juan vincula la nueva visión con toclo lo lurtt'rio¡ l)()r ur.r ,,('nr'

de mecanismos literarios, principalmente el rollo y los siete sellos (-5:l), pt'ro l¡urrlrt'n lo,, r rr¡rtrrr

vivientes (4:6-8; 6:l-8), el participio "sentado" (kathémeno,r: cn 4:2, rlc l)ros; t'rr.l .l , rI'lnq
ancianos;en6:l-8,delosjinetes),y"vencer"(nikaw;en2:Ty punrlckrs: l:,)1,\ 1,t.r) \rrrlrrrlrr.

Juan es un maestro de la transición bien lograda.
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l.:r cstrrrctul'¿r bírsica de toda esta parte central clc:l Altot'rrli¡rsis t's ltllo
t,rrrr¡rlt'.ia, l)ct'o ntuy coherente y clara. Se componc clc lt't's t'lt'ltlt'ttlos r¡ltt'

tlt'lrr.n tlistirrgr-rirse al ir avanzando en la lectura de estos cit¡tílttlos:

Ir.,'l'r'cs se¡tÍenarir¡.r constituyen la column¿l vertcbt'al tlc lorlo cl ¡r;¡s;¡i1'

sicte sellos (6:l-8:5), siete trompetas (8:6-ll:19) y sit'lt'('()l)rr\ tlt' irrt

( l6: l-21).
lt. DcspLrés cle la séptirna trompeta comienza un litrgo t'r'lttlo, r'lt r;tli;ts

partes Separadas, que pOdría llamarse "el drrtttttt tl,'l tlt,r,t¡titi'
( l2: l-13: 18; l7: I - 18; 19: 19-21; 20: I - 10).

c. Relatr¡s inÍerc'ctlack¡.r y visiones independientes se iltscl'tlttl plttclrlt'lit'lt
mente en el desarrollo de todo el bloque, especialrncnlt't'ltltt't'l scrlo
y cl séptirno elemento de los septenarios. Estos rc'l¿tlt¡s. l(l('nlris rlt'stt
propio valor e interés, van creando suspenso en lot'lto rt los oltos

elementos y allmentan la tensión dramática de la t)ht'lt t'ltlt'r;t.

IJs probable que la gran extensión de todo este bloquc ((r: I I 
():l I ) st' tlcl¡rl

r'n plrrte al deseo de Juan, guiado por el Espíritu de Dios. tlt'lr'iltlt'l'pl't'llu'
cristológicamente una gran cantidad de elementos apocalípticos (ltl(' \'ir r'x istírtlt

y circulaban entre judíos y cristianos. El propósito del ¿tulol sr'lírt, ('ttt()tlr'('s.

tnrcr toda esta herencia a los pies de Cristo mediantc [ttltt t't'lt'rltlt;t tlt'llt
totaliclad de la tradición apocalíptica, Llna relectura cluc llo r.'oltftultlit't';t lti

rrtcrrlrizal'a a los fieles, sino que los edificara y fortalecict'¿t ('tl stt lt¡t'ltltt'otlll'll
lrr lrcstia.

f¡v Cnlsro/ ctELo Y TIERRA 5E r(x nN

t:n la famosa pintura de la creación, en la [>«ivt'tl.t «k'l,t ( ,t¡rill.r
\ixtina, es memorable el brazo de Dios extolr(li«l«r, t orl lotl«r t'l

¡r,rrlt,r.clel Creador, desde el cielo hacia Aclírrl t('( o.'l,ttlr» t'tt l,l

lir,rr'.t. En ese CUadro Miguel Ángel exprtlsti lir,ilit,rrrrt'rllt' l,i

rr,l,r< irir-t vital entre cielo y tierra, enttc lt,rst t'tttlt'ttt i,t o

irrnt,ln('nCla, dos dimensiones de la reali«l,rtl t ltlt i,llts l),lra
r,ntr,rrrk'r'lrien el mulndo y la vida.

l)r'ntiutCra parecida a la del CUadrO, en Apo«,llip',rs (, l,t tllatlo
,1,,1 ( ,,r«lt'r'r), rlue abre los sellos del rollo t¡ttt'til lottt«.r tlt'l,t tnano

,1,, 1)r().,, \('sxtiL.ncle desde el trono celesti.tl ¡r.tt,l tl)oslt'.irnos la

r,.l,r, r( )r'r (,nlrt, l.t voluntad divina y los a(.onl('( itrticttl«¡s llistóricos.

\r¡rrr lrr ( tislo sc. tocan el cielO y la tit'rt',t,.ll ilitr,ll qUe en la

r.rrr ,rrr,r( r,n. l,l nr,'u-lo clel Cordero gLtía lrlrlo t'l ¡rt-«)('('so histórico

r r r¡¡lr )r nr, ,r l,r sol)r'r.,ura volLrntacl clivilt.t, y ,lsí ól se inserta

Los srtrre sELLos (6: I -t]:5)

plenamente en el quehacer histórico. En consc( r.ll{ i,r, ,r r

podemos entender teológicamente la realidad terrestl. si ,rr
hemos contemplado primero al señor de esas rearicr.rrr.s y
acontecimientos. Es imposible ver al munclo cristianarnc.nlt, sirr
haber visto primero at Señor, o sin seguir con la rnirada fija c,rr rrl.
sin embargo, es necesario también avanzar descle npocátipsis i
hacia el capítulo 6. En efecto, ¡no basta ver a Dios sin mirar ar
mundo o sin conocer bien la historia! sin duda, ver el mundo si,
haber visto a Dios es fútil; pero ver a Dios sin mirar ar mundo ers
estéril.

El Apocalipsis culmina con Ia uniclacl final y total de cielo y
tierra. Dios creará nuevos cielos y nueva tierra (Ap 21 :1)y la
Nueva Jerusalén descenderá clel cielo de Dios para establecerse
para siempre en la nueva tierra (21:2_3, g_27). ya no habrá
necesidad de templo, ni dicotornía entre lo sagrado y lo secular,
porque todo estará lleno de la presencia de Díos (21:22). y Dios
trasladará su trono a la NuevaJerusalén, en la nl¡eva tierra (22:3).
En ese sentido, la dirección constante clel Apocalipsis es cJescle el
cielo hacia la tierra, uniencro trascendencia divina y rearicracl
creada en una perfecta armonía sernpiterna. Básicamente, en sus
Iíneas fundamentales, el Apocaripsis representa un largo proceso
de "aterrizaje" de la trascendencia divina.

A. Los srETE sELLos (6: I__g:S)

La técnica literaria de desatar procesos históricos mediante la apertur-rr tlt.
sellos de un rollo escrito no aparece ni en el Antigr-ro Testamento ¡i c, l:r
Iiteratura apocalíptica.3 EI esquema, que es originaráe Juan, es muy scr.i¡,
y eficaz para comunicar el mensaje del profeta. Trnto el rollo misrr. (.or)r() l;r
apertura de sus sellos (¡por un Corclero!) producen L¡n efecto ch-¿rrrlitit..,¡tr'
impresionante.
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l.rr vr'rtl¿rrl rnírs irnportanJe en la visión de los sellos c:s cscttciulmente la
nu\nrir tle I capítr"rlo 5: el Cordero es digno de tomar el libro (5:7) y ahrir sus

st'llos ((r: l-3). Cristo es el Señor de la historia y sólo él pucrlc dcsatar los

:rt'olltecitnientos. Nada puede pasar fuera de su control; ttatlit t¡ttc tto haya
"¡rrsarkr prirnero por sus manos". Esa realidad profunda debc hahcr lirrtalccido
r¡rrrcho a los fieles de Asia Menor, en medio de los temores y lits iuncrt¿lz.¿ts tlue
sc ccrnían sobre ellos.

La septena de los sellos se compone de los cuatro jinetes (6: l-ti), la visión
tlc los mártires bajo el altar (6:9- 1 l), un terremoto y otras catástrof-cs ((r: I 2-ll),
y ll rnedia hora de silencio que introduce las siete trompetas de .juicio (tt: l-4).
Aunque la interpretación del primer caballo de color blanco es su¡nantcnte

rliscutida y debe analizarse con mucha atención, el significado dc los tlctnás
scll«rs es mucho más claro. El rojo señala a la guerra, el negro a la cxpl«rt¿tcicin

cconómica y el hambre, y el amarillo a la muerte.4 Sigue Ia visión tle: l«ts

rruirtires, víctimas de esas fuerzas de la muerte (6:9- I I ), y después sc i¡rici¿r cl

.itricio contra los mismos victimarios que los mataron (6:12-ll).
Estos siete sellos se coresponden muy de cerca con el "cornieltzo clc los

rtolores" que anunció Jesús en su discurso apocalíptico (Mt 24:8; Mr l3:ti; Lc

2l :9), con las adaptaciones que serían de esperarse después de la dcstl'ucción
tlc Jcrusalén y del templo en el año 70 d.C.:

b.

C.

rl.
('.

Falsos profetas (Mt 24:4s,ll-12 cf . 23-26; Mr l3:5; Lc 2l:tl). lrsta

¿rdvertencia parece referirse especialmente a los agitailol'cs scudo-

mesiánicos que ayudaron a provocar la guerra judía ((i./ (r.-5.1-3,

Fitzmyer 1985 II: 1335). Apocalipsis 2:2,20 y 16: l3 rncnciotrrtn lirlsos

profetas y falsos apóstoles.
Guerras y rumores de guerras (}y'rt24:6; Mr 13:7; Lc2l:(); Ap 6.4).5

Hambre (ll4Í.24:7; Mr 13:8; Lc2l:l l; Ap 6:6).
Terremoros (Mt 24:7: Mr l3:8; Lc 2l:l l; Ap 6:12).
Pestilencia, epidemias (I, c 21 : I I ; podría ser un juego tlc ¡r:tllrlrrits cntre

Iinu¡i, "hambres", y loirnoi, "pestilencias", Ap 6:tt).
l. 'l'crror y grandes señales en el cielo (Lc2l:ll), cl sol y lrr ltrnl (Ap

6.12-14).

' I .r 1,.r..,'rrr:is ¡rrrlbable de estos colores simbólicos parece ser: blltttt'o ¡rlttlt l:t ltrz tlcl clía, rojo para

l.r .,rrr¡r(.n(.r,,r()l)irralaoscuridaddclanoche(cf.6:12),yatnat'illcrrlo¡rrttlt lrt ¡rrrlrtlczde lamuerte.
l), 1', nrrt.u.,('(lu(.t'rrcl Apocalipsisel colorquesimbolizal«lttt¿tlt,('s\rcrrrl)r('rrrioocscarlata,no
r I t¡ r'trr

r ¡,1 r I r,rrr,, lt,r lrrrlrtlc uc¡trí: "Pero no es el fin". Tanto estos l)irslt.l('s rlt' los sittri¡lticos como la

,,u,n,r.r ,1, 1,,,.:,t'llosnosonntírsque"contienzoclelosdtlltlrcs". 1'tlt'lrt'tt ltllctl)tcttlrsenocomo
,rr rrnrr r rnr, rt,,., lrrr¡rlr's, sino pcnúltirnos. (Carballosa 1997:12() l.\.1, ct¡ttivocatlamente, asocia

tr¡rh,, 1,,. ., ll,r,, ,,,rr t'l inicio <lc la gran tribulación.) Cada I'ivlrtgclio rrtiittlc (l[le "se levantará
¡,r r,¡r ,,rtr,r tr,r( t()n, y lt.ttto c()ntra reino". Lucas susti(ttyc ltls "rlttllot'cs cle guen'as" por

rrl'r¡r rr,n,,, r,'trurrrrltos"(.2 l:()),yrnoclil'icalasrel'crcnci¿tsitl¿t(lcstruccirlndeJerusalén.

Los stere sELLos (6: l-8:5) ' )

g. Persecución, prisión y muerte (Mt24:9-10, cf. lO 11-22, Mc l.l.(): l,t'
2l:12-15; Ap 6:9-ll, cf .2: l0); el Espíritu dará palabras (Mr l-l: I I ; l,c
2l:15: cf. Mt l0:19-20).

h. Deslealtad familiar y traición (Mt 24:l2i Mr 13 12; Lc 2l:16),
perseverar y ser salvo (Mt24:13; Mr 13:13; cf. Lc 2l:19 y Ap 2.lO).

i. Predicación del evangelio (Mt 24:14; Mr 13:10) para testimonio
(marturíon; Mt24:14; Mr l3:9; Lc2l:13), y "entonces vendrá el fin"
(cf. Ap 6:2; 14:6).

j Abominación de desolación (Mt24tl5; Mr l3:14); cf. con el culto al

emperador en todo el libro del Apocalipsis.

En la exposición veremos con detalle los paralelos entre el discurso
apocalíptico de Jesús y Ap 6:l-8:5.6 Parece evidente que Juan quería ofrecer,
de manera simbólica y dramática, una relectura del discurso de Jesús adaptada
a las realidades del fin del siglo. Con fenómenos parecidos a los del discurso
apocalíptico de Jesús, los sellos pretenden señalar las fuerzas y los juicir)s clue

se van realizando en el proceso histórico previo a la Ilcgacla rlel l-in.7

De los siete sellos que habrán de abrirse, los cu¿rtnl ¡'lrirrrcros lilnnun un

conjunto muy unido.t Cada vez que cl Corclcrl ¿rhrc uno clc cstos scllos, trno
de los cuatro vivientes (4:6-8) llam¿t ¿r u¡r c¿rb¿tllo ¿r salir ¿rl c:sccnario.'' Los
caballos se distinguen únicanlcntc ¡-lor str colot': l'rlunco, nr.io, rrcgro y vcrcloso.
En seguida el simbolismo dc cada colrlr sc aclanr y rcf'ucrzu ¡xlr la dcscri¡-rcir'ln

('Los 
sellos siguen el modelo del discurso apocalíptico de Jesús; en esto se dif'erenci¿rn 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 relación de analogía con el discurso
escatológico de Jesús favorece su interpretación como el mismo "comienzo de los dolores" (de

parto). entendidos como el proceso histórico de "los últimos tiempos" a partir de la ascensión de

Cristo (así Ladd 1978:85; Wikenhauser l98 l :99- 1021 Ellul 1977: 1 50).
s Los septenarios de Juan suelen tcner esta misma estructura paralela: los cuatro primeros van

estrechamente relacionados y son relativamente breves; los elementos quinto y sexto son dif'erentes
de los primeros, diferentes entl'e sí y considerablemente más extensos; sigue un paréntesis que
aumenta el suspenso y, finalmente, viene el séptimo elemento. En el caso de las copas (cap. l6)
hay ciertas variaciones que destacan, precisamente, el significado particular y Ia finalidad de las

mismas.

') Swete ( 195 I :85), Foulkes ( 1989:73) y algunos otros sostienen que cl imperativo: "¡Ven !" (erjoul
es un llamado a Cristo, por su retorno (como en22:11 ,20; pero en2:25 y 3:3 Juan usa el verbo
Ir?ko parit la venida de Cristo). El imperativo elou es la forma más natural para llamar a krs

caballos a salir (cf. Mt 8:9; Lc 7:8; Jn l;46, etc.). El verbo erjontui (venir) se usa para rnuchos

su.ietos en el Apocalipsis (tribulación, en 3: l0;juicios, en 6:17; 9:12, etc.; los mártires, cn 7: I 3- l¿l;

ringcles, en tJ:3; l7:l;un emperadorromano, en l7:10). Nada indicaque aquíel inrpcnrtivo rro

tcngir sr.r sentido más natural, en el contexto de convocar a los caballos a salir.'Ianlbirttt lllrt¡ur lrr
atcrrcirin c:n el pasa.ie la coordinación de imperativo e indicativo: la prirncra voz rruurrl:r s;rlr¡

It'r'.jrttt). y cl ¡rrirncro "s¿rle venciendo" (exélthcrr); el scgundo vivicntc rnirnrl¿r s¡rl¡r, \,"s;rlro r¡rr

t'lrlrrllo rojo" (r'.r////rcr¡). So¡l los caballos/.iinctes quc rcsp«ltttlcll rt l:r v()z ('¡r los rr¡rsrr¡o', l('nnr¡r',
It'ri'Itlt,'tt (t,ll.

Los stere sELLos (6: I -8:5)
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delcorrespondiente jinete, por los objetos que Ilcva (arc«1, cs¡lulrr, lr:rlrrnzrr), ¡ror'
las frases con que se lo caracteriza (venciendo y para vcnccr'; tlrrit:r lrr ¡r:rz tlc
la tierra y pone gente a matarse) o, en el último caso, por cl nonrhrt' t¡rrt' sc lc
asigna (Muerte, Hades). Con el caballo negro se introducc tanrbiór) "r.n)ll voz,

en,medio de los cuatro seres vivientes" (6:6). Las cuatro descri¡rciortc:s tic:ncn

todas la misma extensión (dos versículos cada sello, con un lx)co rn¿is Llc

detalle para el tercer caballo) y una estructura notablementc ¡raralcl¿r cntrc
todas, con varias frases repetidas de manera idéntica cada vez.

Al igual que el empleo de los sellos, este cuadro de los caballos cs «rriginal
de Juan. El simbolismo de cuatro caballos con diferentes colores aparccc cn

Zacarías, pero con un sentido muy distinto. Los cuatro caballos dc Zacarías
1:7 -17 son patrullas que recon'en la tierra e informan a Dios sobre la conclición
de la humanidad. En el capítulo 6 de Zacarías, ocho caballos tiran cual.ro

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 Zacarías I ni Zacarías 6 atribuyen
significados simbólicos a los respectivos colores ni distinguen entre las

características de los diferentes jinetes.

Al comparar los acontecimientos futuros con la salida de cuatro caballos a

correr, Juan nos introduce en un nuevo campo simbólico. En el primer capítulo,
con la figura de los candeleros, nos lleva al templo. Luego, en los capítulos 4
y 5, alrededor del trono, nos lleva al palacio (con algunos elementos del templo
también). ¡Ahora nos lleva al hipódromo, para presenciar una carrera de

caballos! Sería difícil superar la fuerza dramática y la comunicación
impresionantemente eficaz que Juan logra con estas tres escenificaciones.r0

En efecto, Juan describe el proceso histórico como una furiosa carrera de

caballos que corren al galope a través del tiempo.r' Esto se ve tanto por lo qLre

r0 En tiempos bíblicos el caballo era un animal de lujo (Anclrcr VI:1136; D1Ii tttt; I)cisstnann
1995:162-163), generalmente importado (cf. Ap l8:131,ZCr l:14-17). ALrstin l;lrrcr'(1964:168)
afirma que en el Apocalipsis todos los caballos son de gucrra, y t«rclas las guert'lts sorr a caballo.
Según Pctcrson (1988;74), cl caballo cra el animal dc gucrra; cl bucy, rlo l¿r lincir, y cl asno, del

transporte. También eran muy populares las carreras cle caballos (la -lJ" Olirn¡riutlrr. cn (r2-l a.C.,

introduj o la carrera de.iinetes montados entre las competcnc i¿rs tlc ¡x lrt i vus ). Los t on rir ¡tos oriur nrLly

aficion¿rdos a las carreras hípicas, y dondeqLrieraque ellos iban rr¡rirrct'írrn Iti¡rtirlrotrtos. l:tt la lirlnta
de una carrera de caballos, estos sellos simbolizan la lucha cllllt-'cl Itcrirro rlc I)ios y cl tttitl, crttre

el Coldero y el dragón.

'r El agregado textual: "Ven.v ntird' (6:1, 3, 5, 7) da la imprcsititr (lr.rc sc tlutu clc una especie de

"exhibición de caballos" a la que Juan mismo es invitarl«l a contcrn¡rlur. Sin crnb¿rrgo, el griego
original no incluye "y mira". El imperativo "ven" o "sal" sc cnticrttlc tttc'.ior conlo una orden

dirigida a cada caballo, llamándolo a salir al hipódromo y a cntrar cn lrr culrcnr. Los hipódromos
cran muy populares en el Imperio Romano. E. Stauff'el scñal¿r cluc lus t11)nll)ctas y los caballos
l'iguraban prominentemente en los juegos deportivos de Ef'eso. Segúu Stttrl'l'cr, solía haber cuatro
col<tres de cab¿rllos (blanco, rojo, azul y verde, algunos quiz/r ¡rirttiukls ¡rara darles el color
rlcscarlo), y la ntultitud también se dividía, según grupos soci¿rles, tlc ircuclclo con esos mismos

colorcs (1956:250). Según Liipple (1971:lll), al subir el empelailor al trono, el espectáculo

Los s¡nrn sELLos (6: l-B:5)

oculTe cuando el Cordero abre los sellos (guerras, hambres, pestilencias,
persecuciones, terremotos) como por el evidente paralelismo de éstos con los
acontecimientos anunciados porJesús en su sermón apocalíptico. En efecto, los
sucesos que Jesús describió en términos más literales, Juan los representa en
el poderoso simbolismo de una camera de caballos. Para nada sorprende que
este simbolismo hípico haya inspirado a muchos artistas, como se puede ver
en el famoso grabado de Durero, "los cuatro jinetes", y en la pintura áe orozco
en Ia bóveda de la iglesia de Jesús Nazareno, en la ciudad de México.12

I ru CoBoeRo ABRE Los sELLos/

LA HISTORIA ESTÁ EN BUENAS MANOS

La sencilla frase: "vi cuando el cordero abrió el primero de los
sellos" es un puente de transición a toda la nueva temática que
comienza con 6:1 y, alavez, conclusión y clímax de los capítulos
anteriores. En el capítulo 1 vimos que Cristo está presente y es el
"soberano de los reyes de la tierra" (1:5), cuyo Reino tiene "pies
de bronce" (1:1 5). En los capítulos 2 y 3, él habla a las
congregaciones como Señor de la iglesia (2:1 ,5,16) y de la historia
(2:26-27;3:21 ). En el capítulo 4 vemos que todo poder y autoridad
pertenece al que está sentado en el trono. Sin embargo, recién en
el capítulo 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. ¡Es el
Cordero quien abre los sellos! Esta expresión clímax de la vísión
del señor es también la explosión inicial de procesos muy
dramáticos en cielo y tierra.

Cristo re¡na en esta tierra, así como en el cielo. Cristo reina no
sólo en el remoto futuro, al final de la historia, sino aquí y ahora,
en las entrañas de la historia actual. Cristo reina no sólo r:n l,rs

comenzabaconuncarruajetiradoporcuatrocaballosdedivcrs«lscolo¡t.s. l,ostrr;rtror¡rlr¡rllr,,,rlr
Apocalipsis 6 podrían entenderse también como caballcríir lrrilil:¡r.(t.f () ltr lti). ¡rr.rr,,,. ,lrlr, rl
imaginar una guerra entre apenas cuatro caballos colt sus l'cs¡lt.t lrvos lnr(.1r..,12VertambiénlaobradeWilli4mBlake,"l.aMr¡crlcsohn.r¡rrt;rlr;rllo¡r;¡l¡¡1, 

{r lhlxt) | lrrrh
Wassily Kandinsky, "l-os.jinctcs irpocirlípricos".
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( ().,r1\ "¡r«rsiliv¿-ts" de la vida, SinO también etr lo oS( Llro, Clifícil y

rl«rloroso. No hay sellos que no loS abra é1, Señclr cle loclo, Quien
ll,r( ('r¡tre todas las CoSaS estén dispuestas para el llierr rle los que

Ir' .rn'r¿tn (Ro B:28).

l-os cristianos de Asia Menor entendían, probablernente nrejor

(luo nosotros hoy, QU€ la historia es conflictiva, contradictoria e

irrrlrregnada por mucha maldad. ¡Sabían por experiencia personal

l«r r¡rrc. eran estos caballos! Pero con esta primera visión de la

lristoria Juan les asegura dos verdades de fundamental

inr¡rortancia: (1) ningún caballo apocalíptico sale sin que el

( orrlero le abra el sello y un viviente lo convoque; además, segÚn

l.r interpretación que nos parece más probable, (2) el caballo

lrl.urco es anterior a todos los caballos de la muerte, / su jinete ya

llt,v.r la corona de la victoria definitiva."
Si es el Cordero quien desata estos procesos históricos,

cnlonces ningún jinete puede salir sin órdenes de é1. Por medio de

t'\l.ls fuerzas y azotes, a pesar de los pesares, Dios en CriSto Va

rt,,rlizando SUS propósitos de salvación y vida, nos llama al

,rrrt'¡rentimiento y juzga la maldad de los injustos. Todo poder es

«k, f csucristo y los poderes hostiles están estrictamente limitados

[)()t sr.t volr,rntad divina, sin la cual no pueden moverse (Mt ZB:18;

Nrl«'s 1960:57).
I )clriclo a la soberanía del Señor en la historia humana,

,['s« ulrrirtros que hay orden en medio del aparente desorden de

lo,, ,r( ontccimientos y Comenzamos a darnos CLlenta del propósito

,1,,1 ,rnror rlivino en medio del aparente caos. Sin la presencia del

(orrlr,ro virtorioso la historia no tendría sentido y nosotros no

t.rrrln,un()s ConSolación alguna; por eso Juan lloraba antes de

.n( ()rrlr,u .rl( ordero (5:a). Sin embargo, bajo la gracia y el poder

,1,'l ( ,lrlctr), lit ltistoria se deSenVUelVe Ordenadamente, COITIO

rr.tlr,l,r l,r.,irnt'fr'íit y cl orden de tOdo este relato. Sin Cristo, la

Irr,,t,,u,r ,,,, un (,los y l,t vida un Sin SentidO. La úniCa manera de

| ,r ,rrr ,,rr rll,, .,'lr¡r. ,,\¡ro1;¡l¡¡rsts ctt Sltttltltr',t1.

t,,,r, '1, rrrr, , ., I urr,, ,I '.,', , r'l r'lrll;tlltl t¡ttt'tttttl:t
I r,l, ¡r.¡ ¡lr' ¡ I,,rl',rll,, I'l.rtt,,, l,ttttlllt'tl (rlll('l)()l

('trba (1996), al hablar del caball«r l)csro tlll
t'n ('t¡hu!" LJll¿r anciana cicta rcs¡lotldiír: "No
('rrll;r"

Los srere sELLos (6; I -B:5)

entender la historia es comenzar con Cristo Alfa y llegar ill lir),r
Cristo Ornega.

¡Cuán importante es ver al Cordero! "Vi cuando el Corclcro

rornpió el primero de los siete sellos". El rnundo no se da cuent¿

de que el plan de Dios avanza en medio del aparente caos qLre

nos rodea. No tiene ojos para ver ni oídos para oír. Sin embargo,

los cristianos ven claramente que detrás del confuso y

contradictorio proceso histórico, el Cordero t¡ene la historia en

esas mismas manos que fueron traspasadas por los clavos del

pecado y de su amor redentor.

De NUEVz/ cREACtoN v REDFNC/oN

YAN DE LA MANO

Si el Cordero simboliza es¡;ec ífi<'arnente l,r rt'rlt'llc iólr c¡ut: Dios

nos ha dado en Cristo, los viviclrtcs r'('J)r'('s('nt.rn, ('()rno lretnos

visto, la vida qure Dic-rs ha c.re¿iclo. Aquí, al igtt.tl (lttc ort lrls clos

capítulos anteriores y en todas las Escrituras (ver Starn 
.l 
995A),

creación y redención se relacionan estrechamente. Los cuatro
vivientes, QUe representan "todo lo que respira", llaman a los

caballos a salir. Recién pronunciaron su "¡amén!" a la adoración

cósmica del Creador (5:14), y ahora gritan: "¡Ven!" a las fuerzas

buenas y malas de la historia. Esas fuerzas están claramente sujetas

a Cristo y no pueden actuar sino hasta que el Cordero abra cada

sello. La creación entera anhela la realización del plan divino (Ro

B:19-22) y su unión al Cordero en su acción lristórica.

Es importante también la función literaria de los cuatro

vivientes. Junto con el Cordero, son un nexo de continuidad con

los capítulos anteriores. No interrumpen su papel dramático, que

continúa hasta el final del libro 094). Tuvieron la última palabra

en la liturgia de la creación (5:1a) y ahora tienen la pritnct'.t

palabra en la liturgia de la historia (6:1). Al ser {'rrillro,

c-orresponden al número de caballos que han de salir. Arlt'tlt.is,

ntLry ,r¡lropiadamente, el número cuatro en el Altot,rlipsis strt'lt'

rt'l.t'rir's('.1 l.rs reAlidades creadas (cf. la r-ttítrlt.u¡rlt',tl,rlr,tltz,t ¡r,t l,t
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creac¡ón en 5:13 y los cuatro ángulos de la tierra Ctl 7:l)' Así, en

este pasaje Ia participación de los cuatro vivientes .s I'lll lot¡ttc'

estético admirablemente logrado.

l. Los cuatro jinetes (6: I -B)

6 ui cuando el cordero rompió el primero de los siete sellos, y

oí a uno de los cuatro seres vivientes, que gritaba con voz de

trueno: ,,¡v€ñ!, 'Miré, ¡y apareciÓ un caballo blancol El jinete

llevaba un arco; se le dio una corona, y saliÓ como vencedor' para

seguir venciendo.
,cuando el cordero rompió elsegundo sello, oí alsegundo ser

viviente, que gritab2; ,,iV€h!,, npn eso salió otro caballo, de color

rojoencendido.AljineteseleentregÓunagranespada;seIe
permitiÓquitar|apazdelatierrayhacerquesushabitantesse
mataran unos a otros'

tcuando el Cordero rompió el tercer sef lo, oí al tercero de los

seresvivientes,quegritaba:"ivenl'Miré'¡yaparecióuncaballo
negrol Eljinete tenía una balan za en la mano. 

uY oi como unavoz

en medio de los cuatro seres vivientes, que decía: "un kilo de

trigo, o tres kilos de cebada, por el salario de un día; pero no

afectes el precio del aceite y del vino''
'Cuando el Cordero rompió el cuarto sello, oilavoz del cuarto

ser viviente, que gritaba: "¡Veñl' "Miré' ¡y apareció un caballo

amarillentol El jinete se llamaba Muerte, y el Infierno lo seguía de

cerca. Y se les otorgÓ poder sobre la cuarta parte de la tierra, pafa

matarpormediodelaespada,elhambre,lasepidemiasylas
fieras de la tierra.

Después cle las visiones elevadas y sublimes de los capítulos 1-5, y de su

torro tranquilo y confiado, la escena gráficade la salida de cuatro caballos debe

habcr sido una sorpresa impresionante para los fieles de Asia Menor' El

lcnguajc del texto sugiere un sentido de asombro de parte del mismo Juan:

"fr,i','¿,'¡y apareció un caballo blanco!"ra
'l'«Xlo inrlica que el ciclo de los siete sellos constituye el nexo directo entre

Ios'rrrisnlrs (icmpos de los lectores originales y los tiempos finales de la

lristorirr. l,os ctt¿ttrtl .iinctcs simbolizaban fuerzas y realidades fácilmente

It.t'.rr.t.ilrlt.s y l'ilntilial'cs lta[a los lectores/oyentes del capítulo (cf' Arens

,,,,\,,.,,.,,r.l r,,tlttrttlttil("ll(';t(lill"l "¡trtir:r!")lttlttirrlllt (()ltl()tlllsigrlodeaClmifaCión'

Los srertr sELLos (6: I -B:5)

1995:157).1s EI gran mensaje de esperanza es que sólo el Corclcro lrucctc rrbrir
cada sello y desatar las fuerzas que luchan en el escenario histórico.

a. Primer sello: el caballo blanco (6:l.2l

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

Sin embargo, la tarea se vuelve muy difícil cuando tratamos de determinar
a cuáles realidades señala este símbolo. Podemos suponer, sin mucho lugar a
dudas, que Juan mismo y los primeros lectores lo entendían sin dificultad.'7 Sin
embargo, hoy la única respuesta exegéticamente honesta es la siguiente: "No
sé a qué se refiere este símbolo". En realidad, actualmente nadie puede saberlo
con confianza y seguridad. Quien pretende identificarlo dogmáticamente,
simplemente ignora que no sabe. El hecho es que, en contraste con los tres
caballos restantes, los detalles de esta descripción no nos permiten asignar a

este caballo ningún referente exterxo específico con alguna seguridad
exegética. Aquí 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 frívolas 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 guema, pero otros ven aquí la paz. Muchos
interpretan el caballo blanco como la invasión o la conquista y el rojo como la
guerra civil, pero otros lo ven al revés: el primero es la sedición y el segundo
es la guerra internacional. Tal confusión debe ponernos sobre aviso y

's En el griego cada jinete se describe como "sentado" (kathéntenos:6:2,4, -5, 8; cl'. .l:-ll:.1:.) .1.

9-10; 5:1, 7, l3; 6;16). Difícilmente sea casualidad que el mismo término quc.lrurrr rrtrrlr¡r rl,'
utilizar para Dios, el Cordero y los veinticuatro ancianos, se emplee ahora parir estos jrrrt'tt".. Srrr

embargo,mientrasDios,Cristoylosancianosestánsentadossobretronoscclcsl ilrlr'st'sl:rlrlr'r rrl,r'..

estas fuerzas están sentados... ¡sobre chúcaros caballos! Se pasa así cle lu ¡rcrs¡rcclivlr tk' lrr r'lr'rrrir

estabilidad divina a la turbulenta dinámica dc los procesos histriricos.

'u Teóricamente se le podría haber dado la corona antes dc salir ("sc lt' lr;rlrrrr rlrrrlrr"), l'r'r,, l,r

sincronización del aoristo deedothé con todos los aoristos tlc (r: I I sulir('r('r¡rrr' l,r,,,r,,r,r'., l,

puso al jinete cuando salió, mientras Juan estaba vienckr lir visirirr.

'' quizá no debamos descartar la posibilidatl clc r¡ttc.lulur no ('\luvr('r;r ¡,r'rr',,rrrrl,, r'n nurt'un
referente específico para este caballo, o c¡ttc cs(ttvit't'rr ¡tcttslrtrtlr ('r¡ nl,r', rlr' rur rr'lr't'rlr ,rrrrrr¡r,

esta hipótesis también implic'irría nrucllits tlif it'trltlrrlt's cxt'¡it'ltt rr"

't 
I
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advertirnos que ningún intento de respuesta es realmente definitivo ni mucho
menos dogmático.

Entre lás interpretaciones propuestaipu.u la figura del caballo blanco están
las. siguientes:

1. Jesucristo (Ireneo, AdvHaer 4.21.3; Ellul l97l :147 -150).
2. El evangelio, la proclamación, la evangelización (Ladd 1978:86-89;

Cu I I mann 19 6 I : 42ss / | 9 64 : 4 I 5 - 4 17 ; Schi I lebee ckx I 982: 43 9 ) ; el tri unfo
del cristianismo (Bonsirven 1966:157, 161).

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

4. La Palabra de Dios (BPL 1469).
5. El Anticristo (Scofield; Eller l99l:105-106); Gog (Rissi 1964407-18

el hombre de perdición (2Ts 2;Tonance 1959:44-45).
6. La guerra (Charles 1920 I:158, 163), la conquista (Roloff 1993:86;

Morris 1977 l19-123; Beasley-Murray 1974:131); el espíritu de
conquista (Cerfaux-Cambier 1966:73), el expansionismo (Simcox), el
militarismo (Hough 1957:568; Swete l95l:86).

7 . Los partos (GonzálezRuiz I 987 :11 8-1 19; Caird 1966:80-1 82; Foulkes
1989:1 4-15 ; Salguero 1965:37 9).

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

9. El Imperio Romano victorioso (Richard 1994:90-91); el imperialismo
(Bartina 1967 :683 -684; Tenney 1 959 : 5 35-5 36; "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 mayoría tiene ciertas
razones a favor. Aunque el espacio no nos permite entrar en todos los
argumentos en pro y en contra de cada interpretación, Ia coherencia de la
comprensión del libro pide alguna respuesta, por tentativa que sea. Nos parece
que la interpretación con mayores razones a favor, y objeciones de menor
dificultad, es la de Ladd y Cullmann. Proponemos entender este jinete como
referencia a la proclamación misionera universal del evangelio.r8

Las tres razones más fuertes (aunque no contundentes) a favor de esta
hipótesis son el paralelismo con el sermón de los Olivos, que coloca la
proclamación universal del Reino (Mr l3:10; Mt 24:14) entre los mismos

18 En ef'ecto, las respuestas l-5 en la lista de arriba son afines a esta interpretación, pero de esas

cinco la proclamación evangelizadora nos parece la formulación más acertada.

Los srnre sELLos (6: l-B:5)

fenómenos de Apocalipsis 6,re el evidente contraste entre el primer caballo y
el segundo (la guerra) ,'o y luausencia de plagas o catástrofe, .o*o secuelas del
primer caballo.2r Esto contrasta enfáti.u*.ri. con los restantes caballos, cuyos
estragos son inconfundibles y explícitos. Famer (1964:98-99) señala el hecho
significativo que los "ayes" del Antiguo Testamento solían comenzar con la
guerra como primera plaga. Juan, evidentemente adrede, posterga esa primera
plaga con sus acompañantes y antepone una señal de esperanza (si ei primer
jinete es el evangelio), que ha de vencer a todas las fuerzas de malduá. Ertn
pareciera confirmarse por el hecho que los instrumentos mortales del cuarto
jinete (6:8) no incluyen elarco sino Ia espada (caballo rojo), el hambre (caballo
negro), la pestilencia (caballo amarillento), y (completando la fórmula
veterotestamentaria de "mis cuatro juicios terribles"; Ez 14:21) las fieras de la
tietra.zz Si concebimos esta escena como una carrera de caballos, podríamos
ver los tres últimos como aliados, fuerzas de muerte, en competencia con el
caballo blanco de la vida y la salvación.

La única nota que podría interpretarse como referencia militar en el primer
caballo es el arco, pero nada obliga a entenderlo así, mucho menos como una
referencia a los partos.'3 EI Antiguo Testamento describe frecuentemente a
Dios como un arquero montado, y compara su parabra con saetas (zac9:13-14;
l0:4; Lam 2:4; 3:12; ls 4l:2: 49:Z):2a

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

Me ha partido el corazón

'o Ladd 1978:87. Cerfaux-Cambier (1966:71) también reconocen que el paralelo favorece esta
interpretación' La versión del discurso escatológico en Lucas omite esta ieferencia y menciona
"sediciones" (Lc 2l:9), quizá como referencias a los revolucionarios que incitaron al pueblo a la
guerra judía de 66-70 d.C. (Fitzmyer 1985 II:1336). No hay razón convincenre para relacionar
"sediciones" con el primer caballo en lugar del segundo (rojo).
to Cullmann (1961:48; 1964:415-417). Cuando se interpreta el primer caballo como invasión o
conquista militar es muy difícil distinguirlo del segundo con la misma claridad específica con que
se distinguen muy precisamente el rojo, el negro y el amarillo.
'' Farrer 1964:98-99 ; Ladd I 978:87; Ellul l9j 7 : 147 - l4g; Ford 1975: 106.r f .as listas de castigos en el Antiguo Testamento no suelen incluir el arco. Cf. Jer 15:2-3;l;.7.
5:12,17. El cambio del nombre griego de la espada (mujaira, en 6:4, romJaia, en 6:8) sc clcSc
obviamente al lenguaje de la fórmula cle Ezequiel. De la omisión del "arco" en 6:8 lillr¡l
(1917:150) infiere también que la limitación a "la cuarta parte" ho se aplica al prinrcr.ji,crc srrr,
sólo a los caballos rojo, negro y ámarillo.
rr Contra la interpretación del caballo blanco como una referencia a los partos cst¿i cl ltct.ll. tlt.«¡rrt.
Ios caballos rojo, negro y amarillo señalan obviamente a fuerzas históricas. [,a rcli.rt'rrt.ir;r,nl
nación específica en6:2 cambiaría totalmente el carácter y estropearía la sirnctríir rlcl ¡rrrsir jr., Lor
argumentos de Caird (1966:80-82), a pesarde su seriedad y de un tono clogrnlilit.o t¡trt..lt.s,:¿rlrlrt ¡r
tr¡cla otra alternativa, no convencen bajo un escrutinio m¿is cuidarkls<1.
r't Mtrrris 1971:122: "A veces el arco puecle asociarsc cor) Di<ls rrrislrro, t.rr;urrlt¡ lr r t¡.st,r llrt.¡ , .rr¡, r

grrcrrcrolritrnfantc(l'nt2:4;3:12; IIlrbS:9)". Irl arc'orle I)ioskrlrrr vi(.1()r;r\rlrrrr,r.,tl...l,),I
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con las flechas de su aljaba.
(Lm 3: l2-t3)

[el Rey] cabalga victorioso2s
. en nombre de la verdad,2,, la humildad y la justicia...

Que tus agudas flechas atraviesen
el corazón de los enemigos del rey27
y que caigan las naciones a tus pies.

Tu trono, oh Dios, permanece para siempre...
(Sal 45:4-6;28 cf. Sal 7:12; Sab 5:17-21)

¿Te airaste, oh Jehová...
Cuando montaste en tus caballos,
Y en tus carros de victoria?
Se descubrió enteramente tu arco;
Los juramentos a las tribus fueron palabra segura...
A la luz de tus saetas ¿rnduvieron,
Y al resplandor de tu fulgentc lanza.

(Hab 3:8-9.1 I RVR)r')

Es impresionante cómo estos pasajes yuxtaponen los mismos elementos
básicos de Apocalipsis 6:l-2: caballos, arco, saeta, la palabra y la victoria.
Podemos concluir que, según la mentalidad enfáticamente hebreá de Juan y el
contexto del pasaje entero, es mucho más natural ver en el caballo blanco una
referencia al evangelio que una alusión a los partos.30

Elprincipal obstáculo de esta interpretación es elpresupuesto que todos Ios
sellos tienen que ser, necesariamente, homogéneos, y todos ellos, plagas. por
cierto, esas son las características de los pasajes parecidos 

"n 
él Ántiguo

Testamento, como también de las trompetas y Ias copas.r, sin embargo, los

tt Cf. Is 4l :2 NBE (sobre Ciro): "¿Quién lo ha suscitado en oriente y convoca la victoria a su paso?
('..) Su espada los tritura y su arco los dispersa como paja." BJ comenta que tsecleq aquí significa
"un éxito acompañado del restablecimiento del orden intentado por yahvé,'.

'u RVR traduce: "Cabalga sobre palabra de verdad".

" RVR traduce: "tus saetas... penetrarán en el corazón de los enemigos del rey".
" El Salmo 45 es una "canción cle boda" para algún rey cle Israel (CB1 756), pero según G. W.
Anderson se incluyó en el canon porque se lo interpretó en referencia a la boda áel Rey mesiánico
con Israel (Peake 422). S¿145:6 (Lxx) se cita en Heb i:9-10 con referencia a Cristo.
2'Este capítulo de Habacuc es extremadamente difícil desde el punto de vista textual, de modo que
las diversas traducciones difieren considerablemente. Sab 5: 11-22 también compara a Dios con
un arquero cuyas flechas son los relámpagos. Cf. también 2Mac 3:25;5:2-3:10:2g-30.
30 Por supuesto, el arco no es la única arma usada para simbolizar el podcr y la Palabra de Dios.
Otros textos mencionan la espada, la ballesta o la jabalina. A veces, estas armas se yuxtaponen en
un mismo pasaje (ej. Sal 7:12-13;Is 4l:2; Sab 5: l1.-21).
rr Sin embargo, la séptima trompeta no es lromogénea respecto a las anteriores. Aun cuando fue
anunciada como el tercero de los "ayes", es fundamentalmente diferente de la quinta y sexta
tronlpetas. Es significativo también que los instrumentos mortíferos del cuarto caballo (espada,
hambre, epidemias y fieras) no incluyen el arco del primer.iinete.

Los slnrn sELLos (6: I _B:S) t,¡

datos exegéticos aquí hacen pensar más bien que, en ef'ccto, cl ¡rr-irrrrr.c.rr;rl,res fundamentarmente distinto de ros que Ie siguen l,ttut 1977:r47_15(r). (,.rrr,hace frecuentemente, Juan emplea sus fuentes cletransrorma para comu.nicar con precisión su ;;;q,. 
"T.1[Jilü):, ilH.l,]:iDesde Ia resurección, cristo ha vencido, está- venciendo y vencerá. rlrevangelio del Reino será proclamado en todo el munoo y triunfará, al fin, sobr.c:todas las fuerzas de malclad y muerte.

sobre la plausible hipátesis de que el primer caballo simboliza Iaproclamación der evangerio, podemos entender er significacro de to.o-nu qr.es puesta sobre erjineta ar sarir a coffer. por supueril, ro normar sería coronaral vencedor con su guirnarda ar finar de ru .;;r;.;. pero er cordero ya havencido (3:2r; 5:5), y, por lo tanto, el rcsultado de la competencia entre la viday la muerte, er bien y er mar, no puede quedar en auoa. r)esde ahora se puedecoronar a cristo como Rey de reyes y §eror de señores. Ar ser así er sentido

Í,i,l,X,j'iTl;J:TJ,:[[1tT si¿á ae-inmensa i,'piá,ion y animo pu,u r,,n
El significado de Ia corona se refuerza rnuy enfáticamente con Ia últimafrase de 6:2, que no tiene pararero.n,.l..::lo a.íporr;.: er primer jinete ,,sarió

como vencedor, para seguir venciendo" (.,Es ,"naaoá. y paravencer cabarga,,BJ; cf' contreras t990:11».33 Ir de victoria 
"n 

ui.to,-i, era ura característicadel rey mesiánico. En er texto bíbri:g-r. repite que ,,en 
todas las campañas deDavid, er señor le daba ra vicroria,'(2s g:6, M;ic, is,ol. como hemos visto,varios pasajes del Antiguo Testamento, en diferentes contextos, combinan lostemas del arco\saeta, er cabargar, Ia parabra, ru u"rord y la justicia, y ravictoria'3a Incluso esposible quáquíJuan estuviera pensando específicamenteen el salmo 45:4-6, dgnde er Rey.ouutg, victorioso'.,sobre parabra de verdad,,(RVR)' El conjunto simbórrco 

", 
*ry cóherente y caoa punto destaca er mismotema central: ra victoria indiscutibre derjinete ¿er cabailo branco.si entendemos er cabailo branco como er evangerio der Reino, podríamosestablecer una simetría muy impresionante, posiblemente presente en ra mentede Juan. En efecro, después d^er prime, ,.ilo ,i;;;;^'..is se¡os de severos

t' Creemos que tanto la simetría entre el primer sello y la séptima trompeta como el sigrrif,icackrcoherente que esta interpretación da al arci, , to.o.ono y , r. J^p.*ion ,,venciendo 
y para venccr,.constituyen una confirmación de la tesis *irru. La interpretacián cler primer caba¡o cr¡rr«r rrr

,1:i,Jffii"J,["1""#f,:i:iilffi:l",.:"n" ,,as p'orl'Jo v""on.,.n,. ;;;;i;i"¡",,,,"
3r Algunos consideran que esta frase final de 6:2 rcpresenta un hebraísmo parecicr«r rr 

..rrc¡ltricicrrrr.
te bendeciré"' Para Forcl es similar u t, .o^t,'r.ción hebrea ¿et inilnitir,r abs.rrtrl cr¡r¡ .lr 

't.r.rr,
flrtito derivado' para darénfasis y ttgu.iauá, donde la cráusula en griego c<.¡, rtir. l'rrt.i.¡rr r..¡rr,cc¡ttivalente de un infinitivo, sin nl"n-*un,,-ii.u de proprisit. ui i" rcsrrl(irrr«r. lil st,lrrirr, st.rrrr.e l)lollccs' seguridad ("seguramente vencc^rii") o corrt inrrirl¿rrl ("s.liri..rrrr. isrrrrrr r. t.r r,rr, r¡r.l(..r(..,:litrtl 197'5:10(rl cl' s' I'lionlps.n lqg.s:só-si, cir¿rrrrclr A,,,'. l,rrxn:t()5). rirrrr ;rrrrr;r (rr(.(.,,rr.scnli«lo ltirhl.ílr si«lo rrr:is cvirlclrlc si ltitttt ttiA,r:,, lrr¡lrit.r.;r l)t.t,t,r.rlirlo rrl rt,¡lro lrrrrlo ( ¡,t¡,ltltt.ttt" Slrl.l5:.1 (r: Is,l l:.): ls.l.):,1; ( )r I l: l.l, llrtlr t S | |



,l36 ArocRr-rrs¡s

castigos. Como veremos más adelante, el último sello consiste, precisamente,

en las siete trompetas que responden a las oraciones de los santos. Ahora bien,
las seis primeras trompetas, como los seis últimos 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 inclusioliteraria y teológica: todas las

catástrofes habidas y por haber están insertas entre el caballo blanco y la
trompeta final de victoria. Cristo es entonces Alfa y Omega, y en el punto

central están las oraciones de los fieles, que encaminan la historia desde la

victoria ya ganadadel Cordero (5:5; 6:1) hacia la victoria final y definitiva de su

Reino (11:15-19).

UNn NorA HERMENÉuncn: ¿cóMo ENTENDER

HOY PASAJES DE SENTTDO AMBTCUO?

Es cas¡ seguro que Juan mismo, y sus primeros lectores,

entendían s¡n dificultad el simbolismo de cada uno de los jinetes.

Nosotros también podemos interpretar los caballos rojo, negro y

amarillento sin mayores problemas, pero nuestra comprensión
actual de los datos exegéticos no nos permite definir el significado
del primer caballo con una seguridad satisfactoria. Elcolor 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 sí.

Lo peor que podemos hacer en tales casos es escoger

arbitrariamente la solución que más nos guste, pretender que los

problemas no existen (o manipular los datos exegéticos) Y

anunciar dogmáticamente que tenemos una respuesta final. Nadie

tiene tal respuesta en lo referente al primer jinete. Por eso, todo
intento de solución tiene que ofrecerse, frente a la enorme

ambigüedad que presenta este texto hoy, sin dogmatismo y de

manera tentativa. No se trata aquí de dar una respuesta definitiva,

sino de escoger la mejor interpretación posible bajo las

ci rcu nstanci as actua les.

Cuando los datos internos de un texto conducen a la

indecisión, es necesario recurrir a factores externos al pasaje. La

ubicación del texto dentro de la estructura global del libro puede

favorecer una u otra interpretación. Hemos visto, por ejemplo, que

Los srnre sDLLos (6: I -B:5)

la simetría entre el primer sello y la séptima trompeta paro(o
apoyar la interpretación del primer caballo como la proclamac.i<in
del evangelio. Fuera del mismo libro, pasajes como Habacuc 3:B-
11, Salmos 45:3-6, Ezequiel 14:21 y el sermón de los Olivos
parecen cuadrar con ese significado de los símbolos. Sin embargo,
tenemos que seguir tomando en cuenta que otros pasajes u otros
argumentos podrían favorecer otras interpretaciones del texto.

También tiene validez un criterio retórico-homilético. Dentro
de la situación de los lectores, ¿cuál objetivo persuasivo busca el

autor con este texto? ¿Cuál de las interpretaciones alternativas es

más probable homiléticamente? ¿Cuál interpretación cuadra mejor
con el argumento global del libro y con la manera de expresarse
del autor? Al predicar el pasaje, ¿cuál alternativa resultaría más

convincente? En estos aspectos, cualquier respuesta tendrá algo de
confesión y de convicción personal.

Sin pretender que hemos resuelto los complejos problemas y
las múlt¡ples ambigüedades del texto para nosotros hoy, sugerimos
gue, al fin de cuentas, la interpretación del primer jinete como la

victoria del evangelio tiene mayores ventajas y menores problemas
que cualquier otra explicación.3s

LOS CRISTIANoS VIVIMIS

DESDE LA V1CTOR:A QUE yA CANÓ cBtSrO

Comoquiera que se interprete el simbolismo del caballo
blanco, el mensaje central del pasaje no cambia: ¡Jesucristo es el

Señor! ¡Christus Victor!36 Ét na 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

r5 Pol ejemplo, es evidente que la interpretación que ve en este texto una rcltrcncia a los partos
tendría muchas menos probabilidades de aceptación vista desde la c:rítica ret(lrica, porque tendría
muy poco que ver con la situación concreta de las comunidadcs.
16 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 rnensaje de victoria. Aunque el

primer jinete fuera el Anticristo, la Euerra o los partos, ese sentido

global del mensaje seguiría igualmente vigente.

Una iglesia en Alemania tenía una famosa pintura de Cristo Rey

en la bóveda de su templo. Durante los bombardeos de la Suerra
fue necesario proteger el fresco con feas tablas que ya no

permitían a los feligreses contemplar el hermoso cuadro de su

Señor victorioso. Sin embargo, sabían que detrás de bastidores

estaba Cristo y que, aunque ellos no lo vieran, seguía siendo

Señor. 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 escribió a sus amados hermanos de

Asia Menor, la iglesia estaba a punto de entrar en un largo y

oscuro túnel de persecución. Es evidente que el profeta presentía

las pruebas que vendrían (cf.3:10). Sin embargo, Juan exhortó a

sus compañeros 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 cabalto 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 Qturros, de pur, fuego).37

A diferencia de los demás caballos, aquí no dice simplemente: "He aquí un

caballo" (RVR), sino más explícitamente'."Salió otto 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 ("salió

vcnciendo y para vencer"). Esta repetición del mismo verbo en 6:4 como

rcspuesta a la orden dada indica a las claras que el imperativo va dirigido al

caltallo o a su jinete, y significa que ellos han de salir para la carrcra. Al salir,

cl scgundo jinete cumple literalmente la orden que se le dio. L,l sirnbolismo del

¡r:rsa.irr parece también sugerir la forma misteriosa en que sLlrgctl las fuerzas de

ll lristrlria.

'7 
'l'ru»lritirr t'n t'l llr.'lrrco las palabras "rojo" (hdom) y "sangrc" klunt) sc Parccen

.jrrcgo clc ¡rirlirlrrts: "l{o.iits como sangre" (hb. oedurnim crrlonr).

Los srere sELLos (6: I -B:5)

El color escogido aquí, rojo encendido, color del fuego y de la sangre, es

singularrnente apropiado para el caballo de la guerra. El RabíJohanan decía que

los caballos rojos deZacarías 6:2 (Lxx purroi) significaban que "Dios quería

convertir el mundo en sangre".t8 Llama la atención que el mismo color del

fuego, purros, después será el color del dragón (123, cf. "escarl ata" , kokkinos,

el color de Ia bestia en l7:3). dl igual que el caballo rojo, el dragón y sus aliados

engañan a las naciones, Ias llevan a la guerra y las ponen a matar.se

Antes de identificar el instrumento que se le dará 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 diabólicas corresponde el instrumento que se le entrega, a

saber: una gran espada.
La gramática de estas frases es notablemente irregular, probablemente a

propósito. Una traducción muy literal podría ser: "Y al sentado sobre él le fue

áado tomarlapazde la tierra y para que unos a otros Se masacraran".40 Sería

propio del estilo típico de Juan dar expresión a la irregularidad caótica del

caballo rojo por medio de la gramática caótica 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" (edctthé). Tampoco afirma
explícitamente que al jinete le fuera dada autoridad(exousia)para sus correrías

mortíferas; las traducciones que incluyen aquí las palabras "poder" o

"autoridad" tergiversan el sentido del original.4' El sentido mínimo del t'erbo

podría expresarse por la frase: "Y resultó (se dio el caso) que quitaba la paz de

la tierra", con alguna insinuación de que Dios lo habría permitido, pero sin

t'StrB III:802; el rabino añadió c¡ue krs caballos ncr¿11)s tlc 7.rtr'¿u'ítts signif iclrhlrrt c¡tre Ditls quería

convertir el mundo en noche.
r" Nótese especialmente 20:8-9: cuando se lc ¿rblu lit ¡rttct'lrt rtl rlmgtitt tlcs¡rtrés tle los rnil ltños,

"saldráaengañaralasnaciones"ylasllcvarír(¡cottursictrr¡rlc!)ittuutstt('tlit(t'1. ló: lrl). Irl diablo

siempre miente y mata, es mentiroso y homicida (.ln ti:-l-l).'l'lttltlritirl clr():17 sr.'itsociall caballos,

fuego y guerra: los jinetes dc la caballería satírnica llcvatt "cot'itzits tle litego" (tltÓntkts ¡ttrrinttus)
y sus caballos soplan fuego, humo y azufre. Son toclos clctttctllos tlc t¡ttrt ctttrt'gica tlelluncia del

belicismo.
a0 La palabra hinct con indicativo futuro es epexegética cle proprisito ("es tlct'it', t¡ttc sc tlratasen").

Este caballo vienc a quitar la paz (formulación negativa) y scntl'rlrrr orlio (liu'tttttlrrt'itirt ptlsitiva).

'' Se habla de un "pasivo impersonal de acción divina", cnt¡tlclrtkr brisit'rttltctltc ¡litla cvitar la

mención clel nonrbre sagrado. Sin embargo, a finales del sigltl I .lttittt tlo tt'tttllíit ttcccsiclad, conro

cristiano, de alucllr a Dios con tal circunloquio. E,n toclo el libltt tlotlthtit rr I)irls (tltt'tt.s) ttnas 9,5

veces. E,l sentido del pasaje entero aclara que el lengua.ie tat.t ittttbist¡o tlc cstits l'l'ascs califica y

limita cualquier concepto de "causaliclad divina" (contra la cx¡r'csitirt tlcl I{lbí Johanan citada

arriba). Cambiareste pasivo impersonal c indefinido por tln vctlro ltt'tivo ctltt I)ios como strjeto

("Dios le dio quitar la paz") sería falsificar seriamente el scnti«lo tlt'l lt'rio. Irs probablc, por otra

parte, que este uso implique cierto sentido de soberanía divinir itt¡rt solrtc ltls ¡trtlccsos nrilitares (cl

Cordero abre los sellos) y afirme qr.re el poder de estos ¿lctorcs Ilrstti¡'ictts es tlcrivado y no propio

ni autónomo (Morris 1977:123,204). Esto es enfático cspccialrttctttc clt cl caso tlcl segundo jinete

(poderío militar). En efecto, al segunclo caballo todo "lc cs clailo" (ctlothA): le es dado quitar la paz,

lc es dado fomentar el asesinatol le es dada una gl'an espada.
2P.3:22 hace el
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(lrrrl'rrl('llil(lrl lt llt cttlpabilidad y malevolencia dc los (luc [)n)r¡¡cyc¡ las
I'r l('l r;ts \' llts lilltS¿lCfes.'l

I . tlt'lllt)llíltctl cle la actuación rlel segundo jinete es cvirlcntc. ¡o stilo no
¡ilrr;r l;r l)irr corlro-se debe, sino que ama la guerra; oclia Ia plt./. y sc crrr¡rcñ^ en
tlt'.slt'rl'rlrlrt clc l¿t fazde la tierra.ar Este jinete es el anti-,rt,rit,,,,i,tre rri*. clc Ia
¡r:tz ltltsllt llt t]ltterte, quien considera lapazconto un obstáculo l¿rrnc¡t¿rhlc (a
\ ('('('s ¡ll¿is. a veces menos) para sus ambiciones. EI odio, la violc¡ci1 y Ia
1'tr('r'r'rr soll para él el sumnutnt br¡nttnt Este espíritu satánicg sc h¿r iclo
rlrrrltili'stando a tl'avés de Ios siglos y se presentará dramáticantentc ¿rl f ir.l cle
los rilil años, cuando el dragón belicista salga, precisamente, a quitar la paz
irtrtttgttrada por el Reino de Dios y a llevar multitudes a una nr.uu guerra
srrie rrl¿t (Ap 2O:7-10).

[]l texto de 6:4 no aclara los nrétoclos y mecanismos que ernpleará el
r':rhlrllo rojo para poner a la gente a masacrarse, pero parece tener ecos de la
¡rolíticlt rolrlan¿l de "divide.et irnpera": r,,olver a lós pLreblos contra sí misrnos,
¡rrrt'rt ¡l<lder conquistarlos.I EI caballo rojo siernbra cliscordia y odio entre las
I)('l'son¿IS y las niiciones, illcitándolas a matarse un¿ls a otras. El verbo griego
'tf tt:ó (degollar, masacrar) no era un verbo normal para ref-erirse a la n-,,,,a-.t. an
s.c.r', (Mounce lL)77:155), ni guen-a internacional ni guena civil.
ltrisic¿rnrente, significaba matar por cortar- el cuello, por apuñalar (Kittel
\¡ll:929) o por decapitar (ArndtG 803). Su uso más común t.rñ en un senrido
srrt'r'if icial.''5 incluso para referirse al sacrificio humano. Cuanclo se refería a la
l¡¡ttt't'tc llo ritual de seres humanos, el verbo clestacaba la violencia y
,. titrtill¿tliclad del acto. Según otto Michel, era "una expr.esión vívida y
lr,rrrr¡ril¿tllte" para el acto de "matar a alguien violenta y clespiadadamente,,
rlr'rttcl VII:929-930). El verbo destaca la saña, el salvafismo y la crueldad
rlt.ln()ní¿rca con que actúan los asesinos.a6

Los slere sELLos (O: l*ti:.5) I I

Desde tienlpos del Antigtto Testamento, Ia vialcrcirr tlt.st..rrr.l,rrr.r r ,lasesinatogeneralizadoseencontrab¿lnentre Iasseñarescrc ros tir.rrr¡r.: rrr,rr,.,, ,

Muchos pasajes dcl Antiguo Testamento utilizan un Iengurrjc ¡r:rt.t.rrl.;rl rl,.este texto para desc.ibir esas guerr¿ls escatorógicas (rs rL):Z; ¡;,r..lri .,r, ,/,r,l4:13). La literatura apocalíptica abunda en reférencias parecicrus:

En esc-rs días rucha.ír, pacrres cortra hijos en un mismo rug,r.. _v r,shermanos. unos contra otros. caerán rn,i"rtor. hasta correr cual r.ío susangre' Pues el hombre llo retirará su rnano de matar a sus hijos.i ¿r srsnietos"' del alba hasta Ia puest¿l del sOl se matarán. Elcaballo anclar.ír h¿rslirel pecho en sangre cle pecadores, y el c¿lrro se hunclirír (en ella) hasta Io lrlt0(l En 100.1_3; cf. l0:9: -56:7-8; gg:2).

4 Esdras (5:l-13) describe la crisis escatológica final por Ias siguie,tcscaracterísticas, entre otras: la injusticia se multipli"cará, el sol brillará de nochc,la luna de día, sangre goteará de los árboles, Ias piedras clamarán, aparece*irrgrietas en la tierra y emitirán fuego, las rnujer:es engendrarán rnonstruos, ,.tod.s
Ios amigos se asartará¡ entre í, y ra rizón est;-á oscurecida y muchos rabuscarán en vano" (5:9). Más aderante er aLltor reitera er mismo tema: ,.ros
amigos pelearítrr entl'e sí como si fireran enemigos" (6:24). Entre ..las 

señalespredichas" del fin, Esclras incluye "intrigas clelaciones, veleiclad de líder.es,confusión de gobernanres" (9:3; cf. OrSii 3.633_641:4.142_147:2 Bar 13.15;25'3:27 '4-13:48.32,37:70.2-8). Todas estas desc.ipciones se refieren a vecc.sa guerras internacionales,. otras veces, a insurrecciánes contra Roma, y otrasveces, a gLlerras civiles, a la guen-a como figura deljuicio divino o o tu gr.rr,,escatológica (cf. Arrnagedón).
La sospecha de que el significado del caballo rojo incluye una alusión almilitarismo del Imperio Romano se corrobora en Ia úitima frase del puro¡., ..s.

Ie dio una gran espada" Qnajaira ntegaré).aE Aunque hay criversar'opiirinn",
sobre la descripción exacta de este arnra, hay cierü consenso de que era ur¿respada retorcida o sable.ae Probablernente era el arma del legionario ro.ra..en tiernpos del Nuevo Testamento, quien comúnmente andaba montado y co,

¡o

17 La violencia presa_9ia cl l'in: Taylor l9-59:-5051 Kittel VII:93-5; Beasley_Murray l()7J:1.),).ts charles (1920 I:16-5) señala que el paralelismo entre los cabalros brancc¡ y ro.j<l ., (.s (.r)rr(.,r(,,y espada (como colltraste de clos armas distintas) si.o entre las cios cosas tlrrc lcs s.rl rl;rrr,r., l,rcoronadel prinrer-iineteylaespadaclel segunclo.Lacoronacle6:2escrudlr¡-rrrr.rr:rr)rr(rr)., \¡rr,,r r,lIaespadade6:4esdadaparaanticiparconfJicto,cornoposiblercl'crcrrcilrrrll.rrr:r(.()lrr.,l(.,rrr,r,,r.l
detlrdensocial'"El prinlcr.iinete'inoareinar,asísclccli.r¡rr¿r(.()r'()¡r:r.r:l ,,t.r,r¡rrtr,r\r¡r,.r 

r,r¡ r,r,sohreterriblcsconflictos.asíscleclaunacspacla"(ll6rrs¡ 
l()57:.11.):t.l ,,\r¡rr,. l,),,¡: ,\ (,,.,1

'"('.1¡l-l tl()7t):(rJ)l.c.lltt.¿tsl¿rcrt.el,r.r7r/¡¡r.t,rrrrr t.s¡r:rtl. l(.(.1;r l)¡r;r ..r,lrl,rrl,¡,.rl,. lrrr tl, ¡,,,¡,,,,,,,,,r\lt'rLts, l),'l'.tlttittttttli litttittttt, l.r.ll:f;/ \()1,)¡; Kltt,.l I\..,.,1 .,,/, \ I,,,,{,,,rrl



Al'oc.nLlrsrs

"ll 
('\l)il(llt ¡rotlÍlt ¿tt¿tc¿tl'con Lllta alnplia ntocióll cil-culltr-rlcstlr. lU.l.ilt¿r..,,Este

tr;rrl.rtlt)..v.(l¿l a c:ntcnder el caballo rojo como sínrbol. tlc l¿r gr.rcr.r.a en
l'('r('r;rl, r'rrr t¡n¿r insinuación inclirecta c1e guerra imperialistl.

l;lt'ltlc lll ¿ttlLltlcio sobrio y, lamentabler¡ente, realist¿r rlc lrr cscllacl¿r
l';tl.¡llttl(c tlcl rllilitaris¡no en los tiempos finales, las Escritrr.¿rs lr).r)ci¿r, la
l)rorllt'sll cscattllógica de la de saparición definitiva de la espacla. Ijl cirh¿rll6 r.e.j6
t¡rrtrtluni scpultado para siempre:

... y muchas naciones se ¿rcercarán, dicienclo:
"Vengan, subamos al monte del Señor,

a la casa del Dios oe Jacob.
Dios ntislltcl nos instruirá en sus car¡inos.

y así andarernos en sus sendas.'. ...
Dios mismo juzgará entre muchos pueblos,

y adrnin i str.ará j usticia
a naciones poderosas y lejanas.

Convertil.írn ell azadoltL's sus e.s¡taclas,
y en hclces sus lanzas.

Y¿r no alzirlá su espada nacirin colttra naci(rn,
ni se adiestrarán más para la guerra.

Cada uno se sentará bajo su parra y su higuera,
y nadie perturbará su solaz

-el Señor Todopoder.oso Io ha clicho_.
(Miq4:2-4; cf. Is 2:2-4:9:5: Os 2:lg:Zitc 9:9_10: Sal 46:9).

Arrnque ese Reino de paz y justicia todavía queda lejos, la victoria
tlcl'initiva sobre la violencia ya se ha realizado. En la cruzel Cordero venció
rrl caballo rojo, no por ejercer la violencia, sino porque la asLrmió y la sufr-ió en
str ¡lropio cuerpo, a través de su propia muerté. Como señala Jlcques Ellul
(l()72:187), por la paradoja de Ia cruz Jesucristo rompe la caclcna clcl l¿talismo
y tlcsata fuerzas de libertad frente a la violencia y la muertc.

A c,qsaLLo Rolo stcL)E coRRtENDo... ¡AL cALopE!
I,rl.rs las fuerzas siniestras representaclas por los jinetes son

¡r,,rk'ros(rs realidades hoy también, y ninguna rxás que el caballcr
tr I jo. Al [ortl-lt-llar su vehetnente denuncia contra el militarisr-,o cle

"rr li.r)rl)(), cl profeta jamás habría poclido imaginar los lrgr¡rrgs
( lr,' tr,r.rÍ,r r:sle nralvaclo jinete a través de los siglos.

\rr,,ltr, l,) / ll.rrlinr l()trl.(rli-l: Slrlgrrcro l9(r5:3t30: Bonsirvc.nrl'rr' I 'l')r r,'r, r( rrrr'¡r.rrr:r s¡r,llil'it'lr'cl ctrchill. clcl c¿rrniccr<1.
', r,1.r,, ¡, rrlr, r.rl I .r trl(.nlt(,t lltst, ltttttittit.rt tttt,,qttll¡:llt¿lrccc C¡)

l9(r(r: I(rl. I:n t.:rrrrlrio. J:un.ct.
<l tle l slrt't'r'tlolt. Plr¡ir rrurt¿tr cl
I l'.tt t)(l.l\).

Los sletn sEr_l_os (O: l-{t:51

A inicios del siglo 20 prevalecía una confianz,r r),rry,¡rrrrrr,,r,r
en el progreso hLrmano, y muchos esperabar-l qLrc cl nu.vr .,rrrlr 

r

sería "el siglo cristiano". El pres¡clente wilson, clc. les rsr,rrl,,,
Unidos, declaró que la rcuerra Mr-rndial era,,la ¡]Lr.r-r-.r r),r,rterminar las SLlerras". Sin embargo, resultó ser toclo lo c«rntr-,lr.ir.
Así lo muestran las dos guerras munciiales más crueles c, l.¡
historia humana; Lrna sangrienta guerra civil en Rr¡sia y otrar t,rr
España; una hecatombe ¿ltómica sobre Hiroshirna y Nagasaki; las
Euerras de Corea y Vietnam; las brutales clictaduru, 

"n 
Améric.r

Latina, con la Doctrina de seguridad Nacional, e innumerables
luchas armadas de liberación alrededor del munclo. con la caída
del bloqre soviético, cJespués de casi meclio siglo cle ,,guer ra fría,,
y "guerra de baja intensidad", se salr,¡dó con ferviente entr_rsiasrno
"el nL¡evo orclen mundial", qure pronto se corrvirtió en rnás guerra,
conflictos regionales y tribales, Iimpieza étnica, Bosnia, sornalia,
Ruanda, lrán e lrak, y la sácrica y cruel gLrerra clel colfo pérsíco.
Para muchos el siglo 20 se ha parecicro rnás a ra gran triburación,
que al "milenío" de paz qLre se esperaba.

En el transcurso der siglo 20 se ha transformacJo
cualitativarnente la natu ralezade la guerra. En la I Cuerra Munclial
se introdujo el bombardeo aéreo no sólo cle objetivos rnilitares
sino también de población civil. A inicios de la década cle r 930,
aviones estadounidenses en lucha contra Augusto César sandino
realizaron los primeros bombarcleos en el continente americano
contra los pueblos nicaragüenses cle Chinanclega y ocotal. Haci¿r
el final de la ll cuerra Mrnclial, el rnismo país lanzó bombas
atómicas sobre dos cir-rdades japonesas, a las que destrrryti
totalmente, produciendo un cataclismo infernal con mlry fur-rcsr,rs
consecuencias hasta el día de hoy.

En todo este proceso debemos destacar clos consc(.r(,rr i,r,,
relacionadas entre sí. En primer llrgar, estas transfor¡1.'.rr.i¡¡r,s lr,¡rr
despersonalizado en gran medida ra guerra, ya clLr(. l.rs ví« rirrr,r,, rlr,
los ataqr-res suelen ser invisibles. por ejer,l,l,,, r)()(,r., \,r,r r,,, rr,,,
aviaclores que bombardean poblaciot-les ('nt(,r,r\ (,( )¡ ( ( )¡,,( r.¡rr,,,
rlt'l sLrfrinriento qLre causan all.i ;rJr.rjr, t,rr l,r li.rr,r I 11,,,, rr,,,rrlrr ,rrr



H

(lu(,, ('n sus ,l('CiOneS, tienen qUe COnCentrarSe trllaltnellte en

( untplrr « r)n slt tarea y en escapar del fuego antiaérco, tlL'rnodo

r¡rr,' lr,s r¡ttctla floco tiempo para pensar en las Cons()(Ll(:nci.rs de

.,t¡'l)«rrrrll.trcleo. En segundo lugar, la guerra modern.l tierrde a

irrv«rlu«'rar a todos en SUS aCCiones. En general, Como tc¡dos sol-r (o

l)u(,(lcn ser) víctimaS, tOdos son también, de Una U otra lnanera, y

(,n nt.tyor o menor grado, participantes en la acc¡ón. Karl Barth

« or'¡renta qUe en la guerra moderna todos Somos combatientes

(-ltttrcl'tDog llU4:451). En este y otros sentidos, se trata de guerra

t«rt.rl. El poder del caballo rojo jamás ha sido tan abarcador y

rkrstructor como en nuestro propio tiempo.

Ln tNousrRtA ARMAMENTSTA sE DECLARA...

¡AMENAZADA POR LA PAZ!

La denuncia simbolizada en el caballo rojo va más allá de la

sirnple violencia cotidiana o de la misma Euerra como fenómeno.

t s1;ecíficamente, va contra todos los enemigos de la paz; contra

toclos los que quitan la paz de la tierra y fomentan odio y Euerra
('ntrc. las gentes; Contra todos aquellos cuya técnica favorita es

l)()lter a otros a masacrarse y destruirse recíprocamente, más que

nr,rlar ellos mismos (6:4; cf. 16:14;20:B). A este jinete nada le

l)t()J)orciona mayor satisfacción que ver a la gente odiarse y

nr,rl.lrse. A tales efectos, alimenta el odio asesino en los demás y

.,('(,tnJ)eña en proveer a SUS servidores los instrumentos de la
r r ri r.r.l(, apropi aclos.t'

Mu< lt¿'ts veces, la guerra puede Ser Un buen negocio. Es

l),u,r(lojiro, pero cierto, que la ll Cuerra Mundial fue una de las

r,nr.,,rs princ'ipales de la recuperación económica de los Estados

t, r¡¡.¡ ,1,. .,\trr,.rrt lr Lrrtitlr, lrlgtntls gucfras han sido claranrente prclvtlcittlits ¡ltlr itttcrcses

I¡, rrr¡,1,,., .,r.¡¡¡ lrrs lirrt.l¡lrs rlcl ('ono,Sur, al servicio tlc cottt¡lltfiíits ¡'rctt'tlleras

, ,1,, ll L,¡l . l,', t ortlll( l()s (('llllulrtllct'icat.ttls clc la décadlr tlc l()fi0.

Los srere sELLos (6: l-tl:5)

Unidos después del colapso económico de 1929.t' ¡,or., los p,rr.,,,,,

no directamente afectados por la destrucción que prorlrrr c l,r

guerra, la industria armamentista suele ser especialmente luc.r¿rliv,r.

En el siglo 20 la tecnología de la muerte ha crecido como un
cáncer. La Buerra del Colfo Pérsico, de 1991, simbolizó
dramáticamente ese proceso. El público, al margen de las víctimas
de carne y hueso, pudo mirarlo por televisión como un
espectacular despliegue de efectos tecnológicos, algo así como un
juego cósmico de Super-Nintendo. El factor humano desapareció
casi por cornpleto. Los mismos medios de comunicación se

empeñaron,, consciente o inconscientemente, eñ esconder la

realidad de angustia y muerte que sufrían las víctimas. Sin

embargo, en los productos militares de altísima tecnología estaban
en juego millones de millones de dólares que podrían haber
servido al bien del pueblo.

Aunque la industria militar se ha convertido en un 'big
bttsiness" como nunca antes,t' el comercio de armas ha entrado
en cierta crisis. Por un lado, los productos ya existentes son más

que suficientes para cubrir cualquier necesidad de defensa. La

tecnología militar parece haber llegado a una especie de "tope" y,

en la presente coyuntura, no hay mucha necesidad de mayores
avances en tecnología de guerra. Por otro lado, el fin de la guerra
fría (1 989) redujo drásticamente el mercado armamentista.

Esto lo expresó, de manera muy reveladora, el gerente de ul-r.r

industria armamentista israelí. Este empresario lamentó lo

relativamente escasos y muy limitados que eran los conflictos
bélicos después de la Buerra fríay la derrota de Sadam Husseilr. I rr

52 Cuando Jinrmy Carter asignó $164.500 millones para arnras en su prssr¡prrt'slo rlt' l()til)rrrrr
aumento de $16.000 nrillones), hubo en Wall Street un sensible ¿tumento (lc lrrs:rtt rorrr",,l, l,r

industria armamentista. En Frankfurt, el periódico Allganeitte Zaittutg rct'on rt'nt l, r n r\ ('r I n r n , I

sector militar porque prometía "ganancias de hasta el 400%i' (así, urrrr iu't'itirr tlt' ll' I r,rlrl¡ r.r '1, I ', r

No es de sorprenderse que el mismo presupuesto redujo drírsticallclrlt' los rt'rr¡ilonr", rlr' ',r r \ rr r,,
sociales (Barricada,3 de marzo de 1980).
5l Esto se ve, por ejemplo, en el Congreso cle los []sllukrs Ilr¡rrlo'. l\1 r,'rrtr,r'. t.rlr,. lr,rl,l,rrr

piaclosamente de reducir gastos gubernamentalcs y cr¡trililrr;rr r'l ¡rrr",rr¡rrr,".trr l,r rrr,r¡r,rr,r rL l,r,
c«lttgrcsist¿ts sicnlpre termina clcli'n<licnrkl cl ¡rt'srr¡rrrr'rl(l ilrrlrl,il. llrrr,lil, I'r','1il' ' , ilrlrl' i' I

¡lrrrs¡rcrirlirrl cn los cstirrkls t¡rr'c ellos tl'l)t('s('nl;nr

ArocRursls



Aroc_nr-rrsls

I Lr(l,r r ,rrrCs«i: "Los israelíes que proclucitr-los y (,\rlort¿rt-r,los
'rlrrr'r"("-l'lrll()slllLlyllreocupados.-Larxayorparteclc. les«.6¡flic.t.s.l) ('l tllllrlrl«r elstá tern-linanclo y no hay visos cle nu¡v(rs q¡(,rr¿s
"' 'l,rlt'r'l Ilot'izOl-lte. Nuestra inclustria está amenazacla I)or l,) [),)/,,. 

i]
r\ l'r ¡r'tt clel cotnercio ítlternacional cle arffras, clLrc] €rlrl)olrr-r,r cr

,run n),is.r los pLrelrlos ya cle por sí pobres, va la ,;ayucla 
¡rilir..rr.,,(ltl('\('lt's Otorga. Tal "ayttcla" for-lrenta las.rctitucles ltelir-isl.ls y c,l

¡r'rtlt'r clc la casta r-nilitar et-l los ¡raíses rece¡rtorer,tt y casi sierrr¡rr..
tr.rrrlt' ¿-l ¡rrorrover la gLrerra. En c-fecto, clespués de h¿irrer
( ()ns(,eLticlo tantos,,jr_rglret€s,,(sea ¡tor mec{io cle la compra o cle la
'r)/tl(l'1"), es casi irresistiltlc'l.r tentacirin cle usarlos. A cuarlquier

¡r'tÍs l¿ltitroat-lreric.-lt-lo el ¡loclc.río nrilitar le incli,a rlrás
ilrlCns.rr.nelrte a buscal- l.i hegenronía sobre sLrs vecil-los. y, 

¡ror.'ul)u('slO, l.i ";-ryLrtla" se le c-xtiencle l)recisanrentc c-olr el pro¡rósito
'k'r onsolicl¿r la hegernonía cle washingtorr y clc.l pentágcr'n,r..,,
l,«l't l¡l zona y, a la vez, ertriquecer la inclustria arnra¡rerrtista cle
l, rs I slackrs Unidos.

( ltriz;i lo tn¿is cloloroso de esta sitLración es clLre al fin los poSres
l),r1r,1. las cuentas. Los po[re"arrtes y ,rilitares gozan cle
',u( ult'ntos sLrelclos y gastan los c-sc.rsos rec.Lrrsos clel pLreblo en
'il nr,r\ (lLrC ni src¡Lriera necesitan... excepto para reprimir al ¡risrno
¡,rr.lrl,,."" Y si el "armar-lrentisrro" conclr-rce a Lrna gLrerra, seránt,rrlrir;, ,rayorrnente los porrres quienes pongan sLrs cLrerpos y
, 1, 'l t , il lt,ilt SU Sal.)gfe.

\1t¡r lros h.'ttr señalaclo la clolorosa iror-lía cli: c.sta situ..rc icin: hoy
'lr'r l'r rliist't'i,t t-lo tierle razóncle ser, llLres tenenros los recursos qLre

I'r,
lrr

'lr"'//'t'|,tt.. tirirtr.c,'r'rtt'rt/./i.,,-lrlcl'cbrcr.trc r992,¡r. r-jl.
' l' rrrl'l'r l'lrl lllit:it'. colltrl clr¿tln¿itico clc cst¿rs crlnsccr¡cr.rcils sc \/c clar¿uncnlc c.

' rr lrt ilL:t rttllr tlc I9tj0. til rcstrltaclo l'in¿l clc t¡n¿t clécacl¿r clc afucla r.ilit¿r¡
l l t, l r t, rr, rl.rlrl,. -¡.. t.. -. . - .¡,r trrr' un t)ol¡¡l¡l¡ iluln(-nto clc l¿r casllt nlilititr rlc c.¿rrla pirís v rle lit ¡tr.c¡.lolcnt.ur,1, 1,, ,,[('1,'¡r.rt 1,...,,.,,.,,,- 4,t,,--.1.. rrlr lrr rlrrr'l(''lrilll lltsltl¡lllts.,'\tlcnl¿is.carla¡raís(lnclrrso('ost¿rRic¿r)r¡Lrcrlírsillul-rrtltr

"trrl¡ rlr l't ltl:t\()¡ l)illlc Yll clt ttt¿rnos clc clinrinalr-s c()lrulrL's. Er., u,rr.i,,,,ltíscs lltsI I rrtLl'r' rt r'"rr1:lrl rir'tltlo Lrrt ¡lt'liu|rl gliN'ísinro. I-¿r "soltrcitin lDililirr-". le jos tle scl.rrir,, l', ¡,t,... I)tll)lr.llt.t\

Los slr:tr; str_l_os ((j: l_tj:.5) 
r

¡loclríarl ef itninar el harnbre y la pobreza cle,r.srr,r \()( rr,rl,r,r ,,rrc'mllar*o'7 Lllla cle las razones qLre l-race, cle la ¡robr.r,,r,r ,rrrrrri,rr ,.¡;roble,ra cle nLrnca acar;ar es flrcrcisar¡c.r.lt. r,¡ ( ,, r( ,r, ran-nantelttista, con slls gastos astro'ó,tic.os:

He,os lograc/o ta.t, el conoc i,.rientr> ciertííic.o y t.r rrir,conto tan¡ltién ias c.struc,Iuras intern.lc iona lerortos ras nec esicracres rrásir-.rs cre ra 
",,,.r.:]';'Ji'?J":li,li;ll,la'ranrerti,st.r se irter¡rore e,tr.e,osotros y esas r_reras... [,rclenlancla ilirlritacl'r cle arrras r-orc]era a cacl¿r vez rrás niños,rrhat'tlllre, la ¡lo[treza, el aralfal;etis,c, y ,.,,..,;;r.,.'rerte [c.r-r-rprana.,,,.

E, ,n mensa,ie dc-r Comité Menonita rnterracior-rar 
¡rara ra paz,en la sección titLrracra "Er han-rr)re y ra car,=,o arn¿rner-rtista,,, sL,afirrna lo síguiente:

Las traclotres cle la tierra hoy c.onl-Ían en nrc.cJi,s,rilitares parall'l'ltltellel'se ell pocler y llar(r s,lrrc'iorar corflrct,.s ,ac.ir,rrales ei'te,acio.ares. sacrific-a, l. segrrricracr y el [rie, cre su ¡rro¡rio¡tueltlo a fin cle tener clin
¡ i I I o, es cre, i ñ os,r L, e re,r :::; :;:,'.,:,'::'|1:':.',i:';,ii,,,lii'
cle eclacr a carsa cle cresnutrició, y enfernrecracr. Treirta ,iñosrruere, cacr¡ ,-riruto a caus;a cre Áa,lrre y crorercias. y cacra

;l,,il..l.,.:]1s 
go'iernos gasran 1,3 ,i,o,es áe c/ór.rres co, ri,-,",

Er 16 de abrir cre 1g53, er generar Dwight Eisenhow.r,presiclente de ros Estacros Uriclos, revantó slr voz colrtr,r ,,r,r
cornplejo incfurstriar-,iritar" cre sLr pro¡rio ¡;aís. sr,rs pararrr.rs sr,una eloc'ente crc'nurcia crer cabailcl ,o;o ¡ror"¡rurre crc. r,r rrrrrr¡r.c1Lrc. cledicó su vicla a la carrera nrilitar:

I r , ,rrr r ,lll(. ,.¡t\ l() tll()l]\eñ()r. IlonlCi.() itl ¡tfCsiclefttC (,¿tr_lCl
tr' ir,' rr.rr,l.r¡,r lt,r.,.rrrn;rr;rl r.¡tíl.t.il9 sltlylttl¡rtñtl pi¡.il l¡iltl..e

s rr ¡r I i t'li rr rlo lc.

itrlilnitllrr rr su

' .lctul IVIu,t,cr.. .'l)re.fircirt

l'rtlrl j¡'¡¡1 i1¡¡¡¡. Lccs[rtrrs.
''l\lr.nsirlr.,1,.1 {',,¡¡¡l¡.,

\lr'lr r¡¡¡J,¡ \lr¡t,ll;rl. \ l .\
I()li r¡ lllt

". cn Iluth I_cgcr.Siv¿rrrl.
\1a.. l()ti-5- l9iiS. ¡r. .i

iVIt'rtolt i llr Ilrl,.,¡.ltlrt.ir rlr:r I

.lrrr¡lll,.;r. I;sllrr. lrut 1,,1., I

ll1trl¡l N.l¡¡¡¡,,/.\. rt .\'¡,¡ .i,tl l. t¡,,

pltllr l;t I'ltz . |),,. ¡¡t,.rrf ,, ,1, Ir r

¡ )() ¡rrll,rrl,. l,)i.i l , . l/r t,,t¡. .,,, I I,

\\ \l,,I

l,rr,'
lr, rlrl.¡
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( ,rtl.l .rnna de fuegoque se fabrica, cada barco de gtrerra que

st'('r ha al agua, cadacohete que se dispara significa, erl últir-¡la

instancia, un robo ¿ quienes tienen hambre y no rccillen
.rlir.nento, a quienes ttenen frío y no reciben ropa. Este tntltlclo

en las armas no só1o gasta dinero. Casta el suclor cle st¡s

obreros, el genio de sus científicos, las esperanzas de slts

niños.s'

DrrBÁs DE TANTI oDto Y vtoLENClA

I/ENE QUE H/.BER FUERZAS DIABÓLICAS

El siglo 20, que se pr6nosticaba como el "siglo cristiano" y un

nLtevo "siglo cie las lUCeS", resUltó Ser Una Serie ininterrumpida de

bestialidades atroces. Los campos de concentración del nazismo

(Auschwitz, Dachau) y las purgas sangrientas y el Culag de Stalin,

lejos de ser excepciones aisladas, tipifican toda una historia de

brutalidad contemporánea, mucha de ella generalmente

desconocida u olvidada. Basta recordar la inmisericorde represión

de los armenios y los curdos en el Cercano Oriente, el feroz

exterminio de los budistas mahayanos de Tibet, los crímenes de

guerra cometidos en Vietnam (My Lay, el proyecto Fénix), el

salvajismo de ldiAmín yotros dictadores africanos, Y la "limpieza

étnica" de Bosnia, con sus bombardeos, minas y rockets, violación
de mujeres y asesinato de niños y adultos.

En América Latina, pasando por alto la cadena de crueles

rlictadores que han marcado el siglo, debe mencionarse la ola de

t<¡rtr-rra "tecnificada" (electrodos, etc.) que siguió al golpe militar
rkr Brasil bajo la ideología de "seguridad Nacional" y que se

t'xlcnclió por todo el Cono Sur y otras partes del continente. En

( t,ntroamérica, es notable el caso de El Salvador, único país en el

nrun(lo curyo ejército (con el incondicional apoyo de Washington)
,r.,r,sirlri.-r su arzobispo, alos cinco teólogos más destacados cle su

Los srern sELLos (6: l-t]:5)

vida intelectual cristiana y a muchos miles clc ( ur.rs,-p,r.,t()r,,,.
monjes, monjas y delegados de la Palabra.nu

En enero de 1980, cuando los civiles renunciaron n'r,rsiv,urrcntr,
a la Junta cívico-militar y Napoleón Duarte formó un golrit,rrrrr
cómplice de extrema derecha, el ministro de Agricultura ¿lnl(,rior,
Enrique Alvarez, se unió con otros ex-ministros, y con el ¡;o¡rul,rr
líder sindical Juan Chacón, para formar un nuevo partirlo rk,
oposición. Convocaron a una rueda de prensa donde presenlur«rrr
su plataforma y, al salir de la misma, fueron capturados por fuerz.rs
militares. Sus cuerpos, torturados y mutilados, aparecieron clí¿rs

después como una señal de advertencia a cualquiera (lLr(,

pretendiera orga nizar otro partido parecido.o'
A mediados de la década de 1980, en plena glrerr.r

insurreccional, se popularizó en El Salvador la decapitación.
Bandas paramiIitares capturaban a Ios "subversivos",les cortaban
la cabeza y otros órganos con un impresionante "corte'limpio", y
tiraban las "piezas" en diversas zonas de la ciudad para que los
adoloridos farniliares tuvieran que andar buscando las parlt's
desmembradas del cuerpo de sus seres queridos. Cuando los
militares asesinaron a los cinco teólogos jesuitas de la Universicl,r«l
Centroamericana y a las mujeres que les ayudaban, lejos rlc'

contentarse con matarlos se ensañaron hasta mutilarlos totallnenlc

/, sobre todo, "volarles los sesos".En la foto de uno de ellos, l«¡

que había sido uno de los grandes cerebros teológicos tlt,
Centroamérica quedaba "botado" como a un metro del cadávcr.
En América latina lroy el verbo sfazó del caballo rojo (G'.,1,

lnasacrar con saña) se conjuga todos los años en castellanr¡.
Estos hechos nacen del deterioro del respeto por l,r virl,r

hutnana en todos los niveles de nuestras sociedacles, rlt' un.r
indiferencia fría ante el dolor ajeno y de un vacío rlt, v,11,,r,.,,

morales alarmante. De todo esto fueron culpablc.s l,ts t.ir tir,r,, rlr.

t"'Mucltos casos semejantes podrían citarse rcsl)ccto l (iturlctrrrrlrr {¡r r'¡ . t l l,rrrt,rl ,r ,

obispo (icrurcli), y en menor gr¿rdo rr-spccto lr llollrlrrrirs 1, Nrt;rlrl'rr.r
t'' Iinlltlttis¡ltitó¡rocitocttrriritr'rnlbitint'llrst'srturlotk'l;r,,rrrorr¡.r,, lrlr'l,rr,/,,1,r l,,,tr,.r \
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l,r ( l;\ r'r ('cntroarxérica en la década de 19t]0."'' ( ,,,r,r1«¡,rlguierr
l. trtt'tt< iorl<i al general Pinochetc¡ue las víctinr(ls (lt'su u,,lirc, cle
t'st'l( lo lLtvieron que ser sepultadas con clos cLrerpos ('n ( ,l(l,r .rl.rricl,
\u < o|r'rclrtario fue: "¡Qué econornía más buen¿r!,,."' A.l. ,na
lrtottlsta []or las muchas violaciones sexuales c«.rnrclirl.rs J)or
solclados filipinos, un senador de ese país se bL¡rló cínir ¿¡rs¡te cje
l.ts tnrtjeres víctimas dicienclo: "Ellas cleben aprencler a clisl-r-rl;rrlo,,
("They should learn to enjoy it,)."u

En estos versículos Jr-ran no estaba hablando ni en gener(rl ¡i e¡
¿l[lstracto, sino que estaba clenuncianclo clara y explLit¿-rr-r-rc,¡te .ll
rrilitarisrno irnperialista de Rorna como satánico. A vect(is el
¡;atriotisrno /, rnás a rnenudo, el oportunismo no nos permiten ver
esa realidad. Parecería que la secta de los nicolaítas, con sss falsos
Profetas (Balán, Jezabel), tiene tarnbién hoy muchos seguidores.
sin ernbargo, a pesar de nL¡estros patriotisrros, tarnbién hoy la
palabra profética debe desenlrascarar las racionalizaciones qLre
clisfrazan al dialtlo corno ángel clc. luz.

Et caanLLo RoJo ;REE EN LA GuERRA JUSTA

(t,qs suyAs/ poR supuESTI)
At¡trt'llos r¡tre hoy clía clc,fienclen las guerras invariablemente

illsisl('rl ('rl (ltl('l,t stty.t cs una lucha ¡tor la clemocracia, la libertacl,
l()s "v,rlOr0s o« r irlcnr.tl('s", ('lr [irt, ¡trlrlos los ic.leales rnás no5les!(]triz,r\ lllttr lt,,s, s,lrtr' Iorl«r los lírlct'r.s n.rcionalt,s, r-()(.()1r()( en
ítltill),llll('lrlt'r¡tl. lt,rrl itlr,,t l,r 1lu('n,r l)()r irrlcrcs(,s ('r o¡ri¡rir «ls 9
¡lrllÍtir os, () I)()l 1i,lll,tt , rl.l.ttrl.r ,,u lrlrlr,nrrni,r inl.nr,rr iorr.tl, y
f(]('oll(lrt'ltl,tntlr¡,,trrlur,n(),,(,1)(,,llr,r',¡rr,,lrlt(,¡ l,rtrrrlr,tl.rl.,lt«lS
Por ('S()S tllolir,,,,. l',,1 ,,,,,,, l,l l,lt.tr,r lt(,n(,(¡tt,,rll.,lt,rz,u\(,( «ln cl

t': [r.jcrlplo clc Io Iltisttto r's t.l r1.t],lll..(,,,(] \l,uul,rl ,1,
"Colttras" C()lltfa cl gobi('t.n() tlt. Nr,.rr,|,1¡,t, rlil(. ilr( lil\((" 

C'ltristirut (-t,ttÍttr.¡,.1 I tlc tlit.¡t.rnlrlr.tlr. l,),)|
(Á 'l'ltt' Nulit¡r¡. l7 clc ¿rbr.i I rlr. l()()\. ¡r r.).f

Los slnre st:r_r_rts ((i: I li:j.r) i

tnanto piadoso de alguna caLrsa sublirre."" C¿lsi si.rrrlrr,, l,ri,r,.r,r
se basa en la rnentira.

Esa es una de las razones por ras clr-re Juan cle l).rlrrr»s, (,rr r,,,r.
y otros pasa jes, denuncia el militarisrno corno cliabrili« o. l l r lr, ri,, ,rr
engaña a las naciones para incitarlas a la guerra(12:9; )(): i,Íi, rr),
cf. 13:14; 19:20). según el cuarto Evangelio, tarnbié¡ r,l rli,rlrl,,
cotnparte esos mismos atribr-rtos de hor-lricida y mentiroso (J¡ f t:.1.1).

Es famoso el dicturrr de Feclerico el Crar-rcle: "Si clijéranr«rs,rl
pueblo las verdaderas razones cJe.nuestras guerras, sería im¡rosilrl.
persuadirles de ir a la gLrerra".t"' En la guerra cle vietnar¡, t,l
Pentágono aprenclió la necesicJacJ cle arnordazar a los meclios rk,
colnunicaciór-r para que el pueblo no conociera la verclacl, y aplir ri
una férrea censLrra en sus invasiones a cranada y pana,rá, y en l.r
guerra del colfo. En esta últirna, por ejernplo, los ."nr,rr,,,
prohibieron qLle se tnostraran fotos de solclaclos iraquíes cortacl,s
en dos por el fuego desde los helicópteros. ,,si dejárarnos que s(,
publiqLren cosas asÍ -dijo Lrn alto oficial clel pentágono- nlrn(.a
volveríalnos a tener otra grrc.r-ra,,."'

¡EN EL CABALLO ROJO

NUNCA ANDA MONTADO CRISTO!
El patriotismo suele rnontar el caballo rojo.
El odio es jinete clel caballo rojo.
El prejuicio, el fanatismo y argunas ideologías cabalgan en estt,

caba llo.
La idolatría también.
La tecnología cle la muerte rnonta encantada el caballo r.rj«r.
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El comercio y la industria armamentista, ¡feliz de la muerte!

Muchas veces "la religión!' lo monta.

La mentira se cree dueña de este caballo.
Al fin, son Satanás y sus aliados los que andan ahí montados.

¡Pero a Cristo nunca lo van a ver montado en ese caballo!

¡Tampoco a sus verdaderos discípulos!

Ellos serán siempre artesanos de paz, forjadores de shalom.

NO DEBEMOS CONF/AR EN CABALLOS:

¡LA CRUZ HA REVOLUCTONADO

LOS ESQUEMAS DE PODER!

La falacia básica de los seguidores del caballo rojo consiste en

creer en soluciones militares, como si la fuerza diera la razÓn o

matar a otros trajera el bien y la justicia. El error más 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 2O:7; 33:17;147:10; ls 31'1),uu en ejércitos y armas

(Sal 44:6; Zac 4:7), en muros (Dt 28:52; Jer 5:27), en emboscadas
(Jue 20:36) o en violencia (Sal 6Z:10; ls 20:12), o en aliados como

Egipto (ls 31:1; 36:5-6;36:9; Jer 46:25). El pueblo de Dios está

llamado a confiar únicamente en Dios, y en nadie más.

La gran escena del trono (Ap a-5) da a los cristianos una

perspectiva radicalmente nueva hacia la esencia del poder y el

significado de la victoria. El poderoso León que el anciano

anuncia a Juan resulta ser imirabile dictu! un Cordero (Ap 5:5-6).

El Cordero de Dios ha triunfado no porque impuso su poder por

la fuerza sino precisamente porque asumió el pecado, el

sufrimiento y la vulnerabilidad de la humanidad, y se sometió él

mismo a la muerte. Y en la cruz, la debilidad de Dios resultó

u8 El poderío militar de Egipto se basaba en sus carros y caballos, pero Yavé los echó al mar.

Salomón también intentó construir una fuerza militar sobre la base de los caballos.

Los s¡nrn strLLos (6: I -B:5)

mayor que el poder de las fuerzas humanas (1 Co 1:25). En ese

esquema paradójico, no queda absolutamente ningún lugar para

el caballo rojo.on

Esto no significa un llamado a la inactividad, sino a la acción

a la manera de Jesús. Al respecto, son elocuentes y valiosos los

comentarios de Norberto Saracco sobre Zacarías 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 invitación a la acción responsable y
decidida. Por boca deZacarias el Señor 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 Zacarías nos

revela la incompatibilidad del poder humano y las riquezas

materiales con la vida según el Espíritu del Señor. 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 más el Siervo Sufriente puede resucitar victorioso.T0

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

Este caballo y su jinete son obviamente símbolos de la vida comercial, o

mejor dicho, de la muerte comercial. El jinete sale llevando una balanza de dos

platillosTr para la venta de granos básicos, 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 temática económica es evidente.

u'Este 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 dé la fatalidad(19'72187). Cf. Eberhard Arnold: "Aquel que es ejecutado en la cruz jamás

puede ejecutar a nadie. Aquel cuyo cuerpo es horadadojamás puede horadar o destrozar cuerpos.

Jamás mata: es muerto. Jamás crucifica: es crucificado" (citado por Padilla 1987:4).
70 Norberto Saracco, "La carrera armamentista de América Latina", Misión No. 2 (agosto-

setiembre, 1982):37.

'' Estrictamente, la palabra griega zilgos 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

significa igualmente balanza y yugo; se usa típicamente para exigir una "balanza justa" y condenar

la "balanza falsa".
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El trasfondo básico para el color negro aquí es la idea de la noche y la
oscuridad (6:12;8:12; cf StrB III:802).72 A menudo este color se asocia con la

muerte o el luto (ler 4:28;8:21; Ap 6:l27.tt En Malaquías 3: 14,lafrase "andar
de luto" es literalmente "andar de negro". Llama la atención que este caballo
es la única cosa negra en el Apocalipsis (Kittel IY,25),74 y aun eso se debe en

parre a la influencia de Zacarías 6:2,6 (Kittel lll337-338; IV:250). En la
paleta de Juan de Patmos, el color del mal no era el negro sino el escarlata
(12.3; 17 :3-4; 1 8: 1 6), el púrpura (17 :4),o el bermej o (6:4). Eso evidencia que

el lenguaje aquí no conlleva ni la menor insinuación racista.Ts El color negro

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 básicos indica una

situación de severa crisis económica. 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: "Quebrantaré el

sustento del pan en Jerusal én; y comerán el pan por peso y con angustia, y

beberán el agua por medida y con espanto" (Ez 4:16 RVR; cf . 4:9-17; Kittel
l|892-89{ Mounce 1977:155). Tan fatídica será la crisis, que los padres

llegarán a comer a sus hijos y los hijos a sus padres (Ez 5:10).76 En lenguaje

casi idéntico, la lista de castigos en Levític o 26 advierte que Dios quebrantará

el sustento del pueblo y le entregará su pan "por peso" (26:26 RVR).
La literatura apocalíptica solía incluir el hambre y la sequía entre las

señales preliminares del fin del mundo.77 El hambre aparece entre los

"principios de dolores" en el discurso apocalíptico de Jesús (Mr 13:B;Mt 24:7;

Lc2l: I 1). Figuraba frecuentemente en el Antiguo Testamento como uno de los

azotes deljuicio de Dios, típicamente junto con la guerra y 1a pestilencia.T8 Los

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

subterráneas.
73 Boismard, en Robert-Feuillet 1970 II:638; Collins 1990:1005; Ford 1975:98, 107.
7a También 6:12, citando el Antiguo Testamento, dice que "el sol se puso negro como tela de

cilicio" (transmitiendo la misma idea de luto).

'5 Kittel IV:551. En contraste con el Apocalipsis, la bestia de El Postor 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. l8: I ). Este contraste

destaca tanto más el lenguaje distinto del Apocalipsis.

'u Todo este trasfondo veterotestamentario basta para refutar a los que pretenden reducir la

situación de 6:4 a una mera escasez en lugar de una hambruna severa.

" Por eso, no es necesario relacionar este texto con ninguna de las crisis económicas y las

hambrunas del siglo l. El texto más bien apunta al significado escatológico del hambre como tal,

y de la injusticia que lo produce.
78 Jer 5:12 (y 13 veces más en el libro); Ez 14:13,21 (y l0 veces más), junto con espada,

pestilencia y fieras.

Los srtrrtr sELLos (6: l-B:S)

escritos apocalípticos siguen esta misma línea7e como también la literatura
rabínica.8o según'Eclesiásti co 39:29-30, el fuego, el granizo, el hambre y la
pestilencia (thanatos), la espada, los dientes de las fieras, los alacranes y las
serpientes, todos fueron creados para la venganza.

La descripción de este jinete tiene una característica peculiar: está
misteriosamente "despersonalizada" . Sobre el jinete sólo se dice que sale con
una balanza. No se le describe más, no se le da nada, no se dice qué hace (cf.
6:2,4,8) ni cómo se llama (cf. 6:8). Todo el énfasis recae sobre ,,algo 

así como
una voz", que surge de en medio de los cuatro vivientes, que pregona precios
exorbitantes de los granos básicos y declara un proteccionismo del acáite y el
vino.

Esta extraña 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)8r ni la del Cordero ni la de Dios.82 Según parece, es mejor dejar
la voz totalmente indefinida, como "una voz que surgió por ahí,' desde el
centro del escenario. La mención de los cuatro seres vivientes (sin referencia
al trono ni al Cordero ni a los ancianos) parece entenderse mejor por la relación
de ellos con la creación y la vida.83 Parece ser una voz misteriosa que podría
entenderse como "la voz del comercio" o "del mercado,,.84

Algunos sostienen que esta voz, sobre todo si fuera divina, tendría la
función de anunciar un precio máximo y frenar la inflación y la especulación.
sin embargo, los precios del trigo y la cebada que ella pregona son tan
exageradamente altos que no podrían significar alguna especie de decreto en
defensa del consumidor. Court (1979:60-61) señala que durante una hambruna
en Antioquía de Pisidia se fijó un "precio justo" del trigo al doble de su precio
normal, no entre ocho y dieciséis veces más, como aquí.

La mejor forma de entender esta voz es como un "eco" irónico de la voz del
mercado, que pregona sus precios de atraco y muerte. Wall (1 99I:ll0) sugiere
que la voz repite las consignas del mercado. La voz no manda vender en esos

" I En80.2-4;4 Esd6.22;2 Bar2j.6: :0.g:OrSib 4.150-l5l.,TJtul23.3:cf .p.rsSrr/ t3.2_3.
'o Sanh 97a; Ab 5.8; b.Ab 5.10 (StrB IV:981-9g2; Kiuel VI:15).
8' Beckwith (1967:520) señala que si la referencia fuera una voz procedente de los seres vivientes,
la preposición hubiera sido e¡ en lugar de en mesó.
*2 La frase "en medio de los cuatro seres vivientes" no ocurre en ningún otro lugar del Apocalipsis.
Cuando Juan desea referirse al centro de Ia presencia divina suele escribir "án medio del trono"
(5:6; cf. "alrededor del trono" 5:ll;l:ll;"delante del rrono" l:4: l4:3), y suele incluir a los
veinticuatroancianosconlosvivientes(5:11;7:ll; l4:3; l9:4).El sentidodelafrasede6:6no
debe equipararse con esas otras fórmulas.
tt Cf. el comentario de Charlier (1993 I:152) sobre el papel de los seres vivientes en Ia apertura de
los cuatro primeros sellos: "La ruptura de cada sello representa un grito lanzado por la creación,,.
Ellos representan la vida (4:7) y dan su "Amén" final al cántico de la creación .ni"r, que culmina
la liturgia de 4-5 (5: l3-14).
t'En ese aspecto misterioso podría compararse, en cierta forma, con "la mano invisible" de Ia que
hablaba Adam Smith.

55



56 ArocRu¡rsrs

precios, ni Ios pone como límite, sino que ofrece sus productos como si fuera
un vendedor callejero. Esta hipérbole irónica, que sale misteriosamente de en

medio de los representantes de la'vida misma, es una ardiente protesta contra
la injusticia económica de la época y de siempre. Swete (1951:87) y Barclay
(197 5:228) tienen razón al concluir que el pasaje es una denuncia por parte de
la creación, porque provee generosamente para todos, pero sus dones no llegan
a todos.

Algunos datos filológicos e históricos aclaran el significado de los precios
que pregona la misteriosa voz. El joinir era una medida seca más o menos

equivalente al "litro" de hoy; RVR 1o traduce por "dos libras de trigo". El
dénarion era una moneda romana de plata que valía un poco menos que una

dracma griega (aunque su valor declinaba bajo el Imperio).85 Solía ser el salario
de un jornal de l0 a 12 horas (Mt2Oi2-4), aunque a menudo el jornalero tenía
que trabajar varios días para ganar un denario (van Daalen 1986:72).

Según Herodoto (Hist 7 .187) y Tucídides (Guerra del Peloponeso 4:16),
un denario era el sueldo diario típico de un soldado bajo Tiberio, y el joinix la
provisión diaria de comida para los soldados de Jerjes y para los espartanos en

la isla de Esfacteria.86 Un;oinix (litro) de trigo se consideraba la ración diaria
de un jornalero.sT De modo que el caballo negro ofrece apenas la ración de

trigo de una sola persona a cambio del jornal, es decir, el salario de un día
entero de trabajo. No quedaría nada para los demás gastos de la familia.

Afortunadamente, tenemos un punto de comparación para los precios de

trigo y cebada en la antigüedad. Cicerón (106-43 a.C.), en su libro contra
Verres en 70 a.C. (ln Verrem 3:81), menciona precios de trigo en Sicilia de 8
a 16 quénices por un denario,sS es decir, de ocho a dieciséis veces más barato
que el precio indicado en nuestro texto.Se Vale la comparación: si en nuestro

85 Foulkes 1989:76: Wikenhauser l98l:101.
8o Alford 1958:615; cf Charles 1920 I:166.
87 Morris 1917:124 SnJer 4"17;Ellul 1911:149.
t8 Algunos factores complican la interpretación de la cita de Cicerón. En efecto, Cicerón cita varios
precios para el trigo, según el estimado del Senado o los precios en Sicilia; Charles ( 1920 I:167)
concluye que los precios de Apocalipsis 6:6 son dieciséis veces el precio más barato del trigo en

Sicilia, casi once veces el precio más alto, y ocho veces el precio asignado por el Senado. Por eso,

algunos lo promedian en doce veces el precio coriente.
t' Aunque la cita de Cicerón data del año 70 a.C., los historiadores lo reconocen como
comparación válida para fines del siglo I d.C., ya que el valor del denario y los precios de granos

básicos se mantuviel'on estables durante la época (Finley 197424 y passim). Grant (lDB IV:105)
afirma que gracias al sistema uniforme de moneda en todo el Imperio Romano, el denario mantuvo
su valor durante casi dos siglos. Según Will Durant (1944:330) el Imperio Romano prosperó
debido al "mantenimiento de una moneda comparativamente confiable e internacionalmente
reconocida... El sistema fiscal romano [fue] uno de los más exitosos y estables en la historia. Por
dos siglos un solo valor monetario fue respetado en todo el Imperio".

Los slere sELLos (6: l-8:5)

país el bollo de pan costara 100 pesos, el texto sería como una pesurlillrr t,r
que, de repente, el comerciante me pide, por el mismo pan, 1.2(x) ¡rcsos.""

Los datos mencionados se corroboran en fuentes rabínicas. St.¡lrrrr
Talmud, en las épocas normales en Jerusalén "el precio del trigo «l tlc lrr lrrr
era de un denario por seah (13 litros aproximadamente)" y "la cantirtrrtl r¡rrnr
de pan necesaria para un día costaba un duodécimo de denario y rcl)r'cs(.nti
una cantidad de trigo de un litro".er J. Jeremias (1977:142) calcula t¿rnrlltirr r

el precio del pan según Marcos 6:37,44 corresponde con estas cont.lrrsiorr
es decir, ll25 de denario para la media ración (doce joinix y rrretlio 

¡

denario).
Otras fuentes también indican los precios de trigo en tiemp<ls tk. st.vr

crisis. Cuando un huracán destruyó toda la cosecha de trigo cn (r.l rr.(' ,

precio de trigo en Jerusalén subió a dieciséis veces su precio nonrr:rl (

modius por once dracmas).e2 Durante la hambruna bajo el emperacltx'( 'lrrr¡rl

los precios aumentaron trece veces (a un litro por dracma; Ant 3.1.5 t) ('
estos datos, hay que tener en cuenta dos factores: (1) la situación rlc .lt.r'rrsrrl
era sumamente desfavorable, por lo que cualquier crisis se sentía coll nut('
más fuerza en esa ciudad; (2) sin duda, la especulación inescrtr¡rtrlosrr lrr
mucho que ver con estos precios. Las ciudades de Asia Menor nuncil vivit.l
situaciones parecidas a éstas de Jerusalén ni vieron fenómenos inl'lrrt.iorr¡u r

parecidos a los que describe Josefo (si sus datos son exactos).

EspTcuLAR CoN LA NECESIDAD HIJMANA

ES PECADO GRAVE

Tanto los que producen bienes materiales como los r¡rrr.
encargan de distribuirlos comercialmente merc('(,n il
recompensa justa. Sin embargo, cuando un s¡stema (,( (¡lrrlrrir
está estructurado totalmente a favor de los que más licrrclr, ¡r
cuyos beneficios desproporcionados funciona el r)r('r(,rrhr,
castiga sistemáticamente a los que menos tiencn, (l(,1)r, ,,

considerado contrario a la voluntad de Dios y, en efcclr), ¡)r,r ,rr I

'0 Es interesante notar que estos números de 6:6 están entre los pocos crr cl A¡lot ;rlll)\r:, ( ll r(. ro ,,

simbólicos. Juan está hablando de las crudas realidades económicas clcl Irrr¡lcrro l(()rruur'. lx.r, I

una hipérbole dramática para lograr un efecto de impacto sobre la collcicrrciir rlt.l oyt'rrtr'/h,r tr r

'l J. Jeremias (1977:l4l-142), citando a Gén R l3.ll;Pea 8.7; M..Sh Il (). .lclr.rr¡rir\ ( rt¡r t¿urrlrl
las denuncias rabínicas de los especuladores ("los funestos designios tlc los r ¡rrt. I r¡rrrr r.l pr r.r tl r

mercado", Gén R 13.11 sobre Gén.2.5 28b l8).
e2 Ant 14.2.2. Es probable que dicho aumento se debicra, cn gral¡ lrrcrlirlir. ir lir r.r¡,1.1 ll¡rr trirr (

Jeremias 1977 l4l).'



5B APoCALIPSIS

Parece que los vendedores de trigo de la visión de Apocalipsis

6:6 y los especuladores de Jerusaléri en tiempos de crisis creían

firmemente en la ley de oferta y demanda. Su consigna era la de

maximizar sus Banancias sin límite, hasta el tope de lo que el

mercado pudiera aguantar. El amor al dinero suprimía totalmente

el amor al prójimo. Aunque esto hoy parezca casi normal, es un

pecado grave. Al caballo negro le preocupan más 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 ideología tanto el

papa Juan Pablo ll como los episcopados católicos de muchos

países. La globalización del sistema económico mundial hace aún

más graves los efectos de esta economía del "mercado libre".

Muchas veces para controlar la inflación de la moneda los

gobiernos neoliberales introducen un creciente desempleo

programado. Otras veces se trasladan fábrricas a países del Tercer

Mundo para explotar la mano de obra barata en el nuevo mercado

laboral globalizado, pero con ganancias para los países ricos. Si

no hay un claro testimonio cristiano a favor del ser humano,

especialmente del pobre y el marginado, dondequiera que viva, el

neoliberalismo resultará un verdadero caballo negro

deshumanizador, un culto ciego a las macroestadísticas,e3 al

Producto Bruto lnterno, a las ganancias de los inversionistas y de

la clase empresarial a expensas de los obreros.'o

También se juega con la miseria y el hambre de los pueblos

cuando se manipulan el comercio internacional y las instituciones

"r Muchas veces las estadísticas "per capita" engañan, dan la impresión de un bienestar que, en

realidad, disfrutan pocos, y que significa el malestar de muchos. Esas estadísticas "per caplta"

suclen significar que los ricos han aumentado sus capitales y los pobres han quedado "de-

t lpitados".
"' I:s un escándalo la gigantesca desproporción entre las ganancias anuales de los CEO (ejecutivo

nrir\,()r, plesidente) de las grandes empresas estadounidenses y los sueldos de los trabajadores,

,1,.,,¡r¡.¡r1l¡gl[n muchísimo mayor que en el resto del mundo y pocas veces correspondiente con su

,rlr,,r t(. r lrr ¡trocluctividad. A veces, después de haber aruinado una compañía, salen fabulosamente

1,,,. l,rnrlritinsonescandalosaslasgananciasastronómicasdeartistasfamosos,deportistasyotras
''lr, I ,',il.rlr(l;ttlcs", sin ninguna relación con su aporte al bienestar social y humano.

Los srtrrn sELLos (6:1-8:5)

financieras (Banco Mundial, Fondo Monetario lnternacional) en
función de los fines políticos de hegemonía de alguna
superpotencia. Esa sombra negra se cierne especialmente sobre los
embargos económicos de Washington contra Cuba, Nicaragua y
otros países durante la segunda mitad del siglo 20.es

"Mas no dañes el aceite y el vino": esta última frase de 6:6 es la más
enigmática del texto, pero podría ser la clave de su sentido como también de
otros aspectos del libro. Se trata de un ejemplo de la importancia decisiva que
puede tenerun detalle histórico para lacomprensión de un texto.e6 Obviamente,
la expresión tiene que interpretarse en sentido económico, de acuerdo con la
balanza y los precios del trigo y la cebada.

El pasaje no aclara larazón de la escasez, de los altísimos precios del trigo
y la cebada, y de la protección del aceite y el vino. Se han propuesto muchas
explicaciones: (1) hubo una sequía corta, que no alcanzó las raíces de olivos
y vides; (2) hubo una sequía en la primavera, cuando se cosechaba el trigo y
el aceite, pero terminó antes del otoño, cuando se cosechaban las uvas y olivas;
(3) los ejércitos solían destruir las siembras pero no los olivos (que llevan
muchos años en madurar);e'14; Dios mandó proteger el aceite y el vino debido
a su uso litúrgico; (5) los lujos de los ricos estaban protegidos,e8 mientras las
necesidades básicas de los pobres eran carísimas; (6) se recoge la posición de
varios escritos apocalípticos que señalan que en los últimos tiempos habrá
escasez de trigo pero abundancia de vino; y (7) se desea comunicar que en
tiempos de crisis y hambruna algunos seguirán embor:rachándose con vino.

El verbo adikeó ("no dañes", mé adikésés), que comúnmente significa
"cometer injusticia", en el Apocalipsis siempre tiene el sentido de "dañar,
destruir". Se usaba desde antiguo en dicho sentido, y es el verbo más típico en
el Apocalipsis para comunicar la idea de daño o destrucción.ee
Significativamente, de las ocho veces que adíkeó tiene el sentido de "dañar"
en el Apocalipsis, cinco son para qveno se haga el daño.'00 Aunque muchas
veces señala un juicio divino (Kittel I:161), en otros casos se refiere a daños

e5 Ver la exposición de t3:17 y Stam 19958: 132-144; 1996:51-59.
e6 Ver J. Stam 1993:71-73.
e? Coqrt (1979:60), citando a Ramsay (1907:430-432).
e8 Sin embargo, debe señalarse que en aquel entonces el vino no se consideraba un lujg, y mucho
menos el aceite, que se utilizaba para cocinar, ungirse, alumbrar, medicar, y otros usos.
ee El Apocaf ipsis también usa diaftheiró, en 8:9, referido a la destrucción de las naves, y en I l:18,
cuando se refiere a "destruir a los que destruyen la tierra". En22:l l, udikeó tiene el sentido de "ser
injusto"; en 2: I I ; 6:6; l:2-3;9:4,10,19; I l:5 (2 veces) significa "hacer daño".

'oo ou mé adikéthé (2:ll); mé adikésés (6:6); mé adikésai, mé aclikéséte (7:2-3); hinct mé
adikésousin (9:4).
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cometidos por seres humanos (11:5). A la luz del uso constante del verbo
adikeó en el libro, es mejor referirlo aquí a algún daño intencional y violento
contra esos productos, más que a las consecuencias de una sequía o a una
misericordiosa protección divina de los mismos.

Entonces, ¿a qué tipo de "destrucción físiba" de los olivares y viñedos se

refiere esta frase? Un dato histórico parece ofrecer la mejor clave del sentido
de esta expresión. Suetonio relata que en el año 92 el emperador Domiciano,
al ver la abundancia de vino y la escasez de trigo en Roma -y posiblemente
con la intención de proteger el precio del vino en beneficio de los productores
italianos-, emitió un decreto que prohibía sembrar más viñedos en Italia y
mandaba destruir cada año la mitad o más de los viñedos en las provincias
(Dom7 .2; 14.2; cf . Crón). El decreto provocó fuertes protestas, especialmente
en Asia Menor (Rist 1957:356,413). El consejo provincial de Asia envió una
delegación, encabezada por el orador Scopelianus de Esmima, y lograron la
retracción del edicto en el año 93 d.C. Aunque el emperador se creía dios, se

doblegó ante la presión de los asiáticos, rescindió su decreto y después hasta

llegó a mandar castigo para quienes abandonaran los viñedos.
Entonces, de la misma manera que Juan parodia la voz del comercio

pregonando sus precios criminales, ahora "la voz del comercio" estaría
parodiando (casi citando) a los ricos terratenientes de Asia Menor, quienes,

como chiquillos mimados ("¡no dañes nuestros productos de mayor
ganancia!"), protestan ante laamenaza a su lucrativa agroexportación.r0' Aquí
se revela de nuevo el agudo conocimiento que Juan tenía de los hechos
económicos de su mundo. Bajo los Julios y los Claudios, la economía rural de

Asia Menor evolucionó hacia el latifundismo y pasó de los cereales al olivo y
la vid (Rostovsteff 1957 I:184-185,189,204), ya que éstos rendían mayores
ganancias.'n' Asia Menor producía grandes cantidades de aceite y vino para la

exportación, pero tenía que importar trigo, especialmente del sur de lo que hoy
es Rusia (Roloff 1993:81 ; cf. Rostovsteff I: 130, 184- I 85, 189).

Aunque el decreto de Domiciano sólo ordenó destruir los viñedos, Juan

tendría muchas razones para incluir el aceite también en su irónica protesta

contra los latifundistas asiáticos, porque sabía que ese era el otro producto más

importante de su agroexportación. La Biblia comúnmente resume el sustento

humano con "trigo, aceite y vino", productos que aparecen juntos también en

muchas profecías de juicio. Juan siempre usa sus f'uentes muy libremente, y

r0r Ill pasirje en latín reza: " in provinciis vineta succiderentur, relictct ubi plurimutndimidia parte".
E,l verbo sltcciclo significaba "cortar, destruir" y podría traducirse al griego por ekdike6, tal como
Juan entplca dicho verbo. Algunos comentaristas reconocen en 6:6 una alusión al decreto de

Dorniciarro, cntre ellos Moffatt, Morris, Swete, Niles, Rist, Salguero y García Cordero.

"" Scgtirr Dt¡rant (1944:319), "EI latifundio creció porque el comercio en ganado, aceite y vino era

nrírs lr¡c:r¿rtivo quc Ia producción de cereales y vegetales". Durant (citando a Columella) dice que

algurr«ls Iatifiulclios ct'an tan i¡rmensos que sus dueños nunca lograron recorrer toda su

circrtnf crctrci¿r.

Los slnre sELLos (6: 1-8:5)

parece no haber tenido ningún reparo en añadir al decreto de Domiciano el
aceite, el otro producto importante de la agroexportación asiática. Aquí, como
en tantos otros pasajes del libro, Juan muestra su profundo y amplio
conocimiento de la vida política y comercial de su época.r03

No CABE DUDA: EN E¿ MERCADI

SE MUEYEN FUERZAS MUY OSCURAS

cuanto más analizamos este tercer caballo, más apropiado nos
parece el color que Juan le ha dado. Juan conocía bien las
injusticias y pecados que impregnaban la vida económica de su
tiempo. Un examen crist¡ano de lo que pasa en nuestro mundo
hoy también permite que nos demos cuenta de las fuerzas oscuras
que operan en el terreno económico.

Por un lado, la corrupción del "mercado negro" está mucho
más extendida en nuestras sociedades de lo que solemos pensar.
En casi todos los países latinoamericanos el narcotráfico, por lo
menos en su forma "inocente" de lavado de dólares, penetra toda
la sociedad, hasta altos niveles de los gobiernos. Hay mucha gente
dispuesta a hacer cualquier cosa para ganar dinero: narcotráfico,
cantinas, prostíbulos, tráfico de blancas, tur¡smo sexual, tráfico de
órganos, tráfico de niños...

sin embargo, el mal no está sólo 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 especulación en wallstreet, el "take-over'/
(adquisición) de grandes compañías sin el menor interés en su
producción pero sí en su posterior venta, el "rescate" de los
bancos corruptos "savings and Loans" ("ahorros y préstamos") por
el gobierno estadounidens€, y muchos otros fenómenos.

¿Y qué decir del consumismo galopante que nos bombardea
cada día? La propaganda comercial nos seduce constantemente a

desear muchas cosas que no nos hacen falta, y la tarjeta de crédito

6l

'o'Ver Stam 1978/1979.
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facilita el proceso de endeudamiento. No cabe duda de que el

sistema actual de producción Y financiación, sanamente

aprovechado, puede ayudarnos para el bien de nuestra vida. Sin

emba.rgo, eñ medio de él corre un caballo negro, y no nos

debemos dejar hechizar por lavoz seductora de su propaganda.

Hoy día está muy de moda hablar del "mercado libre", y se lo

suele equiparar con el bienestar, la prosperidad y "lademocracia" .

El gobierno de los Estados Unidos pretende exigir a todos los

países que introduzcan el mercado libre (que él practica sólo

cuando le conviene). S¡n embargo, hay que preguntar: "¿libre para

quién?" Sin valores verdadera y radicalmente cristianos en la
práctica económica, el resultado va a ser funesto: "libre para los

poderosos, para aplastar a los pobres y débiles". Si el jinete del

caballo negro manda en el mercado, éste jamás podrá ser libre ni

servir a la vida de las maYorías.

A vects EL :ABALLo NEcRo

SE LLAMA ACROEXPORTACIÓ N

Evidentemente, a los terratenientes de Asia Menor les

importaba mucho más sus ganancias por exportación que el nivel

de vida mínimo de sus propios trabajadores. En su afán de lucro,

valorizaban mucho más lo material que lo humano. Como ya

hemos señalado, por la ley de oferta y demanda los latifundistas

de Asia Menor concentraron toda la producción agrícola en el

aceite y el vino (Durant 1 944:31 9). El cultivo de cereales para el

sustento de la población se fue sustituyendo con cultivos de lujo

para la exportación, incluyendo también frutas y flores (Homo

l() ]6:266).
lsfr: cuadro parece muy contemporáneo para muchos países

l, rl i r ro,rrneriCanos, especial mente en Centroamérica. Durante más

rlr utr .,ir1l«r t¡l cultivo de arroz y frijoles, y de otros productos para

,'l ,,rr,,tr,rrlo lr.isico, ha sido desplazado por el de una serie de

lrt"(lrtr trl,, rlr,r'xltortación: el café, el azúcar, el banano, la piña,

ll ,lrr, 1,,, ,,1 lrrrll y otros. En aras de una mayor exportación, se

Los srnre sELLos (6: I -B:5)

quitó cada vez más tierra a la producción para consumo interno.
como resultado, muchas veces estos países, agrícolas por
natu raleza, tienen que importar arroz, frijoles, trigo y otros
productos agrícolas necesarios. Así, los pobres terminan pagando
los precios altos de la canasta básica, mientras los ricos buscan
ganar cada vez más por sus exportaciones. Cuando toda la
economía se estructura alrededor de la agroexportación, a favor de
los exportadores y en contra del pueblo mismo, tal sistema se
constituye en pecado.'oo

Juan llama a su libro "las palabras de esta profecía,,(1 :3).
Nunca debemos olvidar que Ia profecía bíblica es siempre un
mensaje de justicia.'o' El profeta Juan, al igual que los profetas del
Antiguo Testamento, se preocupaba muy específicamente por los
pormenores de la situación de los pobres y denunciaba los precios
injustos y los pecados económicos de su mundo. Para apreciar
este aspecto muy práctico del mensaje del Apocalipsis ayuda
grandemente un conocimiento mayor de la historia del lmperio
Romano a finales del siglo 1.

.f uan tenía todas las razones del mundo para no inmiscuirse en
los probfemas sociales y económicos del lmperio Romano. La
iglesia estabra amenazada y ya comenzaba la persecución. A Juan
podrían haberle bastado los problemas que afectaban el bienestar
institucional de la iglesia: el culto al emperador, la represión y
hostigamiento de los fieles (él mismo estaba preso), y la debilidad
interna de las comunidades de fe. Sin embargo, a este profeta le
preocupaba no sólo la sobrevivencia de la iglesia sino también la
sobrevivencia humana. Por eso, aunque sus denuncias sociales y
económicas le complicaban "innecesariamente" su lucha, Juan
levantó la voz en protesta enérgica contra los "pecados no-
religiosos" que le rodeaban. Es obvio que Juan conocía bien toda
esa realidad, que le preocupaba profundamente , y la carga fuerte

r0'Aquí merece especial mención el grave problema de la desnutrición en América Latina, una de
las manifestaciones del caballo negro en nuestro tiempo.

'05 Por eso es muy importante el,final del capítulo 2 de los Hechos de los Apóstoles: el Espíritu
pentecostal en seguida produjo una atrevida redistribución de bienes en favor de los pobres.

Ir
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del Espíritu le impulsaba a defender a las víctimas de estos

pecados económicos.

UN pq.OFETA CON LA CABEZA EN EI CIELO

Y LOS PIES EN LA TIERRA

A primera vista, el Juan que aquí protesta contra los precios de

la canasta básica no parece ser el mismo de los capítulos
anteriores. A finales de la visión del trono celestial, Juan estaba

escuchando un coro de millones de millones de ángeles; 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 versículos después) está

mirando la canasta básica de la subsistencia de los campesinos. Al
igual que los profetas antiguos, Juan vivía en plena comunión con
Dios y en contacto profundo con la realidad humana.

Además, como hemos señalado antes, Juan escribe con un

énfasis pastoral para la vida presente de los fieles. Aun cuando
escribe del futuro, lo hace en función del presente, en los términos
y el lenguaje de su presente y el de sus lector"r.'ou Por eso, aun

cuando Juan anticipa tribulaciones escatológicas ("la Cran
Tribulación"), jamás quita su mirada de las tribulaciones reales e

inmediatas (¡también grandes!) que sufren sus propios lectores. En

ningún momento proyecta todo al futuro, olvidando el presente,

ni se aísla de la realidad histórica para vivir alienado en un futuro
escatológico. 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 visión de Dios no

serían profetas, pero en cada situación perciben también, a la luz

de ese Dios que han visto, la necesidad y el sufrimiento humanos.

106 y"r "lnrroclucción gcncral" en tomo I (Stam 1999A), pp. l7-19 y pttssim; ver también nuestra

exposiciírrr ctc l.{:20; l7:9-l l y l8:9-19.

Los srnrn sELLos (6: l-B:5)

Sin una clara visión de la realidad histórica, tampoco serían
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 amaritlento (627 -a)

El adjetivo jlóros (cf. "cloro" en español) se usaba comúnmente para
"verde" o "vegetación" (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 II:785). Con este adjetivo, en sí, esperaríamos encontrar un
caballo de vida y salud. Sin embargo, Juan nos ha preparado una sorpresa con
este color.'o'El adjetivo jlóros tenía también otro sentido en el griego extra-
bíblico. En el lenguaje médico describía el color de un enfermo que estaba
cerca de morir. También se usaba para referirse a un cadáver putrefacto.r08 En
Levítico 13:30 y 32:36 Lxx, aunque con otro adjetivo (xanthos; xanthizomai),
el amarillo es el color de las manchas leprosas. Así, la promesa de vida de
jlóros toma repentinamente, por decirlo así, color cadavérico y olor a muerte.

A diferencia de los anteriores, eljinete del caballo amarillento no trae nada
consigo al salir (como el arco del primero y la balanza del tercero), ni se le da
ningún objeto (como Ia corona al primero y la gran espada al segundo). Más
bien se le identifica por su nombre y por el nombre de su acompañante: se

llama "Muerte",tu'y la sigue "Hades".t'o ¡Y bastaba con esos nombres
horrendos! A menudo én las Escrituras la Muerte y el Hades son
personificados (lCo 15,26),1" y lu mayoría de las veces aparecen juntos, casi
como gemelos o siameses.

ro' Debe notarse que entre los caballos deZacarías no aparece ninguno de color verde ni amarillo;
son rojo, negro, blanco y tordo (salpicado, o gris).
r08 Alford ( 1958:616) cita a Callistratus (probablemente un gramático alejandrino del siglo 4 a.C.),
que dice que este color era síntoma de una pronta muerte. ArndtG 891 describe jlóros como el
color de un enfermo (Hipócrates, Tucídides, Máximo Tirio). Cf. Prigent (1981:ll2); Ford
1975:108;LouwN 79:35.
t@ En el versículo siguiente (6:8) el mismo sustantivo griego, thanatos, significará "peste", como
era común en el griego y el hebreo. Pero aquí 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".
rl0 El término hadés dertvó de la mitología griega, en la que significaba el mundo subterráneo de

los muertos o el dios-rey de ese mundo, quien guardaba "las llaves del Hades".
I I I Según Jer 9:21 ,la muerte sube por las ventanas de las casas, y pastorea a los muertos hacia el
Seol(Sal 49:.14-15);Is28:l5,l8habladepactosconlamuerteyconelSeol.Seacentúaelapetito
feroz de ellos (Pr 27:20;30:16;Job 18:13-14; Hab 2:5). En la literatura ugarítica, cuando Mot,la
muerte, tiene hambre, devora su comida con las dos manos (AnchorYl:923). Pero a esta pareja
devoradora de sus víctimas, Dios ha devorado con el poder de la resurrección (Is 25:8; I Co l5:54;
2 Co 5:4, "sorbida, tragada").
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Más que el simple hecho del fallecimiento físico, o más que meramente "la
morada de los muertos", aquí Muerte y Hades se refieren a todo un sistema
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 5:14,17,2I); según
Bernabé 16.9,|a muerte es esclavitud. Por eso a la muerte se la llama, con una
fuerte personificación, "el rey de los terrores" (Job 18: 14). Se la entiende como
una fuerza diabólica opuesta a Dios mismo y, por lo tanto, anti-vida en
esencia. "2

A esta pareja fatídica se le concede "autori dad" (exousia) para matar a una
cuarta parte de la humanidad.'r3 También se especifican los instrumentos de su
acción mortífera: espada, hambre, pestilencia,rra y fieras de la tiema (6:8). Debe
notarse que sólo de este jinete se habla específicamente de autoridad; a
ninguno de los otros jinetes se le otorga exousia.rrs Este sustantivo muy
importante confirma el sentido del doble nombre como única característica de
este jinete: este caballo tan lúgubre es portador del poder de la muerte.

Si analizamos más detenidamente los cuatro instrumentos con que este
jinete mata, descubrimos algo muy significativo. Los instrumentos
coffesponden 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 aquí no
aparece el arco que lleva el caballo blanco. Por una fórmula muy antigua, y por
la simetría del mismo pasaje, los instrumentos debían ser cuatro y lo lógico
sería que coincidieran con los de los cuatro caballos (arco, espada, hambre y
peste)."u Sin embargo, el autor, quien generalmente suele ser muy ordenado
y simétrico, no sigue aquí su propio esquema sino que omite el arco delcaballo
blanco y añade las fieras.r '7 Esto nos permite concluir que el victorioso poder

"2 Bultmann (Kittel III: l5) señala que la Muerte es personif icada corn«,r enemiga de Dios y de la
vida (lCo 15:26; Ap 6:8; 20 13-14). Como señor dc la muerte, cl diabto se opone a todo lo que
significa vida, la cual es dada por Dios y es propia de Dios (ll:862-863). Por eso el diablo, el
pecado y la muerte suelen andar juntos.
rr'r "Dar autoridad" (clidonai exousia) aparece también en 2:26 (autoridad de Cristo para los
vencedores);en 9:3, es impersonal;en l3:4-5, 7, de la bcstia; cf .17:13, de los diez cuernos.

"* La misma palabra thanatos, que al inicio de 6:8 significaba "la Muerte", aquí tiene que
significar "pestilencia" ("epidemia" o "peste", en lenguaje más moderno). Tal significado de la
palabra era fiecuente (2:23; l8:8).

"5 Por crror, RVR y otras versiones dicen que al caballo rojo le fue dado "poder" para quitar la
paz.. [Jl gricgo sólo dice "se le dio el quitar la paz" (que quitara la paz).

"t'Juatt hubiera podiclo encontrar una base para incluir el arco entre estos cuatro, ya que el mismo
pasaje de Iizequiel habla de "flechas fatídicas" de juicio (Ez 5:16 NBE; "perniciosas saeras" RVR).

"' Juan cambia la posición de "fieras" desde el segundo lugar en Ez 5:17 al último lugar en 6:8,
logranclo así que los tres primeros instrumentos se correspondan con los caballos dos al cuatro. El
caballo blanso, que Juan antepone a los jinetes de la muerte, queda fuera de las plagas cle 6:8.

Los srnre sELLos (6: l-B:5)

del caballo blanco (6:2), a diferencia de los otros tres, no está bajo la exousia
del caballo amarillento. I r8

Aún hay más respecto a estos cuatro instrumentos de muerte. La fórmula
cuádruple 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).re
Fórmulas parecidas, de tres y cuatro miembros, abundan en Jeremías y
Ezequiel para expresar los azotes escatológicos de la ira divina.r20 Sin embargo,
muy significativamente, el único pasaje del Antiguo Testamento que menciona
el porcentaje de víctimas es Ezequiel5:IZ,pero no habla de la cuarta parte sino
de terceras partes.t2t B, seguida Ezequiel 5:r7 menciona los mismoi flagelos
de Apocalipsis 6:8: hambre, fieras, pestilencia y espada.'22

Con este trasfondo, podemos entender el mensaje del final del relato de los
caballos (6:8). con estos "dolores de parto del fin" (}/rt24:g; Mr l3:g) los
juicios divinos comienzan a asumir carácter escatológico, más allá 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 más moderada que la anunciada por ese profeta, es decir, con la cuarta
parte en vezde las terceras partes.r23 Dada la gran importancia simbólica de los
números en esta literatura, el cambio de las terceras partes de Ezequiel por la
cuarta parte en Apocalipsis 6:8 sería un mensaje de esperanzay un llamado al
arrepentimiento. El juicio escatológico comienza no con la amenaza de

Ir8 Carballosa l99l:132-134 argumenta desde la relación íntima de los cuatro jinetes, pero no
considera las evidencias de la relación antagónica entre el primero y los demás. Lri premisa de que
los cuatro tienen que ser necesariamente malos va contr¿l las evidencias.
"'El uso en 6:8 de la palabra rontfaicten Iugar de rnajaira(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.

''o Los mismos cuatro azotes aparecen juntos sólo en Ez 5:17 (hambre, fieras, peste, espad a) y Ez
14:21 (espada, hambre, fieras, peste). Mucho más común era la lista de ties urot"i, espada,
hambre, y peste (dieciséis veces en Jeremías 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.

'tr La división en terceras partes se basa en una acción profética anterior de Ezequiel de raparse
la cabeza y dividir los cabellos en tres partes con una balanza. Una tercera parte la quemó con
fuego,.otra tercera parte "la cortó con espada alrededor cle la ciudad", y otra terceia parte Ia
esparció al viento (Ez 5:l-Z).
r22 El orden cle estos flagelos fluctúa mucho en los textos del Antiguo Testamento. parece claro que
en Ap 6:8 el autor los colocó en el mismo orden de los caballos dos a cuatro: espada, hambre y
epidemias, y completó la lista con "fieras" en último lugar.

'2t Eso es aún más evidente por el hecho de que las terceras partes de Ez S:l2parecen sumarse e
indicar una destrucción implícitamente total. Otros pasajes también indican un exterminio total en
estos juicios: serán "consumidos" (Jer l4:12,18;44:18,21), "exterminados" (Jer 24:10)..hasta
acabar" (Jer 27:8). En el Apocalipsis, las terceras partes sólo vendrán después, con las trompetas,
y la destrucción total con algunas de las copas cle ira (cap. l6).
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destrucción total, o de una tercera parte, sino con Ia reducción simbólica a una
cuarta parte.

Con esta descripción de la autoridad mortífera del cuarto caballo (6:8), el
autor Iogra varias metas: ( 1) señala que estos juicios comienzan a asumir cierto
carácfer escatológico; (2) destaca que los juicios comienzan en una escala
mucho menor de lo que Jeremías y Ezequiel habían anunciado; y (3) provee
una conclusión al relato de los jinetes y una recapitulación de su signific ado.t2a

Sin embargo, en este epítome llama la atención que Juan excluye al primer
jinete dela 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 hipótesis de que el primer jinete simboliza la marcha victoriosa
del evangelio de vida en Jesucristo.

Otra evidencia, de tipo macro-estructural, también favorece la
interpretación del primerjinete como elevangelio (o la Palabra de Dios, Reino
de Dios, o Cristo mismo). Veremos más adelante que el séptimo sello (8:l-5)
consiste precisamente en las siete trompetas que se reparten dentro de la media
hora de silencio (8:6-11:19). Así, estructuralmente, los siete sellos concluyen
no con el séptimo sello sino con la séptima trompeta (1 l:15-19). En ese caso,
el primer sello y la séptima trompeta (como fin del último sello) constituyen
unainclu.sio. Al inicio se simbolizalacarrera 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; persecución, 6:9-ll;
terremoto y juicio, 6:12-17). Luego, las seis primeras trompetas presentan
juicios cadavez más horrendos (fuego, 8:7; mar Qonvertido en sangre, 8:8-9;
agyas amargas, 8: l0- I I ; astros oscurecidos, 8:12; langostas torturadoras, 9: 1-

lzi y caballos-dragones, 9:13-21). Sin embargo, la séptima trompeta es

radicalmente diferente de las seis que la anteceden, así como el primer sello de
Ios 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 están
dentro del marco abarcador del triunfo del evangelio del Señor de señores.

Esta pareja de la Muerte y el Hades, en efecto, no tiene futuro. Desaparece
del libro del Apocalipsis hasta el penúltimo capítulo.'2s Allí el profeta revela
que después del Juicio Final (20:12-14) "la muerte y el Hades entregaron los
nrLlertos que estaban en ellos... Y la muerte y el Hades fueron lanzados al lago

't' Así lo afirman, con diferentes interpretaciones de la recapitulación, Prigent (1981:113), Caird
( l9(16:80), F-arrer ( 1964:100), Charles ( 1920I:170) y Cerfaux-Cambier (1966:.74). Escribe Prigent
( lt)tt I : I l3): "¿,Cómo no reconocer aquí una recapitulación alusiva al segundo caballo (espada), el
tcrccr'o (lrurnhrc) y cl cuarto (peste)"?

'tt lllry rrnu nrcncií»r anterior en l:18, donde se afirma que Jesucristo ya posee las llaves de la
MLrcrte y tlcl Ilatlcs.
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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. ¡Gloria por siempre al que ha vencido y es
digno de abrir los sellos !

NrcnoFtuA: LA MUERTE Nos FASCTNA

Parte de la seducción del "imperio de la muerte" es su poder de
fascinac¡ón. La muerte tiene dos armas contra nosotros: el temor
(Heb 2:14-1 5) y la fascinación que produce. En efecto, la muerte
aparece como un misterio que atrae irresistiblemente nuestra
atención. En la psicología moderna esta atracción se llama,
paradójicamente , " necrofilia" , es deci r, " amor a la muerte" (la de
otros, por supuesto, no la propia).

Esta atracción se evidencia cuando ocurre un accidente fatal en
la calle o, por cualquier otra razón, hay un cadáver a la vista. En

seBUida se reúne una cantidad de gente, curiosa y pensativa, a

presenciar la situación. Cuando un gobierno aplica la pena de
muerte, la gente quiere verla por televisión."u Alguien ha dicho
que nadie quiere que otros mueran, pero todos quieren estar
presentes cuando ello ocurre.

Esta fascinación con la muerte, y c¡erto macabro placer frente
a ella, es un motor poderoso para la guerra y el crimen. A menudo
la fo¡mación militar intenta cultivar deliberadamente este encanto
mortal.

Las tropas más selectas de Francisco Franco se apodaban "los
novios de la muerte". Durante una conferencia que pronunciaba
Miguel de Unamuno en Salamanca, el conocido falangista Millán
Astray interrumpió con la famosa consigna fascista: "¡Viva la
muerte!" Unamuno respondió: "He sido muy am¡go de la
paradoja, pero de ésta no, porque esta paradoja es la necrofilia".

''u Karl Barth (ChurchDoglIIl4:413) señala que cuando el gobierno suizo ejecutaba traidores
durante la II Guen a Mundial, sobraban voluntarios para hacerde verdugo. Eso revela, según Barth,
"el Hitler que llevamos dentro de nosotros".
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En ese momento nació el término. Los falangistas respondieron:
"Viva la muerte; abajo la inteligencia".

EN t,q H$ToRtA HAY euE ToMAR PART:DI:

o ESTAMOS CON LA MUERTE/ O ESTAMOS CON LA V\DA

Estaríamos muy equivocados si concluyéramos de este pasaje

que la guerra, el hambre, las epidemias y demás catástrofes son la

voluntad de Dios, el castigo divino ante el cual no hemos de hacer

nada. Más bien, como hemos señalado, los sellos corresponden

esencialmente al proceso histórico que Jesús describió como
"principio de dolores, pero aún no es el fin". Más que castigos

divinos, los sellos son fenómenos 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 traía el

caballo negro, como hemos visto, eran estructurales. El hambre no

se debía ni a sequías ni a los frecuentes terremotos de la zona, ni

a ningún otro fenómeno parecido, sino a un sistema económíco
injusto en Asia Menor, basado en una agroexportación
desequilibrada. En América Latind, y en otras partes del mundo,
sistemas económicos injustos han causado hambre y muerte para

millones de seres humanos. Los proyectos neoliberales obligan a
muchos gobiernos a reducir, hasta casi elirninarlos, sus

presupuestos para salud pública, vivienda y educación. Muchas

veces la inflación y la especulación someten a muchos miles de

niños al hambre y a la desnutrición, las cuales pueden dañar

severamente su desarrollo físico, mental y psicológico.
Otra "arma" del caballo amarillo son las pestilencias o

epidemias (6:B). Cuando los gobiernos recortan sus programas de

salud pública, comienzan a reaparecer enfermedades antes

controladas. Por otra parte, hoy día el cáncer y el Sida infunden

terror en todos. La atención médica de calidad se vuelve

astronóm i camente costosa, m ientras desaparecen I as posi bi I i dades
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de atención 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. ¡Estamos llamados a una lucha sin cuartel contra el
caballo amarillo!

2. Quinto sello: mártires
bajo eI altar celestial (6:9- I I )

ecuando el cordero rompió el quinto sello, vi debajo del altar las
almas de los que habían sufrido el martirio por causa de la palabra
de Dios y por mantenerse fieles en su testimonio. tocritaban 

a
granvoz: "¿l-lasta cuándo, soberano señor, santo y veraz, seguirás
sin juzgar a los habitantes de la tierra y sin vengar nuestra
muerte?, "Entonces cada uno de ellos recibió ropas blancas, y se
les dijo que esperaran un poco más, hasta que se completara el
número de sus consiervos y hermanos que iban a sufrir el martirio
como ellos.

a. Una teologia del martirio (G:g)

El quinto sello introduce otro de los temas del discurso escatológico de
Jesús: la persecución (Mr 139-13, cf. Mt 23:29-31). EI contrasre 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 víctimas de esa
violencia, que ahora viven como vencedores ante la presencia del Señor.r27

'2? NBE: "vi al pie del altar, con vida", a los mártires. "Alma" significa que viven, con o sin
cuerpo. Los mártires son "almas" no porque carecen de cuerpo, sino porque tienen vida. Aquí Juan
agrega al altar de incienso (estrictamente, único altar en el cielo) una característica del altar de los
holocaustos.

7t
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El clamor de la sangre de Abel y otras víctimas de la violencia era un tema

importante también en la literatura apocalíptica, especialmente en I Enoc,obra
compilada durante varios siglos, donde aparece en diversos estratos. El pasaje

más explícito data de más de un siglo y medio antes de Cristo:r32

Y vi los espíritus de los hijos de los hombres que habían muerto, cuyas

voces llegaban hasta el cielo, quejándose.

Entonces pregunté a Rafael, el ángel que estaba conmigo: "¿De quién es

este espíritu, que se lamenta y cuya voz alcanza así (el cielo)?"
Me respondió: "Este es el espíritu salido de Abel, al que mató Caín, su

hermano, al que denuncia hasta que perezca su simiente sobre la faz dela
tierra y desaparezca su estirpe delaraza humana" (l En22.5-7).

En esta versión, las almas de los muertos están conservadas en cavidades

grandes en un monte alto, desde donde claman a Dios. Desde el cielo se

observa que la tierra está llena de sangre, y esa misma sangre lleva su grito al

cielo (9:l-2,10). Según el "libro de las parábolas" (l En37-71), escrito entre

50 a.C. y 100 d.C.,'" "en esos días se habrá elevado la plegaria de los justos

y la sangre del justo desde la tierra ante el Señor de los espíritus" (47:l). Los

santos del cielo y de la tierra unirán sus voces "y bendecirán el nombre del

Señor de los espíritus 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

Príncipe de días se sentó en su trono, y los libros se abrieron, los santos se

llenaron de alegría, "pues se había cumplido el cómputo de la justicia... y la
sangre del inocente era reclamada ante el Señor de los espíritus" (47:3).r30 Los

paralelos con Apocalipsis 6:9-ll son impresionantes.r3s

En otro escrito Esdras pregunta: "¿Hasta cuando?", y Uriel le responde:

"Tu no puedes correr más rápido que el Altísimo" (4 Esd 4.35). A la misma

pregunta por las almas de los justos, el arcángel Jeremiel le contesta: "Hasta

cuando esté completo el número de aquellos como vosotros... porque él ha

medido los tiempos por número, y no se moverá hasta que esa medida esté

completa". Y añade: "Pregunta a una mujer que está encinta si, cuando se le

han cumplido los nueve meses, su vientre podría retener más al niño que lleva
adentro" (4:36-40).136

Este trasfondo confirma que la oración de los mártires (como también las

oraciones de los santos, según 8:2-4) era un reclamo de justicia.

'32 Libro cle los vigilantes, anterior al 166 a.C. (DíezM IV:21).
r33 DíezM lY.21-23; otros lo fechan a principios del siglo I d.C. (Schürer, Nickelsburger, Collins)
o a fines del mismo (Knibb, Dunn, Charlesworth).
r3'La traducción de la última frase es de Charlesw I:35.

'35 Vertambién I En87.l;89.15, 57,69:-97.3-5;104.1-4 gr. Ideas similares aparecen en otros

escriros: 4 Esd 4.35; 15.8;TMoi9.6-7;TAbr 13.1-3 (Abel presidirá el juicio final sobre el mundo

entero); Ascls 9.6-7; I Mac 2.29-38;2 Mac 8.3.
r3u Traducción personal a base de Myers 1974:165 y Charlesw I:531'
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Después de los cuatro primeros sellos, que eran todos muy paralelos y de igual
extensión, el quinto sello cambia el formato y es más largo (aunque más corto
que el sexto).'" Con el sexto sello (6: lz-li) Juan volverá a los victimarios. Los
mártires descansan entre dos cuadros de violencia (6:3-8 y 12-17). Las
víctimas de la tierra son vencedores en el cielo; los victimarios ahora son
vencidos y aterrorizados bajo la ira divina (6:16-17).

Según la teología del sacrificio del judaísmo, la sangre de la víctima debía
correr hasta los pies del altar (Lv 4:7;Ex29:12),para lo cual el altar tenía
canales especiales. Y puesto que "la vida está en la sangre" (Lv 17:ll,l4), se

podría decir que el mismo mártir, representado por su sangre derramada, estaba
al pie del altar. Con ese trasfondo, el cuadro que presenta este texto tiene un
profundo significado teológico. Los mártires, asesinados en la tierra por los
poderes hostiles, son realmente corderos sacrificiales junto con el Cordero,
degollados como Cristo sobre el altar (esjbgmenon 5:6;6:9). En ese sentido
Pablo habla también de ir "completando en mí mismo lo que falta de las
aflicciones de Cristo" (Col 1:24;cf .Fll2:17). En su muerte,los mártires se han
identificado con el sacrificio de Cristo mismo.

En este texto también está presente una segunda tradición judía, que parte
del relato de Caín y Abel, según la cual toda sangre derramada injustamente
clama a Dios desde la tierra (Gn 4:10).'" Según fuentes rabínicas, la tierra se

niega a absorber la sangre de los asesinados, Ia que se mueve y burbujea
constantemente para reclamar justicia.r30 Jesús, en su mordaz denuncia de los
fariseos y escribas (Mt 23; Lc I I :37 -54), apela al mismo argumento:

Así recaerá 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

Zacarías, hijo de Berequías, a quien ustedes asesinaron entre el santuario
y el altar de los sacrificios (Mt 23:25; cf. Lc I 1:50-5 l; Heb I I :4).'3r

r28 El autor seguirá el mismo esquema básico con las trompetas y las copas: los cuatro primeros
breves, en un mismo formato sencillo (8:7 -12, trompetas; 162-8, copas); quinto y sexto más largos
(9: I -21); y un paréntesis entre sexto y séptimo (cap. 7, antes de séptimo sello; l0: I -l I : 14, antes

de la séptima trompeta; l6:13-16, antes de la última copa).

''"Cf.Jobl6:18-19;Is26:21;Sal9:12;Heb 12:24;Ap 18:24.Unatradiciónrelacionadaserefiere
a los sueldos no pagados (que también causaban muerte), que claman desde la tierra: Dt 24:15; Job
3l:3U-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).
lr" Kittel I:7 (cf. l:626), citando fuentes rabínicas (Taan 69a,56;Dt.r.2 a 4.41); ver StrB I:940-942.
C l'. l:.2. 24:7 -B (N I D OTT lll:l 55).
rrl No r¡uccla claro a cuál Zacarías se alude aquí; parece ser Zacarías hijo de Joiada (2Cr 24:20;
scría la última víctima inocente por ser Crónicas el último libro del canon hebreo; cf. lR l:50). El
autor de Zacarías se llama "hijo de Berequías" (l:1 como en Mt 23:35), pero no hay evidencias
cle su nrartirio. Otros lo identifican comoZacarías hijo de Baris, matado en 70 d.C. (GJ 4.5.aI0351,
vcr Strll l:940-941 y SnJer, ad loc).
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Específicamente, los mártires protestan por la demora de la justicia que habrá
de vengar su sangre. En eljudaísmo existía mucha tradición para este tipo de
plegarias justicieras que se presentan como voz que clama por la sangre
deramada.

A'unque elrelato del quinto sello tiene mucho en común con las tradiciones
apocalípticas, tiene también elementos propios que corresponden a la teología
de Juan. El énfasis en el martirio "por causa de la palabra de Dios y el
testimonio que tenían" (6:9) es propio de Juan de Patmos.r3T También
pertenecen a Juan la figura de la sangre al pie del altar, la referencia misma al
thusiastérion (altar), muy típica de su teología, y el participio esfagmenon
(inmolado), que Juan suele usarrespecto alCordero (5:6,9, 12; l3 8;cf .18:24,
en contraste con 6:4; I3:3). Todo esto corresponde, muy claramente, a la
teología del martirio y a la cristología del Apocalipsis.

b. El reclamo de los mártires (6: I O)

Los mártires oran a Dios como "Soberano (ho desporás) Señor, santo y
veraz" (cf .3:7). EI título despotés señala a alguien que ejerce autoridad total
sobre otro y solía aplicarse al amo de esclavos (1Ti 6:l;LouwN 37:63). Los
creyentes de Jerusalén también dirigieron su oración a Dios como despota
(vocativo), asociando el término con el poder de Dios como Creador (Hch
4:24).'" Como es obvio, el título tenía también un sentido político de larga
data, y se usaba de los emperadores romanos, tanto por su poder absoluto como
por su deificación (Kittel rl.45; LSJ I:381).r3e Josefo relata que Eleazar y sus
compañeros murieron por negarse a llamar despotés al emperador (G"r 7 323)
como también hicieron los zelotas que huyeron a Egipto, incluso los niños
judíos (GJ 7.418).

El grito: "¿Hasta cuándo?" es clásico en los profetas (Zac l:12), los Salmos
(79:5,10) y la literatura apocalíptica (1 En 47.2-7;4 Esd 4.35-37;6.59;2 Bar
2l .19). Aquí se expresa la impaciencia tanto de los mártires glorificados como
de los fieles en la tierra. Este clamor lleva implícito un profundo problema de
teodicea histórica, a saber: si Dios es Soberano, santo y veraz, ¿cómo podemos
explicar la larga demora de su justicia?

Con su reclamo, los mártires demandan que Dios no siga más "sin juzgar"
a los habitantes de la tierra y "sin vengar" su propia muerte. Por "los habitantes

"' Attnque los pasajes paralelos de la literatura judía suelen mencionar el número que debe
currplirsc (cf. Ap 9:l I ), en cada caso el grupo referido es diferente: todas las víctimas de opresión
(l lh 41.1-4), los.justos (4 Esd 4.35-31), o la humanidad misma (2 Bar23.4-5). Cf. Bauckham
199lA:5 I .

"* ('l'. + ti.ul 4.38:3 Mac 3:29;5:28. Despotés es también una descripción favorita del Dios
rrnrrri¡rotcrrtc cn Clcnrcnte de Roma (Cor 1 .5; 8.2 y pctssim).
lr" Iil atljclivr'» tlaspotikos también significaba "imperial"; cf. también cle,spoinikos (siglo 6),
pcrtcnccicntc a la casa imperial (LSJ I:380-381).

Los srere sELLos (6: l-B:5)

de la tierra" el Apocalipsis entiende los impíos, cuyos nombres no están

escritos en el libro del Cordero (13:8; l7:8); son los que persiguen a los siervos
cle Dios (11:10) y siguen a la bestia (13:8,12,14).r40 La sangre de los mártires

exige una intervención divina que juzgue (krineín) a estos "mundanos" y que

vengue (ekdikein) su sangre derramada. En efecto, la petición pide venganza,
pero eS evidente que Se trata de una venganza justiciera, que volverá a

manifestar la soberanía, santidad y veracidad de Dios.ra' Su oración será

contestada, casi textualmente, con eljuicio sobre Babilonia (19 l-2):

«¡Aleluya!
La salvación, 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 at reclamo de los mártires (6: I I )

La respuesta a los mártires fue triple: (1) se les dio ropas blancas; (2) se les

dijo que .ip".u.un (3) hasta que se completara el número total de mártires.ra2

Las expresiones están llenas de paradoja: estos muertos están vivos; son

mártires fieles que Se quejan a gritos contra Dios; Son "almas" (¿cómo 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 más" (¿En la eternidad? ¿Dos mil
años?) El mensaje es muy realista: ellos, que han dado su vida por la fe, deben

descansar en la soberanía de Dios, quien sabe hasta cuándo deben seguir los

conflictivos procesos históricos.
La stolé (vestido) do 6:l I era una especie de toga larga y ondulante, que

solía expresar dignidad y alto status social (LouwN 6:17 4).t43 Era la vestidura

adecuada para la corte @:0. En el Apocalipsis, la ropa blanca suele asociarse

con el martirio (stolé7:9,13-14;22:14 cf himatia3:4-5;19:14). Tiene también

,r0Cf.Is24:5,6,l7;Os4:1,3;ll2:l;IEn31.2,5;(enoposiciónala"comunidaddelosjustos",

en 38:l-4); 48:5; 54:6,9;55:l;60:5; 65:6, 12;66:l:2 Bar25.l;4 Esd3.34-36. En Qumrán
también "todos los que están en Ia tierra" se contrapone al "ejército de los santos, hijos del cielo"
(Hodtt¡toth 3. l9-36; lQHS. 19-36; Burrows 1955:404-405).

'o' Cf. Dt 32:41,43 Jer 5:9,29;Lc 18: I -8. Ladd ( 1978:93) sugiere que no son los mismos mártires

quienes reclaman, sino la sangre de ellos al pie del altar.
rt2 El verbo ectothé ("se les dio") establece una continuidad con los jinetes: al primer jinete le fue

dada una corona; al segundo le fue dado el quitar lapazy también una gran espada; al cuarto le

fue dada autoridad para matar la cuarta parte del mundo. Luego, con el séptimo sello, será dada

(edothé) a cada arcángel una trompeta.

't3 E,n Mr 12:38 Jesús 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),alegría,fiesta y bodas (Mt22:ll-12). El regalo
de ropas blancas en el cielo era frecuente.en la literatura apocalíptica.taa

Aunque no parezca a primera vista, esta donación de ropas blancas es, en
efecto, una respuesta profunda al reclamo de los mártires. Desde ahora los
mártiies entran en su victoria, en la comunión con Dios y en la celebración
f'estiva del Reino. A la vez, su ropa blanca garantiza la victoria final y
definitiva de Ia causa por la que han muerto, y su gloria eterna como mártires
de la Palabra de Dios. Hay también una probable alusión a Zacarías 3:l-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 mártires se hacen
compañeros de Jesús en su sacerdocio sacrificial

Sin embargo, el "ya" de ellos tiene también su "todavía no", por lo que
tienen que esperar. En una visión parecida de otro apocalipsis cristiano,
contemporáneo del nuestro, Abel, Enoc y otros están revestidos de ropas de
gloria, pero Isaías pregunta por qué aún no tienen ni tronos ni coronas (9:10-
1 1). El ángel responde:

No reciben las coronas y tronos de gloria 
-sin 

embargo, sí ven y saben de
quienes serán los tronos y de quiénes las coronas- hasta que el Amado
descienda en la forma en que lo veréis descender (Ascls 9.1, l2).

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 compañía santa de los mártires,
implica tanto una teodicea como una respuesta al espinoso problema de la
demora de la parusía. Dios no es indiferente ni a la injusticia ni al sufrimiento
de los justos; más bien, posterga su acción justiciera conforme a un plan eterno,
que es parte de la misma historia de la salvación. A eso se debe la demora de
la parusía y de la ejecución del juicio divino.ra5

En la respuesta queda claro que el sufrimiento tendrá fin: "hasta que se

completara el número 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 tradición apocalípti ca.'ou Se trata de un
simbolismo cuantitativo que expresa una verdad teológica: a pesar de todas las

too I8n62.15-16 2En22.8;Ascls4.15-17;8.14;9.9,24-25;ApAbr 13.14;Eclo6:31.4qsd2.33-
48 incluye sobre los mártires los mismos temas de Ap 6: ll:"vestiduras gloriosas", descanso, y
"cl número de los que han sido sellados". Según PastHerm ("Visiones",4.3.5), "el color blanco
rcprcsenta el siglo venidero, en el que habitarán los elegidos de Dios... que Dios escogiere para la
vicla cterna".

''s E,l problema de la demora de la parusía parece haber preocupado mucho a la iglesia del siglo
l, y clivcrsos autores intentaron resolverlo de distintas maneras. Lucas respondió con un enfoque
dc fa historia de la salvación; Juan con su escatología realizada;2 Pedro con su concepto de
etcrniclacl ("un día es como mil años, y mil años son como un día"), etc.
ta6 2 Bur23.4--5 (número de seres humanos); 30.1-2 (número de almas de justos); 4 Escl4.36-37(de
justos); 6.20-22 (cuando se complete la humillación de Sión; cf . Lc 2l:24); I En 47 .l-4:90.20.

Los srtrte strLLos (6: l-8:5)

contradicciones históricas, Dios es soberano y su justicia prevalecerá. Cuanto

peor es la persecución, más nos acercamos al fin. Los enemigos del Reino, al

derramar más sangre, simplemente apresuran su propio juicio. Las oraciones

de los fieles, especialmente de los mártires, pueden también adelantar el

proceso histórico (cf 2P 3:12 gr; 1 En 47.1-4).

§a¡vcn E DE mÁnnn:S/ SEM:LLA DEL RaNo

Estos versículos vuelven a afirmar la teología de la cruz y del

mart¡rio que ha ven¡do enseñando el libro y que volverá a

destacarse en el capítulo siguiente. Los mártires, igual que el

Cordero, lograron su victoria mediante la muerte y ahora viven

eternamente en la presencia de Dios. Pueden decir con el apóstol

Pablo que "morir es gananc¡a", y gr¡tar (con Zorrilla) a sus

aSeS¡nos: "LoS muertos que vos matáis gozan de buena salud".

En el Apocalipsis es muy estrecha la relación entre la muerte de

Cristo en la cruz y la muerte de los mártires cr¡st¡anos. Ellos ahora

reciben el don de ropas blancas (6:11), pero antes, en su muerte/

vencen al dragón "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" (1 2:11). Así, ellos "han blanqueado

y lavado sus túnicas en la sangre del Cordero" (7'.14),llegando a

ser partícipes de su muerte (Fil 1:29;3:10; Col 1:24).

El Apocalipsis, al igual que mucha literatura apocalíptica,

afirma confiadamente no sólo que la causa por la que han muerto

los mártires vencerá 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 llevará a la historia a su

plenitud en Cristo. Paradójicamente, su martirio es testimonio de

que la victoria ya ha sido Sanada (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 consumación de su

Reino.
Muchos escritos judíos unen la sangre de los mártires y sus

plegarias como una fuerza decisiva en la historia:

7776
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En esos días se habrá elevado la plegaria de los justos y la
sangre del justo desde la tierra ante el Señor de los espíritus. En

esos días unirán sus voces los santos que moran en lo alto de los

. cielos y rogarán, rezarán, alabarán, darán gracias y bendecirán
el nombre del Señor de los espíritus por la sangre de los justos
que fue derramada, y para que no sea inútil la plegaria ante el
Señor de los espíritus, para que se les haga justicia y para que
no haya de ser eterna su paciencia" (l En 47.1-2).

Los mártires parecen haber sido vencidos, pero su sacrificio y
oración constituyen la quinta fuerza histórica 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 está hecha de sangre y de oración.

Et u,qrnvo: UNA DERR?TA euE ES vtcroRtA
Este pasaje continúa el tema del martirio: "vi... las almas de los

que habían sufrido el martirio (esfagmenón, 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)."'o' Eso cuesta confesar a Dios como
nuestro despotés (6:10) y a Cristo como nuestro kurios (1 1:15;
19:16; 22:20-2'l ).'ou El camino del testimonio cristiano es camino
de cruz (via crucrs), como lo fue para nuestro Señor (Mt I 6:24).
Sin una theologia crucis del discipulado radical, todo el libro del
Apocalipsis carecería de sentido.

Antes de que Juan escribiera el Apocalipsis, miles de judíos
habían muerto por confesar que Yavé era el único despotés. Un
relato de Josefo cuenta que cuando cayó la fortaleza de Masada,
los sobrevivientes huyeron a Alejand ría y persuadieron a muchos

l" Aunque la palabra morturia"/martus aún no había alcanzado su sentido técnico de
"rnartirio/mártir", es obvio que en el Apocalipsis incluye ese aspecto. Hoy se suele entender
"tcstinronio" como algo casi exclusivamente verbal.

't* lln cl Apocalipsis kurios se refiere típicamente a Dios (Padre), pero también a Cristo, porque
para cl ittrtor e I Cordero también es Dios (ver l:14; 5:8- 13; 6:16-17). El Padre ha dado foda exousia
al IIijo (Mt 28:18; Jn 5:26-27) y le ha permitido subir al "trono de Dios y del Cordero" (3:21;
22:3).

Los srtrrn strLLos (6:1-B:5)

judíos a reconocer a Dios como "único despotés y Señor nuestro"
(kurion, GJ 7.10).'o' Josefo cuenta que estos judíos fueron
torturados y asesinados (G|10.1), pero no se logró que ninguno de
ellos, ni aun un solo niño, confesara que César era su despotés (GJ

10.7.1 0). Mantuvieron su fe "como si recibieran estas torturas y el

fuego mismo con cuerpos insensibles al dolor" (CJ7.1O.1 ). Si Dios
es nuestro "dueño absoluto" (despotés),le debemos obediencia
incondicional, aun hasta la muerte.

Unas décadas después (c.106-1 10 d.C.) lgnacio de Antioquía
fue "conducido desde Siria a la ciudad de Roma a causa de su fe

y fue arrojado a las bestias" por ser discípulo de Cristo (HistEcl

3.36). "Para mí 
-escribió 

lgnacio a los cristianos de Roma-
mejor es morir en Jesucristo que ser rey de los términos de la
tierra. A Aquel quiero, que murió por nosotros. A Aquel quiero,
que resucitó por nosotros" (Rom 6.1 ). Y casi un siglo después (1 55-
160 d.C.), Policarpo de Esmirna fue a la hoguera por confesar a
Cristo como su único Señor. Cuando el jefe de policía, de nombre
Herodes, intentaba persuadirle a decir "César es el Señor" (Kurios

kaisar) y a sacrificar al emperador, Policarpo se negó con toda
firmeza (MartPol 8.2). En seguida el procónsul, Estacio Cuadrado,
hizo otro intento:

Ten consideración 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 años hace que le sirvo
y ningún daño he recibido de él; ¿cómo puedo maldecir de mi
Rey, que me ha salvado?... óyelo con toda claridad: Yo soy
cristiano (MartPol 9.2-10. 1 ).'tn

El Martirio de Policarpo es la primera de las martiriologías
cristianas que existen hoy y un primer testimonio de la veneración
de los mártires: "Reunidos en júbilo y alegría, nos concederá el

'o' Cf . GJ 2.8.1;7 .8.6; Ant 18.1.6, ton ruonon despotén kai kurion hémón.

''o Debe notarse que tanto Ignacio como Policarpo entendían su martirio como la última
consecuencia del discipulado y la máxima realización de su identificación con Cristo en su muerte
(Ef 3.1; Rc¡m 5.3; Esm 4.2: MartPol14.2).
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Señor celebrar el natalicio del martirio de Policarpo" (1 8.2). El

martirio como sinónimo de "nalalicio" encuentra un eco

contemporáneo en las últimas palabras de Dietrich Bonhoeffer:

"Esto es el fin: para mí el principio de la vida".1t' Ba;o la dictadura
nazi de Adolfo Hitler, Bonhoeffer se unió con la lglesia Confesante

gue, en su Declaración de Barmen (1934), afirmó valientemente
que Jesucristo es la única Palabra de Dios para la iglesia, de modo
que no puede haber otro Señor (como Hitler) sobre nuestra vida.

Apocalipsis 6:9-12 nos enseña que los mártires que entregan su

vida por Cristo son verdaderamente vencedores sobre sus propios
perseguidores. El pasaje anticipa que otros tendrán que entregar su

vida, pero su sangre será la semilla de la iglesia que empuiará
hacia adelante la causa del Reino de Dios.

¿Es cRtsrtANo 2RAR PoR LA VENCANZA?

Estos mártires exigen venganzd, y la exigen ya. Eso es lo que

dice el texto, y no parece haber manera de suavizarlo."' La única

otra vez que aparece ekdikein en el Apocalipsis es en 19:2 (la

respuesta a esta oración), donde también parece significar

"vengar". Es el mismo vocablo que se usa en pasajes que prohíben

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 naqam). Mendenh all (1973:76) rechazí
el sentido de "veng anza" en los correspondientes términos hebreos

y griegos, y propuso el sentido de "soberanía" (p.ej., Dt 32:3 5; ISBE

lV:968; AnchorYl:787), pero se ha demostrado que el paralelo con

Arnarna, en que se basaba, estaba equivocado (AnchorYl:787;

''' lllrcrlrirrcl Ilcthgc 1970:1245.
l" (lr'. Arir¡,,i.s kti t'klikt:i:; to haima hém6n; ambos verbos tienen un solo complemento: "Nuestra

sangrc". Arrnr¡rrc cl vcrbo efulike in puede significartambién'Juzgar" o "castigar", el complemento

crr ¿rctrsirtivo (rlucstra sangre) y el receptor de la venganza con ek y genitivo (ek tÓn katoikountÓn

cpi t0.r gl.r ) rnucstrirn c¡rrc aquí significa "vengar", como frecuentemente sucede en la Lxx (Kittel
ll:444).

Los srern sELLos (6: l-B:5)

NTDOTT lll:154; lV:11a8). Todos reconocen que por lo menos

algunos pasajes se refieren a la venganza (Cn 4.23-24; Nu 31 .3; Jue

16:28;1 R 2:5; Pr 6:34). P. Scaer afirma con razón que "la idea de

la venganza pertenece al código moral de lsrael" (Elwell1996:795).

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, según el Apocalipsis, los vestidos blancos y el descanso

no bastan. Es claro en todo el libro que son una penúltima palabra,

no la última. Es justo y bueno que descansen, pero también sigue

siendo implacablemente necesario que su sangre sea vengada para

mostrar 9ue, 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.'t'W¡lliam Barclay (1975:23-24) llega

a decir que "en el fondo del Apocalipsis arde un odio candente

contra el lmperio Romano"."o En una satírica caricatura, Juan

pinta el lmperio como una bestia, Y su ciudad capital (¡la diosa

Roma!) como una prostituta. Al contemplar la caída del lmperio,

se desborda en alegría y alaban zd, Y celebra esa tragedia histórica

como una venganza divina (18:20;19:1-6).

Respecto a este reclamo de los mártires, Alan Boesak (1987 71-

72) ha escrito lo siguiente:

la gente que no conoce lo que es la opresión y el sufrimiento

se escandaliza con este lenguaje bíblico. 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 (sal7214)... Los oprimidos no ven ninguna

dicotomía entre el amor de Dios y su justicia... Dios tiene que

asumir la defensa de los pobres aun contra cristianos que

Bozande los frutos de la injusticia tranquilamente.'t'

'sr Cf. Stam (1979:27-28; 1978:359-360).
rso Traducción corregida del original inglés.
,tt 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 Isic], la indignación

es un imperativo (Ap 8:5; 11:18; 14:10; l6:19; 19:15)".
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Es cierto que el grito de los mártires es una exigencia de justicia

y no de alguna satisfacción vengativa personal. Sin embargo, es un

reclamo encendido de la pasión de las víctimas, de su dolor y
sufrirnientos. 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 1B a 22.22) explica el clamor de las víctimas

como prerrequisito de la intervención divina. A la pregunta:

"¿Castigará Dios al injusto sólo cuando la víctima reclama?", Dios

contesta: "Me apresu raré a castigar al opresor cuando el oprimido
clama más que cuando no clama".t'u

Estos inquietos mártires bajo el altar celestial invierten nuestra

pregunta inicial: ¿Es cristiano quedarnos pasivos ante la injusticia

y no exigir la vindicación de sus víctimas? Una paciencia

insensible o cobarde también puede ser un pecado. Callarse ante

el pecado y la injusticia no es señal de santidad sino un defecto de

carácter.'t'

Et ooN DtvtNo DE LA :MPACrENCIA

Puede sorprendernos descubrir aquí que los santos en el cielo
se quejan nada menos que en presencia de Dios mismo. Sin

embargo, eso no eS pecado, y sí lo son una paciencia falsa y

equivocada, o un conformismo pasivo. Crandes siervos de Dios

como el Salmista y Elías (1 R 19 14), y el mismo SeñorJesús, han

sido francos y valientes para reclamar a Dios. La misma

implacable pasión por el Reino y su justicia que en la tierra hizo
rebeldes a estos mártires, perdura ahora, más allá de su muerte, en

'"' Kittcl I:626 (levemente adaptado para mayor claridad).

'57 I.lrr las cscrituras Dios se enoja frecuentemente, como también Jesús (Mr 3:l-5). Robert C.

Ikrbcrts (Univcrsiclad de Wheaton) comenta muy acertadamente: "El enojo es una respuesta

corrccl¿r a lu irr.justicia, de modo que el no enojarse puede señalar un defecto de carácter"
(('lrristitttt('cttturv ll4:19, t8-25 junio, 1997:590).Estoesobviobajoregímenescomolosde
I litlcr o .St¿rlill, o antc el racismo o las guerras injustas de agresión, pero es más sutil bajo sistemas

cortxl cl lrcolibcrirlisnto, quc pretenden absolutizar su ideología y convencernos de que "no hay

allcrnativ¿r".

Los srere sELLos (6: l-B:5)

las exigencias de justicia que ellos expresan a gritos en el cielo.'sB

¡Dios nos conceda la santa impaciencia de los que están

comprometidos hasta la muerte!
Martin Luther King escribió 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 órdenes del

pecado y la injusticia.
Es evidente que ni Dios ni Juan condenan el impaciente

reclamo de los mártires. Todo el libro será la progresiva respuesta

a su plegaria de vindicación. Sin embargo, €ñ medio de la
impaciencia el Señor les proporciona su Bran don del descanso.

Según el Cénesis, Dios mismo descansó el séptimo día. Sin perder
la pasión y la energía de nuestras convicciones, tenemos que
aprender a armonizar la santa impaciencia con lafuerza de la paz

divina y con el descanso creador y recreador.

¡Señor, danos paciencia, pero no demasiada! Concédenos
descanso en medio de la lucha, hasta que descansemos de la
lucha. Enséñanos a descansar en ti en toda circunstancia. ¡Amén!

5. Sexto sello:
el terremoto escatológico cósmico.
Se sacuden los cimientos (6:f 2-l7l

a. Las catástrofes cósmicas (6212-14)

t'Vi que el Cordero rompió el sexto sello, y se produjo un gran
terremoto. El sol se oscureció como si se hubiera vestido de luto,
Ia luna entera se tornó roja como Ia sangre, ''y las estrellas del
firmamento cayeron sobre latierra, como caen los higos verdes de

r58 Cf. nuestra exposición de la hupomoné (tenacidad) de Juan y los fieles en el comentario a Ap
I :9 (Stam 1999 A:64-65).
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la higuera sacudida por el vendaval. 'uEl firmamento desapareció
como cuando se enrolla un pergamino, y todas las montañas y las

islas fueron removidas de su lugar.

El sexto sello remite a otro de los fenómenos del discurso de los Olivos: un

terremoto (Mr l3:8; Mt 24:7;Lc2l:11). Juan hace tres modificaciones al tema:

(1) en lugar de los muchos terremotos locales que mencionan los sinópticos,

6:12-14 presenta un solo terremoto gigantesco (seismos megas) con

repercusiones cósmicas;'se (2) Juan posterga el terremoto de su posición

temprana en el discurso de Olivos al sexto lugar entre los sellos. Esa nueva

ubicación lo sitúa en efecto como último entre los "principios de dolores" y
como una transición dramática a los fenómenos más explícitamente

escatológicos que siguen; por eso, (3) Juan vincula el terremoto y los

fenómenos celestiales con "el gran día de la ira" de Dios y del Cordero (6:17).

Este pasaje es típico de muchas descripciones parecidas en la literatura

apocalíptica. En su conjunto, y en sus diversos elementos, no habrá sido nuevo

ni sorprendente para los lectores. Como botón de muestra, citamos el

Testamento de iwoisás 10:3-6:160

3Se levantará el Celeste de su trono real
y saldrá de su santa morada,
inflamado de cólera en favor de sus hijos.
aTemblará la tierra, hasta sus confines será sacudida,

y las altas montañas serán abatidas,
serán sacudidas y en los valles se desplomarán.
5El sol no dará luz
y en tinieblas se tornarán los cuernos de la luna,

se romperán y [a luna] se convertirá toda en sangre,

y la órbita de las estrellas se alterará.
uEl mar hasta el abismo se retirará,
y las fuentes de las aguas cesarán
y los ríos quedarán enteramente secos.

El contraste de este largo párrafo (6:12-17) con el quinto sello es evidente.

Los mártires de 6:9-11 son las víctimas de la violencia impía; los victimarios

son los poderosos de 6:15, que ahora experimentan el juicio de Dios contra

15'Mr l3:8 y Mt247 hablan de terremotos locales (seismoi kata topous, "terremotos por todas

partes", mienrras Lc 2l:l I 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").Hag2:.6 y

Heb 12:25-28 hablan de un siesmo^r de tierta y cielo (un "cielomoto" o un "cosmomoto"; cf. Jue

5:4 DHH; ls l3: l3). En Mt 8:24 seismos describe una tempestad en el mar (cf. "maremoto").
t6oEl'fesfantento tle Moisés se conoce también como Ascención de Moisés; DíezM (V:23 l) fecha

el documento original bajo Antíoco Epífanes, con agregados del tiempo de Herodes.

Los srerE strLLos (6: l-8:5)

ellos. El sexto sello es una respuesta inicial al clamor de los mártires; nos hace

entender que ya están en marcha los procesos escatológicos que al fin llevarán
a la plena justicia.

PNUTNS PARA /NIERPR ETAR

LOS SíUAOIOS COSMOLÓC ICOS

Para entender bien esta descripción de extraordinarios
fenómenos celestiales y terrestres, tenemos que enfocar más

ampliamente el sentido de tales expresiones en toda la Biblia. Al

exam¡nar el tema queda en evidenc¡a que estas descripciones
pertenecían a un amplio patrimon¡o de símbolos tradicionales,
muy familiares para los lectores judeo-cristianos del Apocalipsis.
En su mayor parte, Juan no introduce esos símbolos sino que los

re¡nterpreta a laluz de Cristo y su v¡ctoria ya alcanzada.

Es importante notar que Ias mismas descripciones que tanto nos

impresionan en pasajes comoApocalipsis 6:12-14 o Mateo24:29,
a menudo ocurren con sentido totalmente simbólico en pasajes

poéticos, QUe no t¡enen nada que ver con el fin del mundo.lu' 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 montañas se hundan en el fondo del mar;

aunque rujan y se encrespen sus aguas/

y ante su furia retiemblen los montes.
(Cf. Sal 601 -2; 97 :1 -6).

Estas palabras son, obviamente, una hipérbole poét¡ca: pase lo

que pase, aunque se caiga el cielo, Dios será fiel y confiaremos en

él (a6:1 ,4-6). Otros pasajes también comparan o contrastan la

misericordia y la fidelidad de Dios con fenómenos naturales

16r En una estrofa poética, en referencia a una plaga de langostas, Joel 2:10 dice: "Ante este ejército

tiembla la tierra y se estremege el cielo", una descripción obviamente simbólica.
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similares (ls 54:.1 0; Sal 102:25-29). Job usa un lenguaje parecido
para describir sus calamidades (3:3-7) y el poder de Dios en la
creación (9:5-10), y como sinónimo poético de "nunca jamás"
(1q:12). Sin duda, este lenguaje poético era bien conocido por los

fieles de Asia Menor.'o'
Este mismo lenguaje poético se emplea frecuentemente para

describir sucesos históricos del pasado, sin que nada de lo dicho
hubiera ocurrido literalmente ni significara el fin del mundo. Su

uso más típico se refiere al éxodo y al Sinaí (Ex 19:18; Sal 68:7-B;
Hab 3:3-12; 4 Esd 3.18; 6.14-16). El cántico de Débora afirma:

"Cuando tu, Señor, saliste de Seir;

cuando te fuiste de los campos de Edom,

tembló la tierra, se estremeció el cielo,
las nubes derramaron su lluvia.
Delante de ti, Señor,

delante de ti, Dios de lsrael,

temblaron los montes, tembló el Sinaí."
(Jue 5:4-5 DHH).

Obviamente, Débora ve en su triunfo sobre Sísara el mismo
poder divino manifestado en el éxodo. Por otra parte, el joven
David describe su liberación del rey Saúl en términos casi

idénticos:

... él me escuchó desde su templo;

¡mi clamor llegó a sus oídos!
La tierra tembló, se estremeció;

se sacudieron los cimientos de los montes;

¡retemblaron causa de su enojo! ...
Rasgando el cielo, descendió,

pisando sobre oscuros nubarrones...
De las tinieblas y de los cargados nubarrones

hizo pabellones que lo rodeaban...

rt'r [)chc rccor<larse que la mayor parte de este lenguaje tiene su origen en f'enómenos naturales:
cclipscs, tcrrcnrotos, v<llcanes, refracción de la luz (luna roja), langostas que oscurecen el cielo (Jl
2: l0), ctc. l.os tcn'crnotos eran especialmente comunes en Asia Menor.

Los srern strLLos (6:1-B:5)

,Desde el cielo se oyó el trueno del Señor,

resonó lavoz del Altísimo...
las cuencas del mar quedaron a la vista;

¡al descubierto quedaron los cimientos de la tierra!
(Sal 1 8:6-1 5; cf. 25 22:7-16).

Por supuesto, nada de eso ocurrió literalmente cuando Dios
actuó para salvar la vida de David. Sin embargo, todos estos

pasajes nos revelan el significado de este conjunto simbólico: son

maneras de señalar !a manifestación (teofanía*) y la intervención
de Dios. En palabras que nos son familiares, el profeta lsaías

implora a Dios que libere a su pueblo: "¡Ojalá rasgaras los cielos,
y descendieras! ¡Las montañas temblarían ante ti... !" (ls 64:1). En

el pasado, "hiciste portentos inesperados cuando descendiste; ante

tu presencia temblaron las montañas" (ls 64:3; cf. 29:6 para

juicios). No sorprende que para dibujar la intervención definitiva
del Señor, los autores bíblicos utilizaran los mismos símbolos que

siempre expresaron el impacto de la presencia numinosa* de Dios
y de sus hazañas en la historia.

Existe otro factor casi siempre olvidado. Cuando se utiliza este

conjunto simbólico en pasajes de profecía "predictiva", en la gran

mayoría de los casos estos símbolos se utilizan para describir
sucesos históricos del futuro próximo, es decir, eventos que

suceden antes de Cristo, QUe no eran en ningún sentido "el fin del

mundo".'u' lsaías 13:10, por ejemplo, describe la destrucción de

Babilonia; lsaías 34.4, especialmente la de Edom; Ezequiel 327,
la de Egipto; Oseas 10:8, la de Samaria; Amós B:9, la de lsrael, y

)oel2:28-32,1a de Judá (citado como curnplido en Pentecostés, en

Hch 2:17-21). En ninguno de estos casos el cumplimiento fue
literal ni significó el fin del mundo. Sin embargo, eh estas

profecías se utilizan los mismos términos que después servirán de

modelo para referirse al fin del mundo y al juicio final.

'u3 NIDNTTII:38. Muchos han señalado que a menudo las convulsiones cósmicas (p.ej., la caída
de estrellas, Hag 2:6-7; Is 24:21; cf. Metzger 1993:59) simbolizan acontecimientos sociales y
políticos.
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Llama la atención que ningún autor del Nuevo Testamento, ni

el mismo Jesús, intenta explicar estas imágenes escatológicas.

Siempre dan por sentado que los lectores las entenderán, con base

en su conocimiento de las escrituras hebreas y la tradición judía.

Tampoco i ntentan armon izar diversas descripciones apocal ípticas

para evitar contradicciones. Las estrellas, por ejemplo, caen como

higos con el sexto sello (6:13), pero con la cuarta trompeta están

de nuevo en su lugar, para que una tercera parte sea herida (cf

12:4).'uo El sol se oSCUreCe en 6:12, pero Se oscurece otra vez en

B:12 (una tercera parte) y de nuevo en 9:2 (cf 16:10); por el

contrario, en 16:B se intensifica tanto que su calor quema a la
gente. Aunque la luna entera se volvió roja en 6:12, en B:12 es

oscurecida en una tercera parte, como si antes no Se hubiera

tornado roja.'u' Por otra parte, toda la vieja creación no

desaparece definitivamente sino hasta después del milenio (20:1 1).

Cordon Fee (1 983:43) afirma atrevidamente que, en sí mismos,

"los detalles de que el sol se oscurezca o que las estrellas caigan

como higos probablemente no 'significan' nada. Simplemente

hacen que la visión del terremoto sea más impresionante". Bien ha

escrito Colin Brown (N/DNff ll:916) de todos estos pasajes que

"Jesús no está anunciando eventos astronómicos anormales; está

anunciando el juicio de Dios... en el lenguaje veterotestamentario

de juicio". Estas palabras del respetado teólogo evangélico son

nuestra mejor orientación para entender Apocalipsis 6:12-17.

Sin emb argo, debe quedar claro que aunque el lenguaje de

estas descripciones no es siempre o necesariamente literal,

describe una realidad futura: la desaparición definitiva del

presente mundo y la llegada de una nueva creación. Esta realidad

,0, Estc argumcnto no implica que los septenarios son secuenciales o consecutivos, sino que es

irnposiblc armonizarlos y que, evidentemente, Juan no intentó reconciliarlos como si fueran

litóralcs. Otro c jcmplo: la primera trompeta especifica que quemó toda la hierba verde (8:7; no sólo

la tercera parte, como sucede con la tierra y los árboles), pero el ángel de la quinta trompeta ordena

no clañar la hicrba (9:4), supuestamente ya totalmente destruida por la primera trompeta.

'ut En las dcntírs rlcscripciones del Nuevo Testamento, Ia luna nunca se enrojece sino que se

oscurccc. Dc tockrs lnockrs, si cl sol se oscureciera literalmente, la luna no podría brillar, ni roja ni

con otro cttltlr.

Los srtrre strLLos (6: l-B:5)

se enseña claramente en muchos pasajes bíblicos, con lenguaje y

simbolismos muy diversos. Todo este lenguaje simbólico sirve para

referirse a una realidad que no es meramente simbólica, sino

inherente y fundamental en el mensaje bíblico.

i. an gran terremoto (6:12a)

Un gran terremoto, derivado también del discurso de Jesús, es el fenómeno

central del sexto sello.ró6 El pasaje puede considerarse "un terremoto amplia-

do", ya que intercala entre el terremoto cósmico (6.12a) y sus consecuencias

para montes e islas (6:16b) otros fenómenos celestiales también tradicionales

en estas descripciones (6: l2b-l6a). Esto permite a Juan incluir entre los sellos

otro elemento básico del discurso de Jesús, y ala vez vincular el sexto sello

con otros fenómenos cósmicos y con la etapa escatológica que sigue.

Los terremotos juegan un papel muy importante en la Biblia, comenzando

con el Sinaí (Ex 19:18; Sal 68:17).'6'Las revelaciones personales de Dios

solían ir acompañadas por un terremoto (1R 19: 1 1 ; Is 6:4; Eclo 16: 1 8-19; 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 creación (Job 9:6). La tierra

tiembla cuando Dios viene como guefrero 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 5l 29;F;238|9-20; Nah l:5; cf'

Zac l4:5).168 Cuando David oró, y la tierra tembló porque Dios se indignó

contra los malvados (Sal 18:6-7).
Según Mateo 27:51-54, cuando murió Jesús, se rompió el velo del lugar

santísimo, la tierra tembló, se abrieron los sepulcros y muchos muertos

aparecieron en Jerusalén.r6e Mateo introduce otro terremoto en la mañana de

la resurrección (Mt 28:2).En otros pasajes del Nuevo Testamento, el terremoto

róÓ ver Bauckham (1993A: 199-209), cap.7 , "The Eschatalogical Earthquake".
ru'El 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 apocalíptica suelen ver la teofanía escatológica como

un nuevo éxodo y un nuevo Sinaí, con énfasis en el terremoto; cf. Hab 3, Is 64 (Bauckham

1993A:200).
,ut Caird (1966:89) sugiere que el terremoto puede señalar el derrocamiento de la arrogancia

humana, que construye sistemas injustos de prepotencia política y económica que seducen con una

seguridad falsa (Is 2:12-17). Cf. Midrash Sal. 104.25: "siempre que el término 'terremoto' ocume

en las Escrituras se refiere al caos entre [a caída de] un reino y [el surgimiento de] otro" (citado

en Beale 1999:397).
r6e Stendahl (Peake 791) creeque Mateo relacionaba esto con Zac l4 4 (Dios va a partir el monte

de los Olivos) y Dn l2:2 (los muertos serán despertados). Así, en Mateo se trataría de una

afirmación cristológico-escatológica: la muerte de Cristo destruyó las fuerzas de la muerte e

introdujo en la historia el pode'r de su resurrección (cf. In 5:25-29; Ef 1:18-20).

ArocRursts
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sirve para destruir la vieja creación y abrirle paso a la nueva (Heb 12:27; Ap
20:tr).

En la literatura apocalíptica el terremoto suele entenderse como fenómeno
escatológico y heraldo inmediato del fin, más que la guerra o el hambre o la
peste. Un pasaje de 4 Esdras explica dramáticamente el significado
escatológico del terremoto:

Si el lugar donde estás 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 entenderán que el mensaje les atañe a ellos. Temblarán y serán

sacudidos, porque saben que su fin trae cambios (4 Esd 6.14-16, cf . I En
93.3, 5). r70

Los terremotos también son fundamentales en la estructura del libro del
Apocalipsis. En efecto, para Juan de Patmos el terremoto es el símbolo básico
y definitivo del juicio divino. Cada septenario termina con un seismos megas.
Aquíel terremoto es el último 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 acompañada de dos terremotos:
uno que concluye el relato de los dos testigos (11:13) y otro después de la
trompeta (l 1: 19). rtr yuséptima copa de ira, clímax dramático del largo proceso
de juicios en las tres septenas, consiste precisamente en un terremoto,
elaborado con muchos detalles (16:17-21).t72

ii. El sol se oscureció (6:l2b)

Antes de terminar su descripción del terremoto en 6:l4b,Juan inserta varios
fenómenos celestiales. En el pensamiento hebreo la luz se asociaba con la
presencia y bendición de Dios, y el oscurecimiento con la pérdida de las
mismas (NIDOTTI:324). Los eclipses causaban especialpánico a los antiguos,
ya que interrumpían los ritmos normales de la naturaleza y podían significar
el fin del mundo (ISBE IV:664). Es obvio que las señales cósmicas de la
apocalíptica se basaban en fenómenos naturales como un eclipse, una densa
plaga de langostas (Jl 2:lO), o la nube negra de un volcán.r73 Según Ezequiel
32:7-8 y Apocalipsis 9:2, el sol se oscurece precisamente por una nube (cf.
OrS i b 2: 19 4- 19 5 ; 3 :7 96-806).

r70 Traducci(rn de Charlesw I:535 y Myers (1974:190-191).
r'' Sobrc la firrnrula dc 4:5;8:5; I l:19 y l6:18-2l,verbajo 8:5;cf. Bauckham 1993A:8, 202-204.
r'2 Aunque 20: I I no menciona un terremoto, algunos comentaristas lo infieren de la "huida" del
cielo y la tierra $eugw, cf. l6:20; 6:14 kinew; cf. Sal ll4:4,6: ver Bauckham 19934:208-209).

'" Plinio (Ep 6.16) re porta que la nube de la erupción del Vesuvio en el año't9 d.C. oscureció toda
la Bahía de Nápolcs, tanto que mucha gente temía el fin del mundo (Caird 1966:79).

Los stere sELLos (6: I -B:5)

Aquí Juan añade un detalle original en el cuadro: "El sol se oscureció [se
puso negrol como si se hubiera vestido de luto" (6:12; gr. sakkos, saco,
cilicio).tt+ 91 término se refiere a una tela de pelo de cabra negra, muy
incómoda para usar. Era un símbolo muy conocido de dolor, de
arrepentimiqnto, y (como en este caso) de luto.rTs 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 rebeldía contra Dios
enluta la existencia humana.

La negación de la luz solía entenderse como una señal del juicio divino.
Puede tomar diversas formas además de un eclipse o nubes: el sol no se levanta
(Job 9:7; OrSib 5:477), se oscurece apenas sale (Is l3:10), se pone al mediodía
(Am 8:9) o durante el día (Jer l5:9) o se detiene (Hab 3:11).rt6 yu literatura
apocalíptica ofrece dos variantes más: el sol brilla de noche y la luna de día (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 más 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
creación de Dios.

Otros pasajes son una especie de contraparte mesiánica de estos temas y
aplican simbolismos parecidos al Reino de Dios. Isaías presenta una figura
simbólica contraria a las que presentamos más amiba, cuando afirma que
"brillará la luna como el sol, y será laluz del sol siete veces más intensa" (Is
30:26). Isaías 60 y Apocalipsis 21 enseñan, en cambio, que en la nueva
creación no harán más falta el sol y la luna, porque "sobre ti amanecerá Yahvé"
(Is 60:2) y "la gloria de Dios iluminará" a la nueva Jerusalén (Ap 2I:23). "81

sol nunca más te servirá de luz, ni el resplandor de la luna te alumbrará, sino
que Jehová te será por luz perpetua" (Is 60: 19). En términos de Génesis 1, los
juicios apocalípticos han tocado las "lumbreras" del cuarto día (Gn 1:16) para
abrir paso a esa luz primaria que venció a las tinieblas del caos (l:2-4). "Dios
es luz, y no hay tinieblas en é1" (1Jn 1:5). Su rostro será la "luz perpetua" de
la nueva creación.

''o En Is 50:3 el profeta había empleado una metáfora parecida, pero no del sol sino del cielo: "Yo
visto el cielo de oscuridad y lo cubro con vestido de luto". Según Jer 4:28, tierra y cielo se ponen
de luto bajo eljuicio de Dios.

'75 Además 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... más negros que un manto de piel de

cabra" (cf. Ap I l:3).
17ó Algunos pasajes, como Is 24:23, mencionan la vergüenza y confusión del sol y la luna ante el
rostro de Yahvé. Según Ap 20í11, los cielos y la tierra huyen ante la presencia del Señor.
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iii. In luna entera se tornó roia (6:12c)177

En lugar de la expresión más frecuente: "La luna se oscureció" (Jl2:10; Mr
13:24 y paralelos), este pasaje adopta la irntgen sorprendente de Joel2:31, "se

ponvertirá... la luna en Sangre".r78 ESta imagen parece estar basada en la
conocida ilusión óptica en la cual, por circunstancias especiales de refracción
de la luz, la luna se ve de color rojo. La luna ensangrentada podría 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 convertirá en tinieblas y Ia luna en sangre.

Suetonio relata que Domiciano, el día antes de morir, dijo: "Mañana quedará

ensangrentada la luna... y ocurrirá un acontecimiento del que hablará todo el

mundo" (Dom 16.1).
En el Antiguo Testamento, sólo Joel231 menciona la transformación de

la luna en sangre, mientras que en la literatura apocalíptica sólo lo hace el

Testamento de Moisás l0:5 (citado arriba).rSo En dos pasajes de Joel se

oscurece la luna (2:10 3:15), pero sólo 2:31 dice que la misma se convierte en

sangre.rs'El pasaje tiene claros ecos del éxodo (langostas, Ex 10:l-20;
tinieblas, 10,21-29;sangre,l:20-25;cf.l2:7,29),loquepodríahabersugerido
esta variante dentro delhismo libro de Joel. Tal como las tinieblas cubrieron

a Egipto, ahora cubrirán al sol; tal como el Nilo se convirtió en sangre, ahora

esa plaga tomará dimensiones cósmicas al convertirse la luna en sangre. Sin

embargo, al igual que en el éxodo, en Joel estas señales serán evidencia de la

venidade Dios para salvar a los fiele s (J\ 2:32).t82

Son mucho más frecuentes los pasajes que dicen que la luna dejará de

brillar,rs3 desaparec erá (OrSib 5.480), será parada en su curso (cf. Hab 3: 1 1;

1 En 80.4), cambiará su horario (1 En 80.4-5; OrSib 3.802), brillará más de lo

normal (Is 30:26; I En8O.5), o se avergonzaráante la gloria de Dios ([s24:23).

r77 Es curioso que 6:9-12 repite los colores de los tres primeros caballos (vestiduras blancas; sol

negro; luna roja). El color del cuarto caballo (jlwnts) rcaparccc para describir "lo verde", en 8:7

y 9:4).
t,8 Cf .TMoi 10.5: "En tinieblas se tornaríln l«rs cucrn«ls dc Ia luna, se romperán y se convertirá toda

en sangre". "La luna entera" (mejor que "luna llcna"), qLle no aparece en el Antiguo Testamento

(ni en la Lxx), parece derivarse tambiórr rlc 'l'M oi 10.5 .

,r, Cf. la fórmula similar en 3:14-15: "Mr-rltitLrd tras multitud en el valle de decisión... se

oscurecerán el sol y la luna...".
,ro Orsib 3.801 tiene una figura remotamente parecida: los rayos de la luna serán visibles al

mediodía y caerán gotas de sangre a la tierra antes del fin del mundo.
,,, Aunque 6:12 dice que la luna "se vuelve como sangre", Joel 2:31 dice que "se vuelve sangre".
,tt pedro citó este pasaje de Joel en Hechos 2:17-21(y no Joel2:10 ni 3:15) porque Joel2:28-29

menciona el derramamiento del Espíritu (cf. Nm ll:16,24-29;Zac 1210). Además, parece haber

citado el pasaje entero, con los fenómenos cósmicos, por su interés en el versículo 32 ("todo aquel

que invocareLl nombre de Yahvé será salvo"). Este antecedente podría explicar por qué Ap 6:12

habla del ensangrentamiento de la luna y no de su oscurecimiento como en todos los demás pasajes

(cf. Mr 3:24 y Mt24:29).

't' Is 13:10; Ez32:7; Jl 2:10; 3:15; Mt 24:29;Mr 13:24; orsib 8.233'

rr
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Según los Oráculos Sibilinos 5:515, el "anillo" de Ia luna se volvc:r'li lricorrrt',
afirmación que parece coresponder con la del Testamentr¡ rle Moi,¡r,r lo:,1 \
respecto a que los "cuernos" (rayos) de la luna se quebrarán clc tirl lrrotkr r¡rrt'
la misma se convertirá toda en sangre.

iv. I-as estrellas cayeron como higos (6:13)

El tema de la caída de las estrellas es muy infrecuente cn cl Antr¡irr,r
Testamento y la literatura apocalíptica;r84 más bien, la mayoría clc las vet't's l;rs

estrellas se oscurecen. Sin embargo, en el Nuevo Testamento cs ul rt'vtís: t'l
oscurecimiento estelar aparece sólo en Apocalipsis 8:12, y l¿r clítlrr lo
reemplaza en importancia (Mt24:29;Mr 13:24; Ap 6:13;8:10; t):1, l-):.1)
Además de una probable relación fenomenológica con las estrellas l'uglrct's, t's

probable que la elección de "caída" en lugar de "entenebrecimient«1" tcrr¡',rr r¡rrr'

ver también con los ángeles caídos (Dn 8:10, cf. Is 14:12-13 con Ez 2t4.1(t I l',
Ap 12:4,9).'tt Eso poáría aclarar el sentido de la frase agregada cn Mrrtt'o y

Marcos, "y las potencias (dunameis) de los cielos serán sacudidas" (Mr I \:.1\
RVR; BJ). La asociación entre estrellas y ángeles era muy cstrcchrr t'rr l;r

mentalidad antigua (cf.Ap 1:16,20) y especialmente en la tr'¿rtlit'ion
apocalíptica.

Aparte de la frase dudosa en4 Esdras 5:4, las referencias a estrcllus c;rítLrs

se concentran en los Oráculos Sibilinos. Según 2:194-202,

una niebla tenebrosa cubrirá el infinito mundo... Y entonces un gr¿lrr río tlc
fuego ardiente se precipitará desde :l cielo y consumirá todos los luglrcs,..
Las luminarias del cielo se fundirán en una sola masa con asl)c('t()
desolador, pues los astros todos, desde el cielo, se precipitarán cn t:l rrr¡rr'.

Otros pasajes atribuyen esa "ígnea catarata" (3:54) a las ardientcs r:strcll;¡s
que caerán del cielo:

cuando Dios, que en el éter habita, enrolle el cielo igual que sc orlrolll r¡rr

papiro, caerá toda la multiforme bóveda celeste sobre la tierra clivirrrr y cl
mar. De fuego destructor fluirá catarata inagotable, que harír lrrlcl' lt l;r

tierra, que hará arder al mar y que la bóveda celeste, los días y la crcrrcit'rrr

r8a Aparte delos Oráculos Sibitinos, sólo aparece en Dn 8:10, en Is 34:4 dc la I.xx, y t'rr ./ /irr/ \ 'l
5 (aunque Myers 1974 167 traduce: "Andthe courses will be altered").1:ll hcblco rlc ls l,l ,l, ¡rl

igual que Ap 6: l3 y otros pasajes, correlaciona estrellas e higuera, pcro las cstrc llirs no s(' ( i¡('n \nr( r

que se marchitan (hb. nabel, no napal) como hojas o como higos (tlJ, NIll: vs ltVlt y l)llll)
185 Según algunos, las estrellas están pegadas al firmamcnto y l.icrrcn (lr.rc ('ircr r'uiln(l() ti:,tt' ,,t'rr

quitado (aunque eso ocurre sólo después, en 6:14). Otros alirman c¡uc los lrrli¿trros t'ont clrílrrr ¡r lr r,,

astros como frutos colgados de un árbol celestial. Mali¡ra 1lt)t).5:1.19-l4l)y otlos rk'.,t;rr¡ut lo.,

aspectos astrológicos dél tema.
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misma fundirá en una única masa y lo disgregará hasta su purificación
(3:8 I -87; cf . 5:526-53 1)."u

Otro aspecto del significado de la caída(y/u oscurecimiento) de las estrellas

es la amenaza que representa la interrupción del orden fiel de la creación.

Según elTestamento de Moisés 10:4-5, cuando el sol no brille más y la luna se

vuelva sangre, también "la órbita de las estrellas se alterará". "EÍl los días de

los pecadores... muchos astros principales violarán la norma, cambiarán sus

caminos y acción, no apareciendo en los momentos que tienen delimitados" (/
En 80.2-6). En las palabras poéticas de los Oráculos Sibilinos 8:233,

"desaparecerá el brillo del sol y las danzas de las estrellas".

Los hebreos personificaban a las estrellas como seres celestiales que

cumplían las órclénes de Dios (cf. Is 40:26; Sal 147.4; Jer 3l:35-36)'87 y

defendían 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 sería un mundo de estrellas

caídas" porque, entonces, "las cosas más confiables del universo se habrán

convertido en un caos desordenado y aterrador" (Barclay 1975:235; cf. Morris
1977:129).

v. Etfirmamento desapareció como cuando se enrolla

un pergumino (6: 14a)188

Nuevamente, es impresionante aquí cómo Juan se inspira en un solo pasaje

del Antiguo Testamento (Is 34:4) y también el mismo escrito apocalíptico
(Oráculos Sibitinos) de donde parece haber derivado el simbolismo de la caída

de las estrellas. Otros pasajes del Antiguo Testamento dicen que los cielos se

corren como una cortina (Sal 18:9), se rasgan (ls 64:l), se desgastan y se

mudan como un vestido (Sal 102:26-28; cf. Gn 35:2;ls 34:4), se deshacen

como humo (Is 51:6), y se estremecen y tiemblan (Jl2:10, Hag 2:6,21;25
22:8).t8e Hebreos l:ll-12, citando el Salmo 102:25-27, introduce un detalle

especial: Dios doblará los cielos como un manto y los cambiará como un

vestido gastado. Según 2 Pedro 3:10; "los cielos desaparecerán con un

estruendo espantoso", mientras que en Apocalipsis 20:11 cielo y tierra huyen

t'n Orsib 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

cviclcntes.
,', SrrB lY:911-919:pero también podían desobedecer a Dios. Según una interpretación rabínica,

cuando la luna invadió la zona del sol, quedó reducida a su tamaño actual (Kittel I:503-504).

ls8 Es obvio que el "enrollar" el firmamento presupone algo sólido (ver Gn l:6, raqiya),
simbolizado aquí cn un pergamino. Sería imposible enrollar "el espacio" o "la expansión", que

sería una figura sin scntido.
,8, Según 1 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
simbólico en todas estas descripciones.

El único escrito judío que describe que los cielos se enrollan como un
pergamino es Oráculos Sibilinos, aunque esto está subordinado a su visión de
la fundición ígnea y el gran río flameante:reo

en ese preciso instante todos los elementos del mundo se quedarán como
viudos, cuando Dios, que en el éter habita, enrolle el cielo igual que se

enrolla un papiro; caerá toda la multiforme bóveda celeste sobre la tierra...
y el mar. De fuego destructor fluirá catarata inagotable que hará arder a la
tierra... (3:80-84; cf . 8:233, 413).

Tal como Jesús cerró el rollo de la sinagoga y lo puso a un lado (Lc 4:17,
2O), o como se dobla un manto gastado antes de cambiarlo por otro (Heb 1:11-
l2), así se describe el fin del "pergamino" celestial.r'r El mismo ha cumplido
su función, se cierra y se deja de lado. Algunos autores infieren del texto que
el rollo se ciema con fuerza y ruido, debido a la presión inherente del cuero,
asimilando así el texto a la expresión de 2 Pedro 3:10: "Los cielos
desaparecerán con un estruendo espantoso".re2

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

Llama la atención que todo este pasaje comienza con el terremoto (6:l2a)
y termina, después de las señales en elcielo (6:LZb-l4a), con las consecuencias
del terremoto (6:14b).'e3 En ese sentido todo el pasaje es el relato de un
terremoto (inspirado por el discurso apocalíptico de Jesús) con fenómenos
cósmicos intercalados, que dan al terremoto alcances que comienzan a ser
escatológicos. 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 apocalípticos.rea

'eu Aquí también llama la atención que Oráculos Sibilittos no hace el menor intento de armonizar
estas descripciones contradictorias si se entienden literalmente. Si esto hubiera ocurridtr
literalmente en Ap 6:14,el resto del Apocalipsis no habríapodido seguir. Elcielo no huye sino
hasta 20:14.
re' El verbo apojwrewktpojwrizomai (6:14) siempre significa apartar, separar; aquí significa que
el viejo "cielo" se deja a un lado.

'e2 Charles 19201l8l; Mounce 1977 162; Barclay l9'75:235-236.

''3 Para los montes la figura escatológica básica es el terremoto. Las montañas tiemblan (Jue 5:-5;

Sal 82:5; 97:4), se derrumban (Ez 38,20 Hab 3:6, l0), se hunden (1 En 83.3), cambian de lugar
(Job 9:5; l4:18;Is 54:10), y se derriten (Sal97:5;Mi l:4;Nah l:5;en Is 34:3 se derriren porranra
sangre que corre por ellos).
rea Lo peculiar aquí es la combinación "montes e islas". Son muy frecuentes la sinonimia "montes
ycollados"(Nah l:5)ylosbinomios"montesyvalles"(Is40:4)o"tierraeislas"(Sal97:l;Est
10:1;Is 42:4hb.). ' ,
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Esto nos permite suponer que Juan tenía un propósito específico al formular
esta última frase de manera original.

Para los antiguos hebreos, los monte§ representaban lo más fuerte, estable
y confiable de toda la creación (NIDOTT I:1051; Kittel V:480). A veces los

hebreos afirmaban que los montes eran lo primero que Dios había creado, o

aun que existían antes de la misma creación como "collados eternos" (Pr 8:25;

Job 15:7) o que durarían para siempre(TDOT III:430; Gn49:26; Hab 3:6). Los
montes tenían cimientos que bajaban hasta las más profundas entrañas de la

tierra (Dt32:22; Sal 187,15; Jon 2:6) como si fueran raíces de un inmenso

árbol cósmico (Job 28:9; Jon 2:6-7 BJ, hb.). Por otra parte, las cimas de las

montañas llegaban hasta el cielo, que se apoyaba en ellas (2S 22:8, "los
cimientos de los cielos").

Los montes parecían invulnerables, a prueba de toda destrucción (NIDOTT
I: 1051; Sal 46:2-4; Is 54:10). Por eso, la desaparición de los "collados eternos"

sería, en efecto, el fin del mundo. En las palabras de W. Foerster, "la
destrucción de la tierra en su forma actual se veía primordialmente como el

sacudir de los montes, la realidad más sólida y fuerte de las cosas terrenas"
(Kittel V:481).res Si las mismas montañas, máximo símbolo de la estabilidad
cósmica, caían en esta danza ebria de caos, no quedaría en todo el universo
hada est[ble y confiable.re6

Es más difícil explicar por qué Juan combina "montes e islas" aquí y en

16:20, ya que dicho binomio no tiene antecedentes en la misma literatura en

que se basó Juan tan marcadamente para todo este pasaje. El trasfondo podría

ser el mismo fenómeno del terremoto que, en efecto, es capaz de crear islas en

el mar (Sal46:2, el terremoto traspasa los montes al mar; cf. [s 40:15). Otros

autores señalan que, en el Antiguo Testamento, "islas" (o "costas") podría

referirse a "los gentiles distantes viviendo en una seguridad impía" (Kittel
V:486). En ese caso la remoción de montañas e islas significaría la caída del

poder y la seguridad paganos, anticipando así el juicio final de Babilonia
(Kittel V:486).

Más adelante Juan utilizará el mismo binomio (pero invertido) en la
séptima copa de ira, que produce un terremoto sin precedentes ( l6: l8) con el
que "huyeron todas las islas y desaparecieron las montañas" (16:20). Aquí los

mismos elementos deí:l4desaparecen totalmente, anticipando la desaparición

l"' Focrster cita I En 1.6; 83.4; TMoi 10.4;Asc1s 4.18.

""' Ir.st¿r simbología debe distinguirse de otra, también importante, de una nivelación de alturas y
virllcs para lograr igualdad y para hacer posible la locomoción sin obstáculos (Is 2:14-11: 40:4:
49:ll: OrSib3.777-118;8.236;AscMos 10.4).Otrosimbolismoquecontrastaeseldelabendición
cscatol(rgica de los montes: en los últimos tiempos habrá aguas abundantes en los montes (Is

30:2-5; Jl 3:18; Zac l48) y gran fertilidad (Ez 36:8; JI 3:18; Am 9:13), de modo que los montes

clcstiliruirr vino y lcche (Am 9:13; Jl 3:18;TJob l3.l). Debemos notar que'la mayoría de estos

pasa.ics rlcscribcn poéticamente acciones divinas pasadas, y que estos usos contradictorios de los

misn.urs sinrbolisrnos nos rccuerdan que no deben interpretarse literalmente.
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definitiva, por fuga, de los actuales "cielos y tierra", en 20:1 1. En esto el

Apocalipsis va mucho más allá del Antiguo Testamento, donde la sacudida de

loi montes es sobre todo una nivelación topográfica. En el desarrollo del

Apocalipsis, el terremoto de montes e islas en 6:14 anuncia algo mucho más

grande: 1a conmoción de cielo y tierra, abriendo espacio para una nueva

óreación (cf. Heb 12:25-28; Kittel V:486).'e7

"CL)ANDI T:EMBIAN Los ctMtENTosl/

Casi todas las catástrofes naturales han servido como metáforas

del fin del mundo. Además de las que tenemos en Apocalipsis

6:12-l7,laBibtia recurre mucho a la tormenta y el torbellino (Nah

1:3; ls 29:6), el huracán (Hab 1:1 1), Sranizo y carbones/ truenos

y relámpagos (Sal 18:12-14), y muchas otras. Jeremías 4:23

describe un retorno al caos primigenio (Cn 1:2)."u En su conjunto,

estas imágenes significan que todas las bases de la ex¡stencia han

sido desestabilizadas, amenazando radicalmente la misma vida

hu mana.
El director c¡neasta checo Juraj Jakubisko produjo en 1997 una

película titulada "lnforme ambiguo sobre el fin del mundo"

(Christian Century, 10 de sept¡embre de 1997:779). Este relato

sobre un remoto pueblo montañés, que representa claramente a

todos los pueblos y a toda la humanidad, plantea muy ser¡amente

la pregunta de si estamos llegando al f¡nal de la civilización' A

este pueblo tranquilo, metáfora de la inocencia perdida del

Occiclente, llega el esjaton de una manera también presente en el

Antiguo Testamento (Jer 5:6): un ataque de lobos, que matan a

todos los niños y mujeres del pueblo excepto a una mujer encinta.

Después, un terremoto hunde al pueblo en la tierra. Y al fin -¡el
peor de los azotes!- llega un fugitivo, payaso de circo, que

r',7 Foerster (Kittel V:486) señala también que, a diferencia de pasajes como Mi 4:l-2 e ls 2:2, el

Apocalipsis no pone ningún énfasis en el establecimiento del "monte de la casa de Yahvé" para

,elmplaia, a las montañu. qu" han desaparecido. Para Foerster, este silencio no puede ser

casualidad. Cf .In 4:20'24.
re8 La literatura apocalíptica se da fiesta con metáforas hasta grotescas: mujeres menstruosas que

engendrarán monstruoi (4 Escl5.8); novillas que parirán elefantes (l En 86.1); luna que brillará

ae Ofa y sol que brillará de noche, estrellas que cambiarán de ruta, madera que goteará sangre y

piedras que hablarán (4 Esd 5.4-5).
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introduce la drogadicción. Luego, llega la policía y destruye el
pueblo entero. Obviamente los símbolos apocalfpticos cuadran
muy bien con la realidad de nuestro tiempo.

Medio siglo antes de.fakubisko, Paul Tillich predicó un famoso
sermón sobre este tema: "Cuando tiemblan los cimientos" (1952:1-
1 1). A partir de Jeremías 4:23-30 y de lsaías 54:10 y 24:18-20,
señaló -a mediados del siglo 20- que los fundamentos de la
civilización y la vida humana estaban siendo sacudidos. Esos tres
textos "describen con fuerza visionaria algo que la mayoría de los
seres humanos en nuestra época han experimentado" (p. 3). De la
conflagración cósmica que desc ribe 2Pedro 3, dice Tillich: "Eso ya
ha dejado de ser visión; se ha convertido en física nuclear".
Observa que "ni uno solo de los cimientos de la vida de nuestra
civilización ha quedado incólume" (p. 6), y reclama por un
ministerio profético. Según é1, los profetas "no hablaban realmente
de los fundamentos de la tierra como tales, sino de Aquel que puso
los fundamentos" (Sal 1 02:24-28) y que es "el fundamento en que
se basan todos los fundamentos" (p. 9). El sermón termina con una
oración: "Que descubramos, en el desmoronamiento de nuestro
mundo, la roca de la eternidad y de la salvación que no tiene fin".

"Que tremendos, decisivos, los presentes tiempos son", dice un
conocido himno. Muchas evidencias indican que vivimos en un
kairos extraordinariamente crítico de la civilización moderna.
Aunque no podemos perfilar de antemano las características de
esos "tiempos posmodernos" que muchos anuncian, sí podemos
estar seguros de que plantearán radicales desafíos a nuestra fe.
Como bien dijo Tillich, tenemos que volver a la Roca de nuestra
salvación. 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 hará proezas en el nombre del Señor.

L,q flqt,qaA DEL CoNzNUISM)
Los terremotos no llegan con preaviso. Sin duda, los poderosos

del tiempo de Juan, a quienes él va a señalar en seguida (6:15), se

Los srnln sELLos (6: l-8:5)

sentían firmes y seguros en su posición privilegiada. Todo indicaba
que su poder era invulnerable a todo ataque, y que podían 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
vía segura hacia el juicio divino.

La actitud de estos poderosos, y de muchos hoy, podría

expresarse por las palabras que recoge uno de los últimos libros

del Nuevo Testamento: "Nada ha cambiado desde el principio de

la creació n" (2P 3:4). Ellos conf iaban plenamente en su seguridad

de que "la vida seguirá 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

)uez viene como ladrón en la noche.

Un ejemplo trágico de la falacia del continuismo puede

encontrarse en las ruinas de Pompeya y Herculáneo. Eran grandes

centros de veraneo y placer para los ricos y poderosos. Reyes,

embajadores y magnates acudían a sus cantinas, prostíbulos,

peleas de gallo y mil diversiones. Gozaban a más no poder, sin

imaginar que en un instante les vendrían encima las ardientes

lavas y gases del Vesubio, que dejarían sus cadáveres

carbonizados como testimonio espantoso de su error. Otro
testimonio puede verse en el reloj de la vieja catedral de

Managua,, que todavía marca la hora y el minuto en que ocurrió
el trágico terremoto de 1972. Precisamente, cuando más creemos

que todo sigue igual, todo puede cambiar. Nuestra parte es estar

preparados para el encuentro con Dios.

b. EI pánico de los poderosos (6: l5-l7l
ttLos reyes de Ia tierra, los magnates, Iosjefes militares, los ricos,
los poderosos, y todos los demás, esclavos y libres, se

escondieron en las cuevas y entre las peñas de las montañas.
tuTodos gritaban a las montañas y a las peñas: "¡Caigan sobre
nosotros y escóndannos de la mirada del que está sentado en el
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trono y de la ira del Cordero, ''porque ha llegado el gran día del
castigo! ¿Quién podrá 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, ¡ahora son los
poderosos de la tierra quienes tiemblan ! Juan hace una lista de siete grupos que
quedan aterrorizados por el juicio simbolizado por los fenómenos cósmicos
(6:15).'ee Estos son los victimarios de los mártires que clamaban en 6:10. El
listado, con importantes paralelos en el Nuevo Testamento y en los escritos
apocalípticos, abarca exhaustivamente a todos los poderosos de la época,200
junto con sus seguidores ("todos los demás, esclavos y libres").

Otros pasajes bíblicos y extrabíblicos aluden al juicio especialmente
exigente sobre "los de arriba", que gozan de privilegios y poder. En Isaías
2:10-19 son los altaneros y soberbios, las "montañas altivas" (2'.13-14),
quienes se esconden en las cuevas (2:19). En igual sentido, Jesús vino a

desbaratar las intrigas de los soberbios y a derrocar de sus tronos a los
poderosos (Lc 1:51-52) y declaró que "los primeros serán postreros y los
postreros primeros" (Mt 19:30;20:16 y paralelos; cf. Mt 5:2-12). Sabiduría
6:1-3 corresponde fielmente a esta perspectiva bíblica:

Oid pues, reyes, y entended.
Aprended, jueces de los confines de la tierra...
Porque del Señor habéis recibido el poder,
del Altísimo la soberanía...
Porque un juicio implacable espera a los que están en lo alto;
al pequeño, por piedad, se le perdona,
pero los poderosos serán poderosamente examinados (BJ).

Ocupan el primer lugar en esta lista 66los reyes de la tierra" (6:l5a), que
solían ser los más poderosos de la época. Sin duda, el mismo emperador
encabeza este grupo (Swete l95l:94), seguido por todos los reyes súbditos y

''e Aunque Juan no menciona que en total son siete grupos, ni los va cnumerando, es poco
probable que el número de esta clasificación sea una casualidad. El uso clc cstc lenguaje en el
Apocalipsis muestra que Juan se refiere a la totalidad de los moraclorcs clc la ticrra que siguen a
la bestia, cuyos nombres no están en el libro de la vida.

'* Cf. Mr 6:21 (altos oficiales, comandantes militares, notables). Una lista parecida en Jub 23.19
mencionajóvenes y viejos, ricos y pobres, los de abajo y los grandcs, nrcndigos y jueces.2 Bar
'70.3-4 menciona despreciados y honorables, indignos e ilustrcs, los muchos y los pocos, los que
no son nadie y los fuertes, pobres y ricos, impíos y valientes, sabios y nccios. I En 38.4, poderosos
y encumbrados que poseen la tierra; 46:4-6,los reyes, los podcrosos, los f uertes: I En 62.3-5,9,
todos los reyes, gobernadores, altos oficiales y terratcnientes; 62:2, pecadores e inicuos
(Charlesworth: "opresores"); v. I l, opresores y electos (cf. 38:4; 48:8; 53:5; 54:2; 62:9;63:l ). La
lista de Ap 6: l5 se reproduce esencialmente en l3:16 (la marca de la bestia) y 19:18 (el menú de
los buitres).

Los stern sELLos (6: l-B:5)

por todo gobernante hostil;al Reino de Jesucristo. "Los reyes de la tierra" se

mencionan nueve veces en'el ApoCalipsis (1:5; 6:15; 16: 14; 17:2,18; 18:3, 9;

19:19; 2l:24). La primera y la última vez los reyes están sujetos a Cristo, pero

en las siete menciones intermedias (6:15 a 19:19) siguen a la bestia.20r En esto

también Cristo es Alfa y Omega. El reino de la bestia no es más que un

paréntesis interino, y los gobernantes desobedientes a Dios recibirán su

merecido.
Siguen en la lista "los magnates" (hoi megistanes), cuyo poderío

económico los constituye en poderes políticos internacionales.2o2 De los

mercaderes del Imperio Romano, dice Apocalipsis l8:23 (con ecos de Isaías

23 :8) : "Tus comerciantes eran los magnates del mundo". 203 Aunq ue me g is t ane s

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 único otro uso del término en

Apocalipsis (18:23) parece identificarlos como "magnates" en sentido

económico.
En tiempos del Imperio Romano había magnates muy famosos y poderosos.

A mediados del siglo I a.C. poderosos multimillonarios como Craso, Atico y
Lúculo dominaban la política romana. Por medios mayormente coruptos,
Marco Licinio Craso (115-153 a.C.) acumuló una fortuna casi igual a los

ingresos anuales del erario estatal.20a Su compadre Sila le facilitaba la compra
ridículamente barata de propiedades expropiadas y de minas privatizadas por
el gobierno. También ganó mucha riqueza en el tráfico de esclavos. Organizó
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 carozas de agua, jaladas por caballos, pero antes de extinguir el

incendio regateaba con las desesperadas víctimas precios exorbitantes,
quedándose muchas veces con la casa afectada.

Cuando Craso aplastó el levantamiento de Espartaco en 7l a.C., colgando

esclavos crucificados por más de.cien millas de la Vía Apia, celebró su victoria
poniendo más de diez mil mesas para el pueblo de Roma, al cual alimentó por
varios días. Craso subsidió Ia carrera política de Julio César y, junto con este

último y con Pompeyo, formó el primer triunvirato (60 a.C.). Su poderío

económico lo llevó a ser cónsul en 70 y en 55 a.C., pretor en7l, censor en 65,

y gobernador de Siria en 55-53 a.C. Levantó su propio ejército para luchar

2o' Ver Stam 1978:360;1979:28.

'02 Is 23:8 habla de "Tiro, la coronada, cuyos comerciantes eran príncipes (Lxx, arjontes), cuyos

traficantes eran nobles de la tierra"; cf . PssSal 17.12.
tot 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 príncipes persas (en contraste con el emperador y los militares, que serían romanos). Otros

1o interpretan como los procónsules que perseguían a los cristianos (Swete, R. H. Charles,

Barclay). Pero los paralelos en Is 23:8 y Ap 18:23 favorecen el sentido económico de "magnates".
2u La fuente básica sobre Craso es Plutarco, Vidas Paralela§, "Craso".

r0r
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contra los partos, al cual equipó 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 declaración: "Quien no puede financiar su
'propio ejército, no es realmente rico". Craso era suficientemente rico como
para comprar el poder dominante en el imperio más grande y rico de la historia
antigua. A este tipo de magnates parece referirse el término megistanes en
Apocalipsis 6:15.20s

A los reyes y magnates los acompañan, en su desesperado pánico, ttlos

jefes militares" (jilíarjoi, lit. jefes de mil soldados).206 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 dragón, que aun después de mil años de prisión no
puede pensar en otra cosa que guerra y más gueffa (20:7-9).

Con estas tres categorías está completa la triple alianza del poder máximo:
lo político, lo económico 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, tenían mucha influencia, gran seguridad en su
bienestar y, a menudo, desdén hacia los pobres. La sociedad del Imperio
Romano se polariz4ba en -honestiores y humiliores (los grandes y los
pequeños). Para subir a la aristocracia "los de abajo" podían recurrir a tres
métodos de movilidad ascendente: el oficio político, la carrera militar o la
riqueza acumulada.2oT

Entonces, como hoy, los ricos constituían una élite privilegiada y
pertenecían también a t'los poderosos" (isjuroi). Como clase social, los ricos
se contraponían a los pobres como "los de arriba". Los poderosos se imponían
sobre los marginados, sobre "lo débil del mundo, lo vil, lo menospreciado, lo
que no es" (lCo 1.26s). En la hora de la verdad, ni la riquezani el poder, que

'ot Hoy día la riqueza en nuestro mundo se ha concentrado vertiginosamente. Esto ha producido
extremos de desigualdad jamás vistos antes y ha engendrando magnates modernos más ricos y
poderosos que el mismo Craso. Basta mencionar nombres como Aristóteles Onassis, Robert
Vesco, George Soros y Bill Gates. Un documento reciente del Programa para el Desarrollo de las
Naciones Unidas informa el hecho escandaloso de que las tres familias más ricas del mundo (la
de Bill Gates, la de Walton y la del sultán de Brunie) tienen más rirqueza neta que los 48 países
más pobres del mundo (Sojourners,28:6, noviembre-diciembre del999, p. l9).
206 Aparte de Is 3:l-3, Am 2:14-16,Mr 6:21y Ap l9:18, 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 Qumrán sobre la organización militar, especialmente en el Manual de
Guerra. Posiblemente se debe a la enseñanzaprofética de que Dios usa ejércitos enemigos para
castigar a su propio pueblo. Tanto los profetas del Antiguo Testamento como Juan subrayan
muclro más el aspecto económico y describen en detalle a los comerciantes, navegantes,
armadores, etc.
2o1Yer2'.9:3:17-18;13:16;18:3,15, 19(5:12);cf.Stam(1978:374;1979:41).sobrelosbeneficios
cconírmicos de la carrera militar, ver AnchorY:791.

Los srere sELLos (6: I-8:5)

hasta ahora les habían permitido vivir tan seguros, les ofrecen la más mílllnll
protección. Los poderosos del mundo, ante el juicio del Todopoderoso. sr'

hallan totalmente indefensos (Mi 7:16-17; Ap 6:15- 17).'o'
Este catálogo de "los habitantes de la tierra" (3:10; 6:10) termina con un¿r

categoría general que incluye a todos los mundanos: 66y todos Ios denr¿is,
esclavos y libres" (6:15).20e El énfasis recae fuertemente sobre todos los
poderosos y privilegiados que encabezanla lista, pero los demás que lcs lritrr
seguido tampoco escaparán deljuicio. Aunque en otro pasaje Juan denurrcil
severamente la esclavitud (18:13), el esclavo no se salva por ser víctima ¡li cl
pobre se salva sólo por ser pobre, si ellos han optado por unirse a los enenrigos
del Reino de Dios (Foulkes 1989:89).

Es importante recordar que toda esta descripción atañe exclusivarrclltc it

"los habitantes de la tierra", que se encontraban en rebeldía contra Dios y t.l
Cordero. Contrario a su sentido coriente, en el Apocalipsis ni "habitantcs rlt'
la tierra" ni "todos, esclavos y libres" significan "toda la humanidad".2r" lll
capítulo siguiente deja muy claro que los "sellados" del Señor no se incluycrr
bajo esta terminología, sino sólo los enemigos del Cordero ( I 1: 10) que ado¡'rrrr

a la bestia ( 1 3 : 8, 12, 14) y se dejan engañar por ella (13:14; cf . 17 :2; 20: 8). Sus
nombres no están inscritos en el libro de la vida (17:8).

¿DE euÉ LADI ESrÁ Dtos?
Aunque es c¡erto que Dios ama a todos con el mismo amor y

no hace acepc¡ón de personas, eso no significa que Dios «'s

neutral ante la discriminación y la injusticia. En las Escritur,rs
hebreas queda muy claro que el Dios del Antiguo Testam()ltt()
toma partido preferencial por las víctimas, los marginados, l,rs

viudas, los huérfanos y los forasteros. Ese es prec¡samentc r,l

trasfondo hebreo de la lista de Apocalipsis 6:15. Es claro que cst,r

lista se articuló sobre criterios de privilegio y marg¡nación,2" y,1,'

2ot En un paralelo algo curioso con Ap 6;15, en l9:18 el ángel invita a los buitres a sacilrsc r.orr
"carne de reyes, de jefes militares y de magnates (isjurón, poderosos); carne de cabalkrs y rlt' srrs
jinetes; carne de toda clase de gente, libres y esclavos, grandes y pequeños".

'' Las dos listas similares a 6:15 que registra el Apocalipsis también incluyclr t¡r¡rr sin¡rl;rr
"cláusula final englobante". Según l3:16, la bestia marcará "a todos, pequeños y grirntlt.s, r'it.,r.,
y pobres, libres y esclavos". La fórmula de 19:18 (citada en la nota anterior) cs atin rrriis ¡rrn.t.rrIr
a 6:15. Sobre la esclavitud, ver Arens (1995:68-78) y Néstor Míguez (1997:tltl-96). Solrrc los
pobres, ver Arens (1995:88-92, 145-164) y Néstor Míguez (1990:87-102).

"o Ver la aclaración más amplia con los textos de 3:10 y 6:10.
21' En ese sentido se dife¡encia de las listas parecidas que están al f irral tlcl A¡lrx'rrli¡rsis, t¡rrt.sr.
basan en criterios de conducta moral (21:8,27:22:15).

I ( )'t
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ntnguna manera es casualidad que Corresponde con tanto realismo

a los grupos de poder del imperio en esa época. Aun la

clasificación general que termina la lista no se basa en pecados

mor'ales sino en el hecho de ser también "habitantes de la tierra"
y seguidores de los anteriores como agentes de la bestia.

Llama la atención que esta lista es muy típica de muchas otras

similares en el Antiguo Testamento y la literatura apocalíptica.

Aparecen constantemente los reyes (Sal 6:1), magnates (ls 23:B;

PssSal 17.12), militares (ls 3:1-3), ricos (ls 23:B; Jub 23.19; 2 Bar

70.3-4,6) y poderosos (2 Bar70.3-4,6; I En 38.4), en lugar de

vicios morales o personales. Las listas en I 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" (ls 2:10-19) y a

"los encumbrados" (Sab 6:5; Jub23.19; 2 Bar70.3-4,6; 1 En38.4;

62.3-4).212

Estos datos destacan algo que encontramos en toda la Biblia:

Dios tiene una preocupación especial por los pobres Y

despreciados. Y es que en el Reino de Dios, ¡todas las cosas están

al revés!''' Los pobres son ricos y los que lloran son felices. Los

primeros son los últimos y los últimos serán los primeros. El juicio

de Dios es la contradicción radical de los "valores" (¡antivalores!)

de este mundo. En el juicio no cabrá duda de qué lado está Dios,

y quiénes están también "del lado de Dios".

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

"Se escondieron en cuevas" (6:l5b) era una figura clásica para referirse

a la gran vergüenza y humillación de los poderosos ante el juicio de Dios (Is

2:10, 18-21; cf. Jer 4:29; Os 10:8; Lc23:30).''' Para sentirsu fuerza irónica,

basta con sólo imaginar hoy al Señor Presidente de la República (George W.

2r2 "Encumbrados" es la traducción de DíezM. En Sab 6:5, BJ da "los que están en lo alto" ("los

de arriba"); en2 Bar'70.3, el inglés de A. J. Klijn lo rinde"honorable" e"illustrious", en contraste

con"fhose who were nothing" (Charlesw I:645; cf. lCo l:26-28).

''t Cf. esta misma característica de "inversión de valores" en los juicios de las siete congregaciones

en Ap 2-3 y en el Sermón de la montaña (Mt -5-7).
2ra Antecedentes de este pánico de los reyes pueden encontrarse en Is l3:7-8;2 Bar1O.3; I En

46.4-6;48.8;62.4-5 (como mujer de parto; consternados).

Los s¡trrtr sELLos (6: l-B:5)

Bush, Boris Yeltsin, Alberto Fujimori), junto con los oficiales mayores del
ejército (Generales Schwartzkopf, Augusto Pinochet) y los más 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 pánico. En la hora de la verdad, están totalmente
indefensos.

No era nada desconocido para los judíos tener que esconderse en cuevas y
cavernas (Heb I l:38). Durante las numerosas guerras e invasiones que hubo
desde el siglo 2 a.C. hasta el 2 d.C., muchos tenían que salir al desierto y a los
montes (l|l4t24:16) a esconderse de los enemigos (cf. 15 13:6; 14 11,22;Ís
42:22; I Mac 2:28-32; cf . Ez 33:27). Sin embargo, ahora los poderosos no
huyen de ningún enemigo invasor ni tratan de defenderse del terremoto (¡sería

muy extraño esconderse en una cueva ante un fenómeno sísmico!),2's sino que

buscan esconderse de la temible presencia del Señor, que viene a juzgarlos.2r6

Ellos no pueden ya negar esa realidad, y por su misma desesperación 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 Adán y Eva (Gn 3:8, l0; cf. Caín, en 4:14), prefieren tratar
de esconderse de Dios en vez de arrepentirse.2'' 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 aquí con 6:9, señala que el ser

humano tiene dos opciones: o bajo el altar, con los mártires, o bajo las rocas,

tratando infructuosamente de esconderse de Dios.
Desde su escondite en las cuevas, sigue el relato, "todos gritaban a las

montañas y a las peñas" (6:16).2'8 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.2'e

215 Stauffer (1956:215-217) cree que 6:15-16 alude también a la erupción del Vesubio en 79 d.C.,

cuando, según Plinio (Ep 6.16),los privilegiados que veraneaban en Pompeya se metían en grietas

y cuevas para escaparse de la lava que descendía. Cf. Caird 1966:79.

''6 Metzger ( 1993:60) señala que no es el temor a la muerte lo que les infunde pánico sino el temor
a la presencia revelada de Dios y su juicio. Según Lc 2l:26, "se desmayarán de terror... por lo que

va a sucederle al mundo".
217 El verbo krupsw se repite dos veces: ellos se escondieron (6: l5), y pidieron a las montañas y

peñas que los escondieran (6: l6). Bartina ( 1967:688) observa en Os l0:8 un deseo de permanecer

escondidos de Dios.
2't Sólo en Os l0:8 yLc23:30los pecadores claman a los montes. Esta metáfora tampoco figuraba
en la tradición apocalíptica.
2'e En el griego el verbo "llamar" está en presente, aunque todos los verbos antes y después en

6:12-17 están en tiempo pasado. Este giro inesperado al tiempo presente se llama "presentc

dramático". Sin embargo, por la secuencia de los tiempos verbales, no es ilegítimo traducirkr al

castellano con un imperfecto,'como hace la NVI.
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Parte de la ironíatrágicade este singular apóstrofe, dirigido a los montes como

si fueran personas, es la total imposibilidad de que las montañas (¡que ya

temblaban!) pudieran responder a esos gritos o los salvaran de las catástrofes

cósmicas, y mucho menos del rostro del Juez. En vez de clamar a Dios con

arrepentimiento ante estos fenómenos (Il 2:32; Hch 2:21), ellos claman

inútilmente a los montes y las peñas.

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

destrucción total de Samaria, que avergonzaría a los habitantes de tal manera

que 
-en 

términos hiperbólicos- ellos desearían que los montes los cubrieran

y, aún peor, los aplastaran. Según Lucas, Jesús citó este texto en su camino al

Calvario. Cuando las mujeres de Jerusalén hacían lamentos por é1, él hizo un

lamento por Jerusalén con las palabras de la profecía 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).220 Es una

exclamación de la más extrema desesperación.

Con la siguiente frase, "escóndannos de la mirada del que está sentado

en el trono", Juan da un viraje nuevo a la cita de Oseas, que tampoco aparece

en Lucas 23:30. Más que una muerte rápida, los poderosos buscan esconderse

de la mirada de Dios (6:16). Tanto el término hebreo panim como el griego

prosópon, que significan "rostro", Se usaban cOmúnmente 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

"vuelve su rostro contra los impíos" (Sal 34 16;2:12;9:4-5;80:17; Jer 4:26;

DTMAT,II,S71).221 Claramente, los poderosos aquí buscan escaparse de la
mirada justiciera de Dios.

Los impíos suplican ahora a los montes y rocas que los escondan de la

mirada escrutadora "del que está sentado en el trono y de la ira del Cordero"
(6:16; cf. caps.4 y 5).Esta fórmula, de profundo significado cristológico y

trinitario, culmina el desarrollo teológico de este bloque textual. Después de

haber visto a Dios como el que está 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 ángeles (5:11-12).

Enseguida, toda la creación se une en alabanza dirigida "al que está sentado en

el trono y al Cordero", en una sola adoración c(lsmica (5: 13). Luego el Cordero

comienza a abrir los sellos y aquí, con cl scxto sello, los que estaban unidos

2'o Plummer dice: "Su deseo es que los montes caigan sclbre ellos y los maten, no que los escondan

y protejan" (1901:529). En los demás pasajes c¡uc hablan de esconderse en las cuevas, el énfasis

esmásbienprotegerse(ej.Is2:10, 19,21).Segúnotros,losqueclamanestánpidiendoalatierra
que los sepulte.
22r Por otra parte, la mirada de Dios puede expresar su bendición (Nm 6:25-26; Dn 9:17). Cuando

Israel peca, Dios esconde su rostro de ellos (Dt 3l:17).

Los srere sELLos (6: I -B:5)

para ser adorados (en los capítulos 4 y 5) vuelven a aparecer unidos, pero para
jtzgar. 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 discusión. El
tema de la ira de Dios está presente en todas las Escrituras. Los términos
hebreos comespondientes ocumen 518 veces con Dios como sujeto, en unos
300 pasajes distintos (NIDOTT IV:380-381; Coenen II,357 -362)."'El Nuevo
Testamento también habla frecuentemente de la ira presente y futura de
Dios.223 A menudo se amontonan las frases para dar el máximo énfasis, como
"[d]el vino (símbolo de castigo) del furor (thumou) de su castigo" (orgés, ira;
16:19). En muchos pasajes "la ira de Dios" es sinónimo del fin del siglo y el
juicio final (Jl 2:ll,3l; Sof l:14, 18,2:2).

En el Antiguo Testamento esta "ira de Dios" no tenía sentido esencialmente
emocional o psicológico, sino ético y legal. No era el "colerón" airado de un
dios tirano, sino la respuesta justa a la violación de su ley y del pacto (NIDOTT
IV:381). No es ninguna especie de "venganza" egoísta, pero tampoco
simplemente los procesos históricos 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 está 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". Comúnmente 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).22a Es típico del Apocalipsis atribuir al Cordero las
características de Dios (ej. l:14- l5) e incluirlo en las funciones de Dios (Roloff
1993:93). La doble fórmula de 6:16 es una expresión más de esta
"intramutualidad" (perijórésis, inhabitatio) del Padre y el Hijo en la cristología
de este libro.

Parece que Juan aquí utiliza su lenguaje paradójico más chocante para
hacer pensar ai lector en el carácter radical de la muerte del Cordero (5:5-6),
lo que Pablo llama "el escándalo de lacruz" (cf. lCo l:18-2:4; Gá 5:11).
Hablar de "ira" no cuadra con la imagen del Cordero como la más mansa de
las criaturas. ¿Cuándo se ha oído de un cordero airado? Esta confrontación de
metáforas en contraste comienza en 5:5-6, con el León vencedor que resulta ser

222 Típico es Is 34:2: abunda la injusticia, pero "ira hay (enfático) con Yavd", simbolizada por los
mismos fenómenos cósmicos de Ap 6:12-14 (Young 1997Il:429).

"'Jn 3:36; Ro 1:18; 2:5;9:22; Ef 5:6; lrs l:10; Ap6:l'7; ll:18; l4:10; l9:15 (NIDNTTII:76;
Mounce 1977:163). El Apocalipsis alude mucho al Salmo 2 en este sentido (Ap ll:18; 12:17;
l4:10; l6:19; l9:15).

"o Cf. Jn l2:48; Mr 25,31-46; Hch l7:31. También según 1 En 69.27 el Hijo del hombre "se senró
sobre su trono de gloria y le fu'e dada la primacía del juicio".
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un Cordero inmolado."'t En cierto sentido, al asumir el Hijo la vulnerabilidad
nuestra como Cordero de Dios, nunca deja de ser también "el León de la tribu
de Judá".226

La realidad de la justicia de Dios es fundamental en el mensaje evangélico.
La santa y justa "ira" de Dios cayó sobre Jesucristo el Cordero para nuestra
justificación: "Dios lo ofreció [a Jesús] como un sacrificio de expiación...; pero

en el tiempo presente ha ofrecido a Jesucristo para manifestar su justicia" para
que Dios sea 'Justo y, alavez, el que justifica a los que tienen fe en Jesús" (Ro

3:25-26: dikaíon kai díkaiounta). Por eso Jesucristo es Cordero. Sin embargo,
la misma justicia divina por la que él fue a la cruz tendrá que ejecutarse también
en aquellos que con rebeldíarechazan la gracia de Dios manifestada en é1.

Sin embargo, aun en su ira justiciera, Jesús no deja de ser el Cordero. El
juicio final de todos los seres humanos está en las mismas manos que fueron
clavadas en Ia 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 juzgará 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 demás; en su ira, la justicia de Dios
y la ternura del Cordero se dan un abrazo.

Aquí también encontramos de nuevo una teología de la creación, que será

clave para entender otros fenómenos cósmicos que vendrán. Como Cordero,
comparte la autoridad del Creador en su trono (5:6; cf. 3:21:22:l);junto con

el Padre, recibe la adoración de toda la creación (5:13) y es Soberano sobre

todas las fuerzas de la naturaleza. De nuevo, la mano que abrió todos los sellos
y soltó todos estos relámpagos de juicio es la mano que fue clavada en la cruz.
El Cordero de la cruz es también el Señor del terremoto apocalíptico y de los

astros. La naturaleza obedece al Cordero y le sirve.
En su inmensa desesperación, los poderosos exclaman que "ha llegado el

gran día del castigo". El autor combina aquí dos variantes de la fórmula "el
día de Yavé", a saber.227 "El día de la ira" (Job 20:28; Is l3: 13; Ez 7: l9; Sof
l:14-15, 18; Ro 2:5)y "el gran día" (Jl 2:11,31; Sof l: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.

22s Sweet (1979:144-145) ve la misma paradoja en la frasc "pastoreará con vara dehierro" (2:27:

l2:5; l9:15).
22ó Swete (1951:95) sugiere que esta frase inviertc dc nuevo la paradoja de 5:5-6: el León que

resultó ser un Cordero, ahora muestra la ira de un león. Cl. el enojo de Jesús en Mr 3:51 Mt 23.

Wernecke describió "la ira del Cordero" como "lhe wrath of outraged gentleness" (la ira de la

ternura ultrajada). Según Torrance (1959:48-49) es "la ira delamor sacrificial".
221 'tp,l día de Yavé" ocurre sólo l6 veces en el Antiguo Testamento (DTMATI:996), pero sus

variantes son muy frecuentes: día de ira, de castigo, dejuicio, de venganza, "aquel día", etc. Cf.

Coenen III:295-8; NIDOTTII:419;BDB 399; Ladd 1918:96.

Los srere sELLos (6: l-8:5) 109

El texto anuncia que este "gran día", el día 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 capítulos 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 "el fin" no es un solo acontecimiento sino un proceso
de juicios sucesivos (cf. lJn 2:18; Ladd 1918:96).

Debemos recordar que todo este pasaje (6:12- l7)-es una ampliación de uno
de los "principios de dolores" que Jesús anunció (Mr l3:8): el terremoto. Juan

traslada el mismo al final de los sellos e intercala en su descripción los clásicos
fenómenos escatológicos del día del Señor (6:l2a;6: l4b). Esto no significa que

intenta transmitir que el fin llegó definitivamente con el sexto sello, ya que

tampoco llegó en el día de Pentecostés, cuya descripción incluye los mismos
fenómenos. El cuarto caballo introduce características escatológicas228 que el
sexto sello intensifica, sin que esto implique la venida de Cristo ni el fin
definitivo del mundo, que ocurren mucho después.22e

Aunque esta frase, igual que la referencia a las catástrofes cósmicas, señala

el carácter escatológico de este juicio, no por eso significa el fin definitivo. Los
últimos tiempos ya habían comenzado en tiempos del autor de I Juan y ya

habían surgido muchos anticristos (lJn2:18; cf. Heb 1:2). Ese libro describe
como "anticristo", o como "el espíritu del anticristo", al incipiente docetismo,
una posición que negaba la realidad física de la encarnación (lJn2:22;4:3;2In
7). Sin usar el término antijristos, el Apocalipsis describe en términos parecidos
a la gran bestia, cuya primera referencia en su contexto es el Imperio Romano.23o

Cada agente histórico del dragón trae consigo tiempos escatológicos.
La base de esta interpretación es la familiar dialéctica entre el "ya" y el

"todavía no" en la escatología bíblica (Ladd 1974A:25-52; 19748:105-l2l).
El Reino de Dios ya ha venido (Lc 1l:20), pero también está por venir en el
futuro (Lc23:42;Mt 5:20). Mientras tanto, seguimos orando: "Venga tu reino",
tanto en sentido presente ("hágase tu voluntad en la tierra") como en sentido
futuro (cf. Ap 22:20). Ya han surgido diferentes anticristos, pero el anticristo
definitivo está por venir (2Ts2:l-12). El sitio de Jerusalén, a fines de la década

del 60 d.C., fue una gran tribulación como nunca antes ni después (}l4t24:16-
22), al igual que la persecución bajo el Imperio Romano. Sin embargo, la

228 La cita de Ez 5:12,17 14:21; Jer l5:3, con su proporción de una cuarta parte (Ap 6:8), es un

anuncio de que los juicios del cuarto caballo comienzan a asumir carácter escatológico.
2" Varios autores han sugerido que esta expresión es una exclamación equivocada de los pecadores

y no refleja el pensamiento de Juan mismo. Sin embargo, el contexto presenta un conjunto de

fenómenos cósmicos que son claramente escatológicos, y Juan no se distancia en nada de esta

frase.

"n 2Ts 2:l-12 describe al "hombre de maldad" en términos muy parecidos a los usados para

describir al anticristo, y con tono escatológico más fuerte, pero su identificación es muy
problemática
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presente etapa de la historia humana terminará con la gran tribulación
definitiva.

Correspondientemente, la destrucción de Jerusalén fue un anticipo del
juicio final, así como lo fue también la caída de la Roma idolátrica y
perséguidora (Ap l6:13-196). Esos juicios revisten carácterescatológico, pero

sólo anticipan el juicio final, que sigue siendo futuro (Ap 20:11-13). En este

sentido, Juan reconoce con toda propiedad que "el gran día del castigo",
efectivamente, se hacía presente en el juicio divino sobre los poderosos e

impíos de su propia época.
El pasaje termina con una pregunta de suprema urgencia, que se va a

contestar en el capítulo siguiente: ¿Quién podrá mantenerse en pie en ese

tremendo día de juicio? (6:17b). Cuando Nahúm anuncia el juicio de Dios
sobre Nínive por su militarismo atroz (Nah 2:ll-13) y su comercio
inescrupuloso (3: 1-4), lo describe como un terremoto (Nah 1:5)23r, y pregunta:
"¿,Quién podrá mantenerse en pie ante su ira? ¿Quién podrá resistir su enojo?"
(1:6; cf. Mal 3:2). Este juicio divino contra Asiria se realizó en el año 612 a.C.

En Apocalipsis 6:17 , Juan relaciona esa cita con el juicio escatológico contra
los poderosos de su tiempo y de todos los tiempos.232

Esta pregunta recibirá una doble respuesta. Por una parte, ni uno solo de los
injustos que siguen a la bestia y cuyos nombres no están en el libro de la vida
escapará ileso en el juicio de Dios. Por otra parte, y como lo van a demostrar
los dos incisos del capítulo siguiente, ni uno solo de los sellados del Señor se

perderá en aquel día. Todos los fieles se sostendrán en firme en la prueba final.
En conclusión, en esta descripción de la desesperación de los poderosos,

Juan muestra toda su originalidad. Expresa con tremenda fuerza dramática el

terror que se posesiona de estos grupos mediante dos temas del Antiguo
Testamento no citados en los escritos apocalípticos (escondersc en cuevas y

llamar a las rocas para que caigan sobre ellos), cuya unión duplica su

impacto.233 Aunque el primer motivo (esconderse en cuevas) ocurre en varios
pasajes del Antiguo Testamento, el segundo (que las rocas les caigan encima)
aparece sólo en Oseas l0:8 (citado en Lucas 23:30), y ninguno de los dos

23r Previamente se lo describe como tormcnta (Nalr l:3) y como capacidad de secar el mar (1:4).

"'Los términos "mantenerse en pie" o "caersc" cran conluncs para expresar el veredicto positivo
o negativo del juicio divino. Según Sal l:5, "los malvados caerán bajo el juicio de Dios y no

tendrán parte en la comunidad de los justos" (DIIll: cl'. .Sal 36:12). Otro salmo declara: "Señor,
Señor, si tuvieras en cuenta la maldad, ¿quién poclría mantenerse en pie?" (Sal 130:3 DHH; cf. Sal

76:7: Job 4 l: l0). Luego, el salmista sigue, muy evangólicamente: "Pero en ti encontramos perdón,
para que te honremos" (Sal 130:4). En Lc 2l:36, Je sús nos exhorta a orar para que podamos "salir
bien parados en presencia del Hijo del hombre" (traducción libre del griego).

"' De la juxtaposición dramática de los dos temas del Antiguo Testamento surge también la
contradicción leve entre esconderse en las rocas para defenderse y clamar a las rocas para que

caigan sobre ellos.

Los srerE, sELLos (6: l-8:5)

motivos figuraba en las descripciones del juicio en la literatura apocalíptica.23a
Igual que antes, Juan escogió elementos menos frecuentes, peÍo más
dramáticos (la luna se vuelve sangre; las estrellas no sólo se oscurecen sino que
se caen). Aquí también parece haber rebuscado en las Escrituras hebreas para
componer sus propias imágenes del terror del dies írae.

MsÓN tMpostBLE: ¡ESCoNDERSE DE Dtos!
El juicio final va a ser la hora de la verdad. Desde Adán y Eva

los seres humanos hemos venido tratando de escondernos. lgual
que ellos, intentamos refugiarnos tras pretextos vanos y hasta
ment¡ras. Fabricamos máscaras para ocultar lo que somos y para
aparentar ser lo que no somos. "Hemos hecho de la mentira
nuestro refugio, y del engaño nuestro escondite" (ls 2B:15) Bien
dijo el profeta: "Nada hay tan engañoso como el corazón. No
tiene remed¡o.¿Quién puede comprenderlo?" ()er 17:9).

Sin embargo, la falsedad no tiene futuro, y todas las máscaras se

caerán en el día final. " ¡Ay de los que, para esconder sus planes, se

ocultan del Señor en las profundidades; cometen sus fechorías en
la oscuridad,y piensan: n¿Quién nos ve? ¿Quién nos conoce?»!" (ls

29:15; cf. ]er 23:24). El salmista reconoció la futilidad de intentar
esconderse de Dios: " ¿A dónde huiré de tu presencia? la
oscuridad no me ocultará de ti" (Sal 139:7 , 12; cf . Am 9:3) En el
gran día de la ira de Dios, "no hay nada escondido que no esté

destinado a descubrirse" (Mr 4:22; Mt 1A:26; Lc B:17), porque
"Dios juzgará los secretos de toda persona/'(Ro 2:16). "E| sacará a

laluz lo que está oculto en la oscuridad y pondrá al descubierto las

intenciones de cada corazón" (1Co 4:5; cf . Heb 4:1 3).

Por eso, "todos los mentirosos recibirán como herencia el lago
de fuego y azufre" (Ap 21:B); "todos los que aman y practican la
mentira" qued arán afuera del Reino de Dios (22:15; cf. 21:27). Las
dos características del dragón, según el Apocalipsis, son la mentira
y la muerte: él engaña a las naciones (12:9;13:14;19:20;20:8,
l0) y las lleva a la guerra (13:15;20:8-9; cf.6:8). El diablo es

234 Kiddle (1940:125) señala que el Apocalipsis tampoco hace ninguna otra referencia al libro de
Oseas.

ilt
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mentira y muerte (Jn B:44); Cristo es verdad y vida (Jn 14:6). Dios

ama la verdad en lo íntimo (Sal 51:6) y busca integridad en

nosotros. Ni en la boca ni en la vida de los que siguen al Cordero

puede haber mentira (Ap 14 5; Jn 1:47).

La fuerte amonestación del final del Apocalipsis (21:8,27) no

es simplemente un moralismo cuyo propósito es enseñar a los

niños a no decir "mentiritas". Más bien, allí se describe la más

profunda naturaleza del Reino de Dios. "Tu Reino es vida, tu
Reino es verdad", dice el cántico. El Reino de Dios es un espacio

de autenticidad donde no cabe la falsedad, la hipocresía y Ia

pretensión. Donde no huy integridad y autenticidad, no está

presente el Reino de Dios.

El arrepentimiento es el primer acto de verdad de una fe
sincera. "Si afirmamos que no tenemos pecado, nos engañamos a

nosotros mismos y no tenemos la verdad" (1)n 1 :B). En la primera

de sus 95 tesis, Martín Lutero escribió: "Cuando nuestro Señor y

Maestro, Jesucristo, dijo 'arrepentíos' exhortaba a que la vida

entera de los creyentes fuera penitencia". Eso significa permanecer

en la verdad. Al pretender esconderse de Dios, los pecadores sólo

aumentan su culpa por negarse a vivir en la verdad.

4. Un doble interludio:
Dios protege a los fieles (7zl'l7l

Nada en todos los capítulos anteriores nos había preparado para la sorpresa

que nos trae este capítulo. 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 fórmula que introducía cada sello ("Cuando abrió el séptimo sello") y
que, luego, se abriera el rollo. Sin embargo, la esperada fórmula no aparece

sino hasta 8:1. Más bien, aunque la secuencia de sellos aún no ha terminado,

7:l y 7:9 vuelven a la fórmula de 4:1 para introducir nuevas visiones.23't Estas

sorpresas destacan la función dramática y la importancia teológica de estas dos

visiones del pueblo de Dios.

2r5 La lcvc v¿rria¡tc cn l¿r tiirmula de7 l (meta /oulo, singular,envezdetauta, plural) afecta poco

el se nticlo. Charlicr ( 1993 l: 166) lo interpreta como un corte menor, pero según Aune ( 1998A:450),

sugicrc "cicrto clcntcnto i¡rtruso", una interrupción estilística más marcada.

Los srtrtE, strLLos (6: l-8:5)

En realidad, este capítulo no es de ninguna manera un "paréntesis"

accidental, desconectado del argumento, sino un elemento estructural

perfectamente coherente. Como ya hemos señalado, Juan configura muy

cuidadosamente sus Septenarios (cartas, sellos, trompetas, copas). No sólo une

los cuatro primeros en un bloque muy simétrico, sino introduce un intprludio
dramático entre el sexto y el séptimo (cf. 10:l-1 l:14).236 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 para la interpretación del capítulo 7: "¿Quién podrá mantenerse

en pie" en el gran día del castigo? (6:17)."' El capítulo 7 responde con dos

visiones que presentan a los que sí podrán sostenerse ante el juicio divino.
También parece aludir, de alguna manera, al número de los que iban a sufrir
el martirio (6:l 1; cf. 7:4-8).238

Este doble interludio, entre las catástrofes cósmicas del sexto sello y las de

las trompetas, es un verdadero cántico 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

más plenamente la protección divina de los fieles (7:1-8) y la gloria de su

victoria final (7:9-17). Frente a la consternada confusión de los impíos (6: l5-
17), vemos ahora la firme confianza en el Señor que habita en los fieles. El

contraste es muy dramático.
Teológicamente, el tema central de este capítulo es la iglesia. Después del

sexto sello hubiéramos esperado el fin del mundo, pero aparecen ante nuestros

ojos más bien dos visiones del pueblo de Dios. La promesa de protección y

victoria es marcadamente comunitaria, no meramente individualista. La iglesia

es el instrumento de Dios para llevar la historia en la dirección de su Reino. El

interludio entre la sexta y la séptima trompetas se dedicará también a la iglesia

y su misión.
En la primera visión,23e después de una breve escena donde cuatro ángeles

retienen los vientos del juicio (7: 1-3), Juan oye el número de los fieles sellados

(7:4-8). En la segunda visión (1:9-17), Juan ve una inmensa multitud de

redimidos ante la presencia de Dios. Podríamos decir que el capítulo comienza

con un poco de "meteorología" antigua (7:1-3), prosigue con un pasaje

curiosamente matemátrco (7:4-B) y termina con una impresionante escena

litúrgica (7:9-17). La primera visión tiene que ver con los fieles en la tierra,

23ó Ciertas variantes en el relato de las copas (cap. I 6) son intencionales, para acentuar la finalidad

de estos juicios.
237 Bauckham (1993A:258) señala que, de igual manera, l0:l - I l:14 es respuesta a lo dicho al

final de la sexta trompeta (9:20-21).
2r8 Llama la atención también que después de venir rompiendo sellos (cap. 6), ahora más bien se

ponen sellos (7:3-8).
23" Aunque 7:4-8 no es una visíón sino una audición, se incorpora dentro de una visión (7:l-3).
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Muchos han señalado que estos ángeles desaparecen después de esta
escena, y que los vientos retenidos tan dramáticamente nunca llegan a soltarse.
Es claro que este pequeño episodio no pretende señalar ningún acontecimiento
escatológico específico, sino que Juan lo incorpora para añadir fuerza
dramática al relato del sellado de los fieles. Es muy posible que Juan haya
utilizado aquí, y probablernente también en 7:4-8, alguna fuente judía anterior
(cf., entre muchos, Mounce 1977:166) que adaptó a los propósitos de su propio
mensaje cristiano.

No es accidental que en 7:1 predomine el número cuatro, que comesponde
a la naturaleza.2at El versículo habla de cuatro ángeles, cuatro ángulos de la
tierra, y cuatro vientos de la tierra.La palabra "tielra" ocuffe cinco veces en
7:l-3. En conjunto, este breve episodio da un contexto cosmológico y global
al juicio y la protección de Dios.

Los hebreos solían describir la tierra como un cuadrángulo, con los puntos
cardinales en sus cuatro ángulos (Jer 49:36; Is 1 l:12; Ap 20:8).2a2 También
hablaban, en iguales términos, de los cuatro ángulos de su propia tierra de
Palestina (Ez7:2-3 NBE), sabiendo que no era cuadrangular, lo que muestra que
no estaban pensando en términos literales. Otro concepto clásico era el de "los
cuatro vientos del cielo" (ler 49 36;F;237:9;Dn7.2;8:8; I l:4;Zac2:6;6:5).2a3

La expresión más amplia de esta figuración cósmica aparece en el "Libro
del curso de las luminarias del cielo" (1 En 72-82) en que Uriel le revela a
Enoc las leyes del sol, la luna y los doce vientos.2aa En esta visión el cielo tiene
doce puertas para vientos, una en cada ángulo y dos más por cada lado entre
punto y punto (l En 76.1-3). Por las cuatro puertas que están en los puntos
cardinales salen vientos de bendición, pero por las ocho intermedias salen
vientos diagonales de destrucción y castigo (76.4).24s

Tampoco era desconocida Ia idea de ángeles asignados para frenar los
vientos. Los hebreos creían que sólo Dios o sus agentes designados podrían
controlar el viento (ISBE IV:1067). Sin embargo, fuera del mismo Apocalipsis

'o' Cf. los cuatro vivientes en 4:6-7 y la cuádruple adoración de la creación en 5:13; NIDOTT
I:752: Coenen III: 184-185.
242 Según 2 En ll.63,Dios formó el nombre Ad am delaletra inicial de los cuatro puntos cardinales
(en griego): anufolé, dusis, orktos y mesémbria. Otra tradición afirma que Dios tomó del
emplazamiento del templo y de los cuatro puntos cardinales el polvo para formar a Adán (DiezM
I:244; IY:178).
203 Mr 13'.27 ofrece una variante, "de los cuatro vientos..., desde los confines de la tierra hasta los
confines del cielo"; la última frase en Mt24l.31 reza"de un extremo al otro del cielo". Lucas omite
toda la frase.
2" Para DíezM esta parte de I Enoc es del tercer siglo a.C. (IV:23); E. Isaac lo fecha en I l0 a.C.
(Charlesw I:7) y señala que han aparecido fragmentos en Qumrán. I Enoc es uno de los libros
apocalípticos que más relación tiene con el Nuevo Testamento.

'05 Cf .34:2-3: el viento noroeste hace daño (Charlesw l:29).El muy temido Siroco venía dcl SE,
del desierto arábigo. Según Eclo 39:28-29 hay vientos creados para el castigo, que se contcr)tan
en cumplir la voluntad de Dio§ (cf. Sal 104:4).
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antes de la anunciada tribulación (iglesia militante). La segunda visión se

refiere a la iglesia en el cielo, después $e la tribulación (iglesia triunfante).

a. Primer interludioi los l44.OOO sellados (7:I-B)

-/ Oespués de esto vi a cuatro ángeles en los cuatro ángulos de

la tierra. Estaban alli de pie, deteniendo los cuatro vientos para
que éstos no se desataran sobre la tierra, el mar y los árboles. 'Vi
también a otro ángel que venía del oriente con el sello del Dios
vivo. Critó con voz potente a los cuatro ángeles a quienes se les
habia permitido hacer daño alatierray al mar: 5.¡No hagan daño
ni a la tierra, ni al mar ni a los árboles, hasta que hayamos puesto
un sello en la frente de los siervos de nuestro Diosl, uY oí el
número de los que fueron sellados: ciento cuarenta y cuatro mil
de todas las tribus de Israel.'oo

"De la tribu de Judá fueron sellados doce mil;
de la tribu de Rubén, doce mil;
de la tribu de Cad, doce mil;

ude la tribu de Aser, doce mil;
de la tribu de Neftalí, doce mil;
de la tribu de Manasés, doce mil;
'de la tribu de Simeón, doce mil;
de la tribu de Leví, doce mil;
de Ia tribu de Isacar, doce mil;

ude la tribu de zabulón, doce mil;
de la tribu de José, doce mil;
de la tribu de BenjamÍn, doce mil.

i. Escenario introductor (7:1-3)

La audición del número de los sellados es precedicla por una visión muy
gráftca, pero no típica del estilo de Juan de Patmos. Cuatro ángeles, parados

sobre los cuatro ángulos de la tierra, se esfuerz.alr por detener sendos vientos
de juicio. Del oriente surge un quinto ángel, con el sello de Dios en sus manos,
que ordena a los cuatro ángeles que no hagan ningún daño hasta que fueran
sellados en la frente todos los siervos de Dios.

2oo Gr. ek pasés fulés;7:5-8 ekfulés; aunque normalmente este et con genitivo sería partitivo, Juan

nunca insinúa otro grupo mayor de que éstos serían una parte (versus Aune 1998A,:440, 444-410,
460). Sus números simbólicos sugieren más bien totalidad.

t
i
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nunca aparecen en la Biblia ángeles que retienen los vientos, ni ningún grupo

de cuatro ángeles (aparte de los querubines de Ezequiel), pero sí en la literatura
judía. Varias fuentes judías mencionan a los ángeles encargados de cuidar los

ui"rtor (1 En 60.11-12;65.8;66.1-2;69.22; Jub 2.2).206 En el Talmud, los

ángelbs encargados de los elementos naturales como los vientos, el fuego (Ap

14:18) y el,agua ( 16:5; Jn 5:7) se llamaban "ángeles del servicio"; puesto que

tenían que atender a la creación en todo momento, no podían guardar el

sábado, por lo cual se consideraban inferiores a los demás ángeles (Charles

19201203).
A partir del texto y del contexto, parece que los cuatro ángeles no van a

seguir mucho tiempo más frenando las fuerzas deljuicio divino. Sin embargo,

de repente ocurre una intervención especial de Dios: otro ángel ordena

urgentemente una nueva demora de la sentencia.zat Yl quinto ángel sube del

oriente, de donde se levanta el sol. Se trata de la morada pref'erida de Dios, de

donde surge su gloria y de donde se espera la salvación (Ez 43:4; ls 4l:2;
OrSib 3.652). Este ángel da una razón especial para justificar la demora: hay

que sellar a los siervos de Dios.2o8

En este pasaje, como en tantos otros, Juan está haciendo una relectura de

un pasaje de Ezequiel. Después de anunciar el fin a los cuatro extremos de

Palestina (Ez7) y de denunciar la corrupción de Jerusalén (Ez 8), Ezequiel nos

sorprende con una escena parecida a la de Apocalipsis 7, precisamente cuando

ya vienen "los verdugos de Ia ciudad" (probablemente los soldados de

Nabucodonosor; cf.9:l). En medio de seis "varones" que venían con

instrumentos de destrucción, venía un séptimo, vestido de lino, que traía un

tintero (9:2).Layozde Dios retiene el juicio mientras este "varón" recorre toda

Jerusalén para mafcar con la letra tau a"quienes gimal y hagan lamentación"

por las abóminaciones cometidas en Jerusalén (9:4).zae Cuando el varón del

tintero vuelve a informar que ha sellado ya a todos los fieles (Ez 9:l l), la
gloria divina abandona el templo (cap. 10) y eljuicio comienza a ejecutarse

(cap. 1 1).

,to En IEn 66:l se llaman "ángeles castigadores" que sueltatt las aguas dcl diluvio.
,0, Los cuatro ángeles pueden entenderse como acción dc la gracia cotrlún clc Dios en la creación,

que restringe las consecuencias del pecado y demora el .iuicio. frl c¡uinto ángel, como una

intervención divina directa,.correspondería a la gracia cspccial, trlla cspecie de "gracia sobre

gracia". Ap 9:14- l5 p.eserto a cuatro ángeles que habían sitlo alailos.itrntos al Eufrates, y el ángel

cle [a sexta trompeta manda soltarlos para matar a la tercct'a partc de la humanidad.

rts Antecedentes para el acto de sellar, además de los nrcncionados a continuación, son Gn 4:15,

Ex 12:13,22-23 e Is 44:5. Según TJob 5.2, Job recibc cl scllo clc un ángel antes de entraren un

templo idólatra y luchar contra Satanás.
2oo La letra t4u, última del alfabeto hebreo, tenía en esa época una forma algo parecida a una cruz

(vertical o recostada), detalle aprovechado después por algunos autores cristianos. Sobre

interprcraciones rabínicas, ver abajo y Ford 1915:123-124. En elcaso de Ap1:2-3,Ia referencia

de l4: I hace entender que el sello era el nombre del Cordero y su Padre, en contraposición con la

marca de la bestia (13:16-18).

Los srern sELLos (6: I -B:5)

Muchos escritos judíos aluden a este episodio de Ezequiel. El Dr¡cumento
de Damasco aplicael pasaje y la señal de Ezequiel al juicio escatológico. "Los
que gimen y claman" ("los pobres del rebaño") recibirán la señal de tau en sus
frentes y "escaparán en el día de la visitación"; los demás serán entregados a
la espada (DD 19.Ll-14). Según Salmos de Salomón 15:6-9, del siglo I a.C.,
la llama de la ira de Dios no tocará al fiel "porque la señal de Dios reposa sobre
los justos para su salvación" (15.6), pero respecto a los impíos "el signo de la
perdición está marcada sobre su frente" (15:9; cf. Ap 13:16 con l4:1). Algunos
rabinos afirmaban que además de la tau de tinta sobre los fieles, que
significaba "tu vivirás"(rieh),habíauna tau de sangre sobre los impíos de
Jerusalén, que significaba "tu morirás" (tamut; Kittel YII:662).

Otros textos describen la postergación del juicio divino para proteger a los
fieles, aunque sin el acto de sellar. En I Enoc 66-67 los ángeles castigadores
están a punto de soltar el diluvio, pero reciben órdenes del Señor de retener las
aguas mientras se construye el arca (67.2).2s0 Según 2 Baruc 6, cuando el
ejército babilonio venía sobre Jerusalén, Baruc vio cuatro ángeles que llevaban
antorchas en sus manos en los cuatro rincones de la ciudad (6:4).2sr Pero otro
ángel les manda no encender sus antorchas hasta que él descienda en el lugar
santísimo para rescatar los objetos sagrados, antes de que el templo se destruya
(6:5-7). Realizada esa misión, este ángel les ordena a sus cuatro colegas
destruir la ciudad (7:l).

Hay un detalle peculiar en Apocalipsis 7:1-3. Mientras que en todos los
otros casos similares se ejecuta eljuicio después de la demora, en este caso los
cuatro ángeles nunca proceden a soltar los temidos vientos, ni vuelven a figurar
ni tienen algún papel.2s2 Eso demuestra que toda la dramática escena de7:L-3
es un mecanismo literario para destacar lo que sigue: los fieles están sellados
bajo la protección divina. Después seguirá el juicio, pero bajo el simbolismo
de las trompetas.

El sello, mencionado muchas veces en el Nuevo Testamento (2Co l:22;Ef
1: 13; 4:30), aquí señala especialmente la protección de los fieles ante los azotes
que traerán las trompetas y las copas ("la ira del Cordero"; 6:16-17). Por eso,
por ejemplo, las langostas de la quinta trompeta no afectarán a los sellados
(9:4; cf .3:10). En igual sentido, 16:2 aclara que la plaga de úlceras de la
primera copa cae específicamente sobre los que adoran a la bestia (cf . l4:9-
11)."'Estas "exenciones" se coffesponden con el mismo fenómeno de las

250 Según 67:2,los que construyen el arca también son ángeles.

"' Llama la atención que este mismo documento probablemente fue escrito a la luz de la
destrucción de Jerusalén en el año 70 d.C.
2s2 En Ap 9:14 aparecen cuatro ángeles, pero están atadosjunto al Éufrates hasta que una voz
manda soltarlos.
253 En el Apocalipsis, "los moradores de la tierra" son los impíos (ver 6: 10; I I : l0), y las trompetas
y copas caen sobre ellos ( I I : I d), no contra los fieles al Señor.
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plagas de Egipto (Ex 8:22;9:4,26; 10:23; lI: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 alusión a estos dos usos, puesto que los mártires son

ovejas que siguen al Cordero, su pastor (7:11: l4:4), y también soldados
que siguen a su jefe (14:14). El sello es a la vezmaÍca de dependencia y de
protección. Además, 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 (l:l;2:20:7:3; 19:2, 5;22:3,6) y oficiantes de una
liturgia (7:9-17).

P,qn,q REFLEXTONAR

¿Hasta cuándo detendrá Dios los vientos de su juicio?

¿Qué significa para nosotros hoy el ministerio de los ángeles?

¿Cuáles fuerzas invisibles, benéficas o malignas, operan en nuestro

tiempo?

¿Hay señales de vientos de juicio en nuestro horizonte hoy?

Sin duda, la paciencia de Dios es grande, pero tiene su límite
(cf . Ez 9:B- 1 0).

La salvación de los fieles dependía de saber gemir y clamar (Ez

9:4). ¿Tiene la iglesia voz profética hoy, o está acomodada a la
sociedad pecaminosa como los infieles en Jerusalén (Ez 9:9)?

¿Llevamos las marcas cle Cristo? (Ce 617). Según el

Apocalipsis, todos están marc.aclos, o por el Cordero o por la

bestia. Y nosotros, ¿con qr"rién cstarnos?

Nuestro Dios es Dios de la vicla (Mt 1 6:1 6). ¿Qué significa estar

marcados por el sello del Dios vivo?

Nuestro Dios reina por los siglos dc los siglos, y es el Señor 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'). Según Apocalipsis 9:14-15, los cuatro
ángeles estaban junto al Eufrates "para la hora, día, mes y año"
que Dios sabe. Ese Dios debe ser el Señor de toda nuestra vida:

Los srnrn sELLos (6: l-8:5)

Señor heme en tus manos, dirígeme,
y hasta el fin de mi vida, mi guía sé;

sin ti ni un solo paso quisiera dar,
mi vida hasta su ocaso te quiero entregar.

ii. El censo de los sellados del Señor (7:4-8)2sa

Con l:4 el drama de 7:1-3 desaparece del relato y aparecen sorpresiva-
mente tres elementos ausentes en 7:l-3,pero que van a dominar 7:4-B el fuerte
énfasis matemático (arithmon; 7:4),la audición en lugar de la visión, y el
lenguaje del judaísmo (las tribus de Israel 7:4-8). Sin embargo, según 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 judíos.2ss

Ahora Juan sólo oye, y oye sólo números. 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 visión es el medio típico del género del
Apocalipsis (1:11, 19), y puesto que 7:l-3 es también una visión, sorprende
encontrar de repente no una visión sino una audición (7 :4-8).2s6 También en 5 :5
Juan oye algo (el mensaje del anciano), y en seguida ve lo que había escuchado
(5:6). Un paralelo aún más cercano es 9:16-17: Juan oye el número de los
ejércitos, y después los ve en visión (17-19). Algunos autores han inferido de
estos paralelos una relación muy estrecha entre las dos visiones del cap. 7: en
la segunda visión Juan ve lo mismo que había escuchado en la primera
(Bauckham 1993A:215; Caird 1966:96; Beale 1999:425).

Es obvio que todos los números en este pasaje deben entenderse simbólica-
mente.''t'Doce señala al pueblo de Dios; al cuadrado, implica muy completo;
multiplicado por mil, significa inmenso, totalmente completo.258 Medidas
similares aparecen después en la Nueva Jerusalén (21:16-17), con su forma
cuadrada y cúbica; la ciudad de Dios (Ap 21) corresponde así al pueblo de Dios
(Ap 7). Estos múltiplos de doce y de diez también son obviamente simbólicos.

tt'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, l3:16 y 19:18; se aplica a Moisés en
l5:3 (su título clásico); a los profetas cristianos en l0:7 y 1l:18; a los mártires en l9:2 y,
probablemente, a los creyentes en general en 1:l; 2:20; l9:5;22:3, 6.
25Ó En contraste, en l4:l Juan ve a los ciento cuarenta y cuatro mil sobre el monte Sión, pero falta
toda referencia a Israel o a las tribus.

"'Estoseaplicaacasitodoslosnúmerosenel Apocalipsis(cf. l3:l8l 2l:16-11),exceptoalos
de 6:6, relativos al precio del trigo y la cebada.
2" Mil es el cubo de diez (número también completo), como ciento cuarenta y cuatro cs cl
cuadrado de doce. El hebreo 'elef ("mtl") incluía la idea general de "muchísimos" o "gran
multitud"; también se usaba como "división militar" (Mendenhall, Gottwald) y en un sentido
aproximado a "clan" (NIDOTTI:416). Muchas genealogías son de diez generaciones, para sugcrir
un período completo.
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Por otra parte, hacía siglos que las tribus del norte habían desaparecido con
la caída de Samaria en 72I/2 a.C.; las únicas tribus que sobrevivieron como
entidades históricas eran las de Judá, Benjamín y Leví.2se En realidad, desde
el principio las tribus no eran de sangre pura; dos de ellas procedían de una
madre egipcia (Asenat, esposa de José, madre de Efraín y Manasés; Gn 41:45).
Además, una "multitud mixta" se había incorporado a las tribus. Josefo
informa que hubo muchas conversiones forzadas bajo Juan Hircano (Ant
13.257) y Aristóbulo (Ant 13.318), y había otras familias procedentes de
prosélitos, de modo que en tiempos de Jesús sólo una minoría tenía linaje de
alguna de las doce tribus originales. Según Aristeas (HistEcl l.l.l3), Herodes
hizo quemar los registros públicos para destruir la evidencia de su propia
procedencia no-judía (NIDNTT III:870). En verdad ,hacía siglos que "las doce
tribus" se habían reducido a un concepto puramente abstracto, de peso
teológico más que genealógico. Era una manera de expresar la totalidad del
pueblo de Dios (cf. Stg l:l ).

Una característica notable de 7:4-8 es la total simetría matemática del
desglose de las doce tribus: ¡cada una tiene exactamente doce mil sellados!
Aun si las doce tribus hubieran existido, jamás habrían sido todas iguales en
población. Además, para las tribus existentes como Judá, o para el judaísmo
del tiempo final, esa cifra sería demasiado baja. Aquí ilumina una comparación
con los censos de Números 1, 2 y 26, donde el total es mucho más alto:
603.550 varones adultos (Nm 1:46; 2:32) o 601.730 (Nm 26:51¡.260 Debe
notarse también que ni aquí ni en ninguna otra lista del Antiguo Testamento las
tribus son exactamente iguales, en contraste con la dramática simetría de
Apocalipsis 7. Obviamente, ese paralelismo tan estricto, y la repetición rítmica
del mismo número simbólico, son mecanismos literarios para expresar,
bellamente, la total y completa salvación.de los siervos de Dios.

Otra anomalía de este pasaje es la misma lista de las tribus, que no
corresponde a ninguna de las listas del Antiguo Testamento.26r La lista de
Apocalipsis 7:4-8 presenta cinco peculiaridades que llaman Ia atención:

25' Algunos simeonitas se habían incorporado a Judá; los samaritanos afirmaball falsamente ser de
José. Ana era de Aser (Lc 2:36), pero no era más que un lina.je tcórico relativo a una tribu ya
desaparecida. Aunque algunos autores aludan a las doce tribus clc mancra tcórica, como esperanza
ideal de Israel (Ez 48 Aristeas 32,39,46; Ant 12.39,49,56), nada indica que ignoraran Ia realidad
histórica de la desaparición de las tribus del norte (cf. Aunc 1998A:461-462).

'uo En Nm 1 la tribu más grande es Judá, con 74.600 varoncs aclultos, y la más pequeña Manasés,
con32.20O (casi tres veces la cifra de Ap 7). Las cifras dc lCr 2l:-5 (¡un millón cien mil hombres
armados!) y 27:l-5 son también muy superiores a doce ntil.

'o' Ladd 197899; Beasley-Murray 1914:14; Bauckham 1993A:220. De las veinte listas del
Antiguo Testamento, sólo dos concuerdan entre sí (Nm 2.7ss y 10.14-29:Ford 1975:124). En parte
las discrepancias dependen del propósito de cada lista (si se refiere a los hijos de Jacob, a los
territorios, al ejército o a los impuestos). En el Nuevo Test.amento, las listas de los Doce discípulos
también varían enlre un pasaje y otro.

Los srnre sDLLos (6: l-8:5)

1) Judá va en primer lugar. En las listas organizadas según las madres de

los patriarcas (como ésta, básicamente), Rubén suele ir primero como
primogénito de Jacob, y Judá ocupa el cuarto lugar. Judá va primero en listas
territoriales (Caird 1966:98), por ser la tribu más meridional, pero esta lista no
sigue ningún orden geográfico. Evidentemente, Juan pone a Judá primero por
ser la tribu del Mesías (cf. 5:5).

2) Esta lista incluye aLeyí. Aunque Leví se incluía necesariamente en las
listas de los hijos de Jacob, no se incluía en listas territoriales ni de servicio
militar, ya que a los levitas no se les asignó ningún territorio ni hacían el
servicio militar (Nm 1:49 manda no incluirlos). De modo que, cuando Leví
asumió el sacerdocio de Israel, cayó de las listas tribales, y el total de doce
tribus se mantuvo mediante el reemplazo de José por sus dos hijos. Es posible
que Leví haya sido incluido aquí para dar a la lista un sabor arcaico (Kittel
II:324).

3) Paradójicamente, la lista de7:4-8 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, Efraín, está ausente). No hay otra lista que tenga tanto
a José como a sus hijos, ni que tenga a Manasés pero no a Efraín entre las

doce. Esta anomalía es muy chocante, y jamás se ha podido explicar.
4)La lista omite a Efraín, la tribu más importante del reino. del norte. Esto

es tanto más extraño porque, según Génesis 48:14-19, Jacob bendijo a Efraín,
el hijo menor de José, dándole prioridad sobre Manasés, el primogénito. Efraín
llegó a ser la segunda tribu más poderosa después de Judá y su nombre fue,
frecuentemente, sinónimo del reino del norte (Israel), y a veces de todo el
pueblo judío (Os I l:1-3). Efraín se incluye en la lista escatológica de Ezequiel
(48:5-6); paraEzequiel, la reunificación de Israel consiste precisamente en el
reencuentro de la "vara de Efraín" con "la vara de Judá" en un solo pueblo
escatológico (F;237:15-23). Así, resulta sumamente sorprendente la ausencia
de Efraín en Apocalipsis 7:4-8.

5) Finalmente, esta lista omite Ia tribu de Dan. Este es realmente otro
misterio, ya que en la lista de las tribus escatológicas en Ezequiel 48 la tribu
de Dan ocupa el primer lugar (48 l).262 Si ambas listas escatológicas fuesen
literales, estarían en una frontal contradicción, y una tendría que estar
equivocada.

La afirmación de Ireneo (AdvHaer 5.30.2) e Hipólito (De Ant l4), de que

el Anticristo vendría de la tribu de Dan, carece de base y tampoco explica la
omisión de Dan aquí. La literatura judía incluye algunas denuncias contra Dan
por idolatría y fornicación (Jue 18:30; lR 12:29; cf. Jer 8:16-17; Numb R.2,
l37b; Pesiq.R.46, 188ab: StrB III:804-805), e incluso le atribuye influencias

2ó2 Según TJud25, Abraham, Isaac y Jacob volverán, y los hijos de Jacob (incluso Dan) serán jefes
de las tribus. Cada tribu tendrá una bendición particular, la de Dan será la de las luminarias del
cielo (25:2).
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satánicas (TDan 5.6). Sin embargo, también hay denuncias parecidas contra
otras tribus. Ningún texto judío antiguo afirma que el Anticristo saldría de
Dan263 ni que por eso la tribu de Dan s'ería excluida de la restauración de las
tribus. La esperanza de la reunificación escatológica de Israel era patrimonio
de todas las tribus, y la omisión de Efraín (una de las más importantes) y de
Dan jamás hubiera sido considerada como un incumplimiento de esas
profecías.26a

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 joánico (Beasley-Muffay 1974:143). En 1 Juan, "el
espíritu del Anticristo" no es una persona sino una falsa cristología, que niega
la humanidad de Jesús. El Anticristo no tiene nada que ver con Israel ni con la
tribu de Dan. El Apocalipsis nunca menciona al Anticristo, y nieldragón ni las
dos bestias tienen características judías ni podrían pertenecer a la tribu de Dan.

Respecto a este problema, como en otros de esta lista de tribus, nadie
parece haber logrado una solución 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
(1975:1 18) sugiere que la exclusión se debe a la idolatría de Dan, peor que la
de otras tribus (la idolatría 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 III:804s). Farrer (1964:106-8), en una complicada
explicación 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
judía, en la cual esta lista, tal como está, hubiera sido inconcebible. Podría ser
que Juan haya "estropeado" la lista tan escandalosamente precisamente para
señalar que no se refería literalmente a la nación judía sino al nuevo pueblo de
Dios. En el Nuevo Testamento es muy común la enseñanza de que la iglesia
es el nuevo Israel y que los creyentes en Jesucristo son los vcrclacleros hi.jos e

hijas de Abraham. La iglesia es el real sacerdocio, la nación santa, el pueblo
que pertenece a Dios ( lP 2:9-10; Ap 1:6; 5: tO; Diál I l9:-5). En ese sentido la
iglesia puede describirse simbólicamente como "las doce tribus que se hallan
dispersas por el mundo" (Stg 1.1).

2ur Según Yalqut Shimoni (una antología medieval cle citas rabínicas), cl padre del Mesías será de
Judá y la madre de Dan, porque a ambos patriarcas sc krs clcsc:r'ibc como "león" (Gn 49:9; Dt
33:22; StrB III:801). Aun en TDan el texto que sigLre (.5.9- I 3 y (r.5) contradice la tesis de Ireneo,
puesto que anuncia la conversión de Dan. Evidentemcnte , la tr¿rilición de que el Anticristo vendría
de Dan no prevaleció, si es que existió, en el judaísrno.
2t" Esto no pierde fuerza por el hecho de ser ahora simbólico (clespués clel exilio, "las doce tribus"
no era más que un concepto ideal y teológico) ni en el caso de referirse a la iglesia cristiana (Stg
l:l; cf. Mt 19:28).

Los srertr sELLos (6: l-8:5)

Esto implica también que las dos visiones delcapítulo 7 describen al mismo
grupo y que se trata de cristianos.'u5 La primera visión, situada en la tiema, los
muestra como sellados por Dios antes de la tribulación que viene. La segunda
visión, en el cielo, los muestra después de esa tribulación, de Ia que han salido
vencedores (muchos, si no todos, por el martirio).

b. Segundo interludio: la multitud innumerable (729-l7l

eDespués de esto miré, y apareció una multitud tomada de todas
las naciones, tribus, pueblos y lenguas; era tan grande que nadie
podía contarla. Esta-ban de pie delante del trono y del Cordero,
vestidos de túnicas blancas y con ramas de palma en la mano.
tocritaban a gran voz:

"iLa salvación viene de nuestro Dios,
que está sentado en el trono,
y del Cordero!,

"Todos los ángeles 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:

"¡Aménl
La alabanza, la gloria,
la sabidurÍa, la acción de gracias,
la honra, el poder y la fortaleza
son de nuestro Dios por los siglos de los siglos.

¡Amén!,

t5-'"Entonces uno de los ancianos me preguntó:

-Esos que están vestidos de blanco, ¿quiénes son, y de
dónde vienen?
ra-¡,5s usted lo sabe, mi señor 

-respondi.
Él me dijo:

-Aquéllos son los que están saliendo
de la gran tribulación;

han lavado y blanqueado sus túnicas
en la sangre del Cordero.

'ot Si los integrantes del primer grupo fuesen sólo judíos o judeo-cristianos sería difícil entender
por qué sólo ellos están sellados contra la ira del Cordero (6:17). Esto tampoco concordaría con
la designación que introduce la'lista: "Los siervos de nuestro Dios" (7:3).
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t"Por eso, están delante del trono de Dios,
y dÍa y noche le sirven en s-u templo;

y el que está sentado en el trono
les dará refugio en su santuario.

' tna no sufrirán hambre ni sed.
No los abatirá el sol ni ningún calor abrasador.

t'Porque el Cordero que está en el trono los pastoreará
y los guiará a fuentes de agua viva;

y Dios les enjugará toda lágrima de sus ojos.

La segunda visión del capítulo 7 difícilmente podría ser más diferente de
la primera.En vez de sólo oír, como en7:4-8, Juan ahora ve. En vez delafría
repetición matemática de estadísticas, Juan contempla ahora un escenario tan
lleno de personajes, que el lienzo parece rebosar, algo así como un cuadro de
Bruegels. Es una de las más largas y bellas descripciones de Ia felicidad
celestial de toda la Biblia. El cuadro debe asimilarse en su totalidad, más que
desmenuzarse en sus detalles. Su sentido central podría 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 está presente Ia fiesta judía de las
Enramadas.266 En esta celebración culminaba todo el ciclo festivo del pueblo
hebreo, después de la última cosecha del año, y era la más alegre de todas. Se

caractenzaba por la danza de las doncellas con vestidos blancos bien lavados
y por los hombres cantando y blandiendo antorchas encendidas.26T Era tanta la
festividad que la Michná dice: "Quien no ha visto la alegría de esta fiesta,

'* Se la conoce también como fiesta de los Tabernáculos (o Tiendas, o Chozas). Los mismos
detalles de Apocalipsis 7 podrían aludir a la fiesta de Dedicación, que fue modelada conforme a

Ia fiesta de las Enramadas (2 Mac 10:6-7), probablemente porque el templo de Salomón fue
dedicado durante la fiesta de las Enramadas. Aunque algunos han cuestiohado Ia referencia aquí
a dicha fiesta (Charles 1920 I:211; Prigent 1981:124-126), las alusiones nos parecen numerosas
y claras. En realidad, Charles y Prigent sólo niegan que eljudaísmo concibiera una fiesta de las
Enramadas escatológica, y que las palmas (7:9) y "extender tienda" (7:15) se refirieran
necesariamente a Ia fiesta. Sin embargo, según Zac l4:16, en tiempos escatológicos las naciones
subirán a Jerusalén cada año a celebrar precisamente la fiesta de las Enramadas (cf. Ap 7:9;
Maertens 1964:79, 100-103; R. Brown 1966:322; IDB l:455). Para mayor información sobre la
fiestadelasEnramadas,verdeVaux 1985:622-630:Maertens 1964:37,67-106:Zorillal9Sl:27-
63; IDB I:455-458; Moore l97l II:43-49.
2ó7 Devaux (1985:623) señala que en la época del Nuevo Testamento todavía se practicaban esas

danzas y cita un pasaje dela MichnrÍ (Taanit 4.8), que reporta que las muchachas de Jerusalén
salían a bailar con vestidos blancos recién lavados, cantando: "Muchacho, levanta los ojos y mira
a la que vas a escoger" (el texto lo refiere al día de expiación, pero de Vaux demuestra que se trata
de la fiesta de las Enramadas).

Los srtrre sELLos (6: l-8:5) t25

nunca ha visto alegría en su vida".268 Al leer Apocalipsis 7:9-17, es muy
probable que los judeo-cristianos revivieran el gozo festivo de esa ocasión. Y
nosotros, para entrar "empáticamente" en esta visión, no haríamos mal en

comenzar por recordar las fiestas que más nos emocionaban en nuestra niñez.
Igual que la primera visión (7:1-8), ésta también responde a la pregunta de

6:17: "¿Quién podrá mantenerse en pie" (stathénai) en el día 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 tribulación, triunfantes en la presencia de Dios.
Han sido fieles y están en pie (estótes) ante el trono, junto con todos los
ángeles (eistékeisan 7 :ll).

El pasaje se vincula con muchos otros pasajes por múltiples nexos
literarios. Los mártires que antes estaban bajo el altar ahora están 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 visión del trono (caps. 4-5), y ofrece por
anticipación el primer vistazo de la bendición prometida a los vencedores
(caps. 2-3). Más adelante, la visión de los capítulos 14-L5 unirá elementos de
las dos visiones del capítulo 7, y todo el Apocalipsis culminará, en los
capítulos 20-22, en la plenarealización del Reino de Dios.

En realidad,T:9-17 puede verse como una continuación no esperada de la
liturgia de los capítulos 4-5, pero con una gran novedad: ahora los fieles
mismos están dentro de los círculos concéntricos de la adoración. En contraste
con 4-5, Io humano entra ahora en un escenario que antes había sido
exclusivamente celestial. Los celebrantes litúrgicos, cuyo número había
crecido de cuatro (4:6) a veinticuatro (4:10), y luego a veintiocho (5:8), a

millares de millares (5:ll), y a toda la creación (5:13), ahora incluyen
específicamente a los redimidos. ¡Que alto privilegio para aquellos que son
fieles hasta lo último!

i. In visión de una multitud multicultural (7:9-10)

Mientras la primera visión del capítulo 7 se relaciona con Jacob y sus hijos,
en términos de una relectura cristiana de la promesa de restauración
escatológica de las tribus, la segunda visión 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 l5:5;22:17;32:12-13; Jub 18.15; 25.16;
27.23).26e Esa descripción del pueblo de Dios como multitud innumerable e

zur Michná M.Middoth 5.1;4.9 (de Vaux 1985:623; Zorfilla 1981:54b. Cf. Neh 8:17).
2u'Estas expresiones se interpretaban en el sentido de "incontable" (Gn 32:12; Os 1:10) y
apoyaban la prohibición de hacer censos del pueblo (Bauckham 19934:223): I En39.6, "los justos
y elegidos serán innumerables ante él por toda la eternidad".Cf. Ant 11.5.2;TMoi 4.9; Diál
ll9-120. Como cumplimiento de la promesa, esta multitud debe incluir a todos los redimidos.
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internacional se cumple ahora en Cristo. Típico del Apocalipsis, este capítulo
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 enfáticamente internacional. Dios
anunció que la prole de Abraham y Sara sería de bendición para todas las

naciones del mundo (Gn 12:2-4; 22:18; 28: l4), en contraste con la maldición
contra la prepotencia de Babel (Gn 11:1-9; cf. Ap 14:8, Babilonia como

superpotencia imperialista). De ellos saldrían no sólo Israel sino otras naciones
y muchos príncipes (Gn 17:6, 16,20;21:13;28:3).Israel surge por la acción
,divina en medio de los pueblos (Gn I1:10-32), para luego volver hacia ellos
como canal de bendición y vida (Gn 50:20).

En el Apocalipsis este internacionalismo se suele expresar por la fórmula
cuádruple que encontramos aquí: "todas las naciones, tribus, pueblos y
lenguas".2'o Esta fórmula aparece poco en el Antiguo Testamento y en la
literatura apocalíptica, 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 Yl:396), la fórmula ocurre al inicio y al final dól 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 l37).
La misma fórmula introduce la carta en la que Nabucodonosoprelata su locura
(Dn 4:l), y se incluye en el decreto de Darío que ordena que todos teman a

Dios (6:25). Como clímax, en la visión de las cuatro bestias, se da todo

dominio a "alguien con aspecto humano" y "¡todos los pueblos, naciones y

lenguas lo adoraron !" (Dn 7:13- 14). De esa manera el autor describe el alcance
del Reino del Señor en los mismos términos de los imperios de su época, e

indica así que "el reino del mundo ha pasado a ser de nuestro Señor" (cf. Ap
ll:15).

Juan vio esta gran multitud "de pie delante del trono y del Cordero" (7:9).

Así, 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 ángeles, para añadir su alabanza al culto celestial
(4:4-5:12). Estar de pie ante Dios significa aceptación por parte del Señor (cf.

6:L7), acceso a su presencia y participación en la adoración celestial (14:l-3).
Significa vida en su más plena realización. 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 múltiples
connotaciones: pureza, victoria (2 li4ac 1 1:8), gozo y fiesta (Ec 9:8), vestido

de la corte real, justificación y glorificación (3:5,18; 6: 1 l; 19:8, l4). Al igual

"" Ju¿tn varía constantemente el orden, y a veces también alguno de los términos, pero siempre son

curtro (5:9; 7:9; l0:11; I l:9: l3:7; 14 6; l7:15). Cf. 4 Esd 3.7 ("naciones y tribus, pueblos y

t'l¡rncs, sirr lltirncro"). l'ambién en -5:9 el nuevo pueblo de Dios está constituido por redimidos de

Irrrl¡rs l;ts lr¡tt'iottcs.

Los stere sELLos (6: l-B:5)

que 6:11,7:13-14 y 22:14,7:9 utiliza el término stolé, que se refiere a una
vestimenta larga y amplia.2Tr En la Lxx este término se usaba para referirse a

las vestimentas sacerdotales (Ex 28:2; su uso es frecuente en Éxodo, Levítico
y Números), lo que cuadra con el contexto litúrgico de este sector (7:15). Las
túnicas blancas parecen indicar el carácter sacerdotal y celestial de la multitud
redimida.

Los vestidos blancos a menudo se combinan con las ramas de palma (7:9),
típicas de la fiesta de las Enramadas (Lv 23:39-40; Neh 8: 14-17 ,ZMac 10:6-
7)."' El pueblo salía 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 procesión gozosa. Las agitaban especialmente
al recitar el Salmo 118, y con mucha fuerza cuando llegaban al versículo 25
(Suk.3.9; 1DB IV:900d).

Las palmas se llevaban también en las procesiones de victoria (StrB II:789-
790; III:805). Cuando Simón Macabeo reconquistó la ciudadela de Jerusalén,
los judíos "entraron... con aclamaciones y ramos de palma, con liras, címbalos
y arpas, con himnos y cantos" (1 Mac 13:51 ; cf .2 Mac 10:7). En las Actas de
los mártires, las palmas simbolizaban también la muerte victoriosa de ellos. En
la entrada triunfal de Jesús, las palmas se usaron para expresar su victoria y
celebrar el gozo de su Reino.

El grito de los redimidos: "La salvación a nuestro Dios que está 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:I; 118:14-15,
25)."'A menudo los términos bíblicos para "salvación" significan "victoria"
(Kittel YII:976,997-998), y aquí los fieles victoriosos gritan con júbilo, avoz
en cuello (krazousin fóné megalé, cf .6: l0), para exaltar a quien les ha hecho
triunfar. Forher señala 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 YII:976). En el Apocalipsis sótéria siempre
significa "victoria" (7:10; 12:10; l9 l).21a

27r En cambio 3:5, 18; 4:4; 16:15; l9:13, l5 utilizan la palabra más general himation.

"'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 Dedicación, cuando Judas Macabeo purificó el

templo, "celebraron con alegría durante ocho días, como en la fiesta de las Tiendas... llevando
tirsos, ramas hermosas y palmas" (2 Mac l0:6-7). Otras fiestas no incluían similares procesiones.
27r Bauckham (1993A:224) describe Ap 7:10 como "una versión en griego hebraizante del Sal
3:8". Según Michaels (1984:222), Ap 7:10 da la traducción más literal de "Hosanna".
2'o En Qumrán también, dentro del concepto de guerra santa, se entendía la salvación como
victoria. Según lQM, las oraciones antes y durante la batalla repetían que sólo Dios da la victoria
(cf. Dt 20:4), y las banderas de victoria rezaban: "Victorias de Dios" ( I QM 4: l3; cf. según 2 Mac
l3:15, la consigna de Judas Macabeo era "Victoria de Dios"). García Cordero ( 1962:89-90) señala
que también las religiones mistéricas ponían énfasis en la salvación, y a Nerón se le dio el título
de "salvador del cosmos" (cf. Aune 1983B:17);en cambio, Juan afirma que la salvación victoriosa
viene sólo de Dios.
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Lo novedoso aquí, que va más allá del Antiguo Testamento, es la inclusión

del Cordero en este grito de triunfo. El Cordero ha triunfado en la cruz (5:5-7),

y su victoria es nuestra salvación. Ahora los creyentes vencedores reconocen

que la fuerza de su triunfo no es propia sino del Cordero que ha vencido. Ellos

han tiiunfado por el poder del Dios soberano y participan, mediante su propio

sacrificio vencedor, en el sacrificio vencedor del Cordero (7:14; l2:ll). En el

sacrificio de ellos el Cordero realiza de nuevo su victoria definitiva.
Muchos comentaristas han encontrado aquí, probablemente con razón, una

referencia a la exclamación "Hosanna" de la liturgia hebrea. Hay un consenso

muy general en que esta aclamación litúrgica se derivó del salmo l18:25
(hoshiah na)."5 Aunque en el salmo ll8,25 y otros pasajes con hoshiah la

expresión significaba una plegaria ("Salva, Yavé"), con el tiempo se incorporó

al léxico litúrgico y terminó siendo una exclamación ("Yavé salva") o
simplemente una aclamación similar a "Aleluya" (LouwN 33:364). Tal

expresión era muy familiar para todos los judíos, asociada especialmente con

la recitación del salmo 118 y con el batir de las ramas de palma (aludidas en

7:9) en la fiesta de las Enramadas.
EI "Hosanna" era especialmente importante y dramático en el ritual de

libación de agua cada día de la fiesta de las Enramadas. En la mañana del
primer día de la fiesta, los sacerdotes encabezaban una procesión festiva ala
fuente de Gihón, en el valle de Cedrón, para llenar un pichel de oro con agua

de Siloé, mientras cantaban Isaías l2:3.Laprocesión avanzabahacia 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 I18.
La multitud les seguía, llevando hojas de palma, cantando el halel (Salmos

113-118) y repitiendo su "Hosanna" después de cada verso. Al llegar al

"Hosanna" del salmo I l8:25 (probable el trasfondo de Apocalipsis 7: l0), el

pueblo batía con especial fuerza y alegría las hojas de palma que llevaban
(M.Suk 3.9; IDBI:456).276 Entonces, el sacerdote subía al altar para derramar

el agua, junto con vino, en un embudo de plata que la conducía hacia el suelo,

donde, según creían, se unía con las aguas del abismo para garantizar las

lluvias del año (bSukka 59a; Kittel IV:278). El rito se repetía cada día, y el

séptimo día circundaban el altar siete veces, quizá como recuerdo de la
conquista de Jericó.

275 Es precisamente en el satmo I l8:25 que la frase tiene el rln )(partícula de súplica) que aparece

como sílaba final de "Hosanna". La Lxx y Lc traducen el término (Lc 19:37-38) en lugar de

reproducirlo en el original.
2'u Fue tan destacado el "Hosanna" en este ritual que la misma ceremonia se llamaba hoshianah

rabbah (lDBl:456),los ramos eran hoshanol (StrB I:845-847; Taylor L959:456), y las oraciones

durante la procesión hoshinot (Kittel IX:682).
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No cabe duda de que la desbordante alegría de esta celebración caló hondo
en el ánimo del pueblo judío.27'Es lógico suponer que al leer este pasaje, junto
con Ia referencia anterior a las palmas y los vestidos blancos, los lectores
judeo-cristianos habrán recordado la fiesta más exuberante de toda su tradición.

ii. I^a adoración de los ángeles (7:11-12)

Es tan firme y segura la declaración de los redimidos ("¡La salvación viene
de nuestro Dios!"; 7:10), que de inmediato el cielo resuena con el "¡Amén!"
unánime de los millares de ángeles (7:12; cf. 5:1 1). Es el segundo "¡Amén!"
en esta liturgia celestial en dos actos. El primero fue muy pequeño, de los
cuatro seres vivientes, que culminó con el primer ciclo litúrgico (5:14); el
segundo "¡Amén!", en cambio, es inmenso, resonante y voluminoso, al inicio
del segundo ciclo litúrgico. Se trata del "¡Amén!" más poderoso y sonoro de
toda la Biblia y de todos los tiempos. Y ese "¡Amén!" responde precisamente
a nuestro "Hosanna" como creyentes en Cristo Jesús (7:10).

Antes de pronunciar su "¡Amén!" la multitud angelical hace otro gesto
inusitado: todos caen de rodillas ante el trono. ¡Qué impresionante visualizar
esa inmensa muchedumbre de rodillas! La posición típica de los ángeles es de
pie (7:ll; 8:2-3); sólo aquí en el Apocalipsis se arrodillan (igual que los
ancianos en 4:10; 5: l4)."'Juan utiliza dos frases para expresar esta acción
litúrgica de los ángeles: "se postraron (epesan 5:8, 14; 11:16; l9:4, l0 22:8)
ante el trono", o "rostro en tierra delante del trono"; y "adoraron Qtrosekunésan
4:10; 5:14; l1:1, l6; l47; l5:4; l9:4;22:8) a Dios" (7:11).

Juan destaca de nuevo el ordenamiento del cielo en círculos concéntricos,
pero ahora con los fieles vencedores incluidos. La multitud de ángeles está
situada "alrededor del trono, de los ancianos y de los cuatro seres vivientes"
(7:l l). Aparentemente la descripción procede de afuera hacia adentro, con los
ángeles como el círculo más externo, quizá junto con la multitud de fieles. La
frase tiene algunas anomalías gramaticales que complican su interpretación.
Mounce (1977:172) aconseja, sabiamente, no obsesionarnos por la posición
relativa de los diversos grupos aquí: "Las visiones no son para diagramar sino
para percibir verdades que están más allá de Ia inteligencia humana".

Lo importante aquí, como en 5:l l, es la increíble verdad de que los ángeles
del cielo siempre nos acompañan en nuestra adoración a Dios. En las hermosas
palabras del Libro de Oración Común:

277 Estrictamente, parece que la declaración de la Michná,citada más arriba, de que sólo conocían
la alegría quienes habían conocido la fiesta de las Enramadas, se refería específicamente a esta
celebración del agua.
27E Podemos notar que la multitud de ángeles aquí repiten los dos gestos que culminan la liturgia
de los capítulos 4-5: el amén dé los vivientes y la genuflexión de los ancianos (5: l4).



130 ArocAr_rrsls

Por tanto juntamente con ángeles y arcángeles,

y con toda la comPañía del cielo,
alabamos y magnificamos tu glorioso Nombre;
ensalzándote siempre Y diciendo:

, Santo, Santo, Santo, Señor Dios de los ejércitos...

Gloria a ti, oh Señor Altísimo. Amén'

La tercera respuesta de los ángeles eS una alabanza séptupla a Dios, muy

parecida a la que ellos elevaron en 5:12,pero con algunas diferencias. Mientras

que su aclamación anterior iba dirigida exclusivamente al Cordero (5: I 1- 12),

ahora va dirigida a Dios (quizájunto con el Cordero, ya que 7:9-10 los

menciona juntos). En lugar de la fórmula axios estin (con paralelos en la corte

imperial) que 5: 12uttliza, ahora el formato es de siete atributos en nominativo

atribuídos a Dios en dativo (tÓ theÓ hémÓn; cf. 5:13; lCt 29:l 1-12). A

diferencia de 5: 12, esta aclamación comienza y termina Con "Amén". Además,

7:12 agrega la frase "por los siglos de los siglos" (cf .4:L)-10; 5:13, pero no

5:12).
Es evidente que el número siete sugiere una adoración completa y perfecta,

que los ángeles están especialmente calificados para rendir a Dios. En Qumrán
también se acostumbraba "bendecir a Dios... con siete palabras maravillosas"
(4QS 1.37-40; Ford 1975:119) como la expresión máxima de alabanza. La

presencia del artículo repetido con cada atributo (a diferencia de 5:12) destaca

lo concreto y enfático de cada perfección de Dios, como una especie de

superlativo.
Aunque esta alabanza es un florilegio de los términos más exaltados del

lenguaje humano, deja la impresión de quedar corto para expresar la grandeza

de nuestro Dios. Todos estos sustantivos, y otros muchos más, no alcanzan más

que para balbucear apenas la grandeza de nuestro Dios.
Por "la alabanza" (hé eulogia; bendición) debemos entender aquí la

adoración que nosotros hemos de rendirle a Dios, fuente de nuestra salvación

(7:10) y de toda bendición. La presencia del artículo subraya que no se refiere

a cualquier alabanza o a cualquier bendición, sino a la alabanza suprema y a

toda bendición en conjunto (cf. Dn3:52-54). Bendecir a Dios era la forma más

típica de adoración judía desde el segundo templo (cf. el berakah o eulogia,la

Quídush, y las l7 bendiciones famosas). Nuestra salvación procede de la

inagotable beatitud de Dios mismo, la plenitud dc sus pcrfccciones divinas, lo

que debe evocar también la plenitud de nuestra acloración hacia é1, por todo lo

que él es y ha hecho.
"La gloria" (hé doxa) significa "resplandor, brillantez radiante" (ArndtG

202). Se atribuye a Dios también en las doxologías de I Crónicas 29:Il y
Daniel J:14,27 .Lafigura subyacente es la de una luz clara y deslumbrante (Lc

2:9;Hch22 ll; cf. Ex 24:17; Is 60:l), cuyo esplendor ilumina también las

realidades celestiales (1Co L5:40-41; Ap 2l:10-11). La doxa de Dios (hb.

kaboü a menudo es equivalente a Dios mismo, como expresión de su

presencia manifestada.Lareferencia a "la sabiduría" (hé sofia) puede señalar
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la omnisciencia de Dios en general, pero específicamente la sabiduría de su
acción histórica (Dn 2:20-21 ), sobre todo respecto a nuestra salvación (Ef 3: l0;
lco l:24; Ro 11:33, ¡alabanza gozosa después de tres capítulos sobre el
espinoso problema histórico-salvífico de Israel !).

Siguen dos aspectos de nuestra respuesta a la grande za de Dios: "la acción
de gracias" (he eujaristia) y "la honra" (he timé). Nuestra respuesta a la gracia
Qaris) de Dios ha de ser una actitud de profunda y constante gratitud
(eujaristia o 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 expresión en proporción al favor concedido (Fil 4:6; lCo
l0:30). Por "la honra" (hé timé) podemos entender nuestro reconocimiento
público de la gran deza y gloria de Dios.

Muy apropiado para una aclamación del Dios que nos hace más que
vencedores (7:10), la alabanza de los ángeles culmina con dos expresiones de
la poderosa soberanía de Dios.27e Hay mucho traslapo entre el campo
semántico 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 más amplio, con énfasis en la habilidad o
capacidad para actuar. Dios se hace conocer por su dunamis (Ro I :19-20;
9:r7), cuya mayor manifestación es la cruz (1co 1:18, 14). En Mateo 26:64
(Mr 14:62) se llama a Dios mismo el I'odopoderoso (hé dunamis), y en Lucas
I:49, el Poderoso (ho dunatos). El énfasis de isjus cae más en la fuerza, a
menudo física (ísjuó, "soy fuerte"). Puede verse en la poderosa acción salvífica
de Dios en la historia.

"¡CLtnN cRAND E ES Ét!"

Tributen al Señor, seres celestiales,
tributen al Señor la gloria y el poder.
Tributen al Señor la gloria que merece su nombre;
póstrense ante el Señor en su santuario majestuoso.
(Sal 29:1-2)

Los cielos, Señor, celebran tus maravillas,
y tu fidelidad la asamblea de los santos.

¿Quién en los cielos es comparable al Señor?

]1e Dunctruis e isjus forman parte de un complejo semántico que incluye también kratos, energeia,
bia, exousia, arjé, y kuriotés. A menudo se combinan para lograr un mayor énfasis (Ef l:19-2 I ;

3:16,20 6:10'. enclunctmousthe.., en tó kratei tés isjuos autou; Fil4:13; Lc 4:36;9:l).
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¿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 tú, Señor, Dios Todopoderoso,

rodeado de poder y de fidelidad?

[...] O¡ctrosos los que saben aclamarte, Señor,

y caminan a laluz 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 más exacta definición posible de cada término de

la doxología angelical de Apocalipsis 7:12 nos dejaría aún lejos de

su verdadero sentido. La adoración es más que palabras. La gloria

de Dios es más que una lista de atributos abstractos. La verdadera

adoración es, más bien , saber aclamarlo y caminar a la luz de su

presencia (Sal 89:15). Comenzaremos a penetrar en el significado

de esta alabanza sólo cuando nosotros mismos, arrodillados, nos

unamos de corazón con todos esos ángeles en su adoración. Sólo

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 fenómeno interesante.

En el griego profano no significaba "gloria" sino "opiniÓn",

"conjetu ra" (NlDNff ,J.,44). 
Sólo en el lenguaje bíblico llegó a

significar la incomparable majestad propia de Dios, y nuestra

adoración que la reconoce. Según S. Aalen (Coenen ll:227), esle

es "uno de los ejemplos más claros del cambio de significación

que pueden experimentar ciertos vocablos griegos bajo el influjo

de la Biblia". Ni en la Lxx ni en el Nuevo Testamenlo doxa ocurre

con el sentido de "opinión". En la Biblia es "una cualidad que

esencialmente es propia de Dios" (Dt 28:58; Sal 22:23; 50:23; ls

42:B; Coenen ll:227).

L
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Por cierto, el análisis frío y técnico del lenguaje doxológico no
pasaría de ser una mera "opinión" (es decir, doxa en sentido
profano). Sólo el soplo del Espíritu de vida puede transformar
nuestra exégesis en "adoración" (doxa en sentido bíblico).

Detrás del sentido bíblico de doxa está el término hebreo
kabod ("ser pesado, honrado"; NTDOTT ll:577).280 Según B.

Maggioni (NDf 1597), 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
"adoración" liviana o frívola. 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 tabernáculo de

Moisés (Ex40:34-:5) y en el templo de Salomón (1 R B:10-12; Sal

26:8). Con el exilio a Babilonia, según Ezequiel, Dios quita su

gloria del templo y lo traslada hacia el este (Ez 9:3; 1O:4, 1B-19;
11:22-23). fn el futuro Dios será glorificado en el nuevo templo
(Ez 43:1-5; 44:4; Hag 1 :B). Según lsaías 60:7 (hb.) el templo es "la
casa de su belleza" (tif'eret). En estos textos, el kabod es la
hermosa manifestación de la presencia de Dios mismo.

Esa presencia de Dios "se manifiesta con esplendor,

luminosidad, fascinación" (NDTI:597; la nube expresa también el

misterio numinoso* de la presencia divina). Según el salmo 145,

"se hablará del esplendor de tu gloria y majestad... para que todo
el mundo conozca tus proezas y la gloria y esplendor de tu reino"
(1+S:5,12). En el juicio, los pecadores han de esconderse "de la
presencia temible de Jehová, y del resplandor de su majestad" (ls

2:10, 19 , 21 RVR). Según ls 66:1 1 , los fieles se deleitarán "con el

resplandor de su gloria" (RVR). La gloria de Dios es su hermosura

280 Según Gn l3:2, Abraham era "muy glorioso" (kebod meod) por sus muchas posesiones; el

pecadodeSodomaera"muypesado"(Gn l8:20);JoséenEgiptotenía"gloria"porsualtaposición
("peso" social), etc. Por excelencia, el rey tenía gloria (2S 6:20; lCr 29:28, etc.). Según Sal 8:5,

Dios coronó 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 (ls 35:1-2; Sal 29:1-4). Adorar a Dios es habitar en

la casa del Señor... para contemplar la hermosura del Señor y

recrearse en su templo (Sal Z7:4).

Muy particularmente , el kabodde Dios es luz. La gloria de Dios

resplandece desde Sión (Sal 50:2; Dt 3 3:2; Hab 3:3-4). La clásica

bendición reza: "Jehová haga resplandecer su rostro sobre ti" (Nm

6:25). La promesa de la futura gloria de Sión dice: "Levántate,

resplandece; porque ha venido tu luz, y la gloria de Jehová ha

nacido sobre ti... sobre ti amanecerá Jehová, y sobre ti será vista

su gloria. Y andarán las naciones a tu luz..." (ls 60:1-3; cf. Sal

89:15). Cuando Moisés bajó del Sinaí, "|a piel de su rostro se

había 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 BD.

En el Nuevo Testamento predomina fuertemente el concepto de

gloria como luz y esplendor. Al nacer Jesús, "la gloria del Señor

los envolvió [a los pastores] en su luz" (Lc 2:9). En la

transfiguración de Cristo, "st) rostro se transformó, y su ropa se

tornó blanca y radiante" , y los tres discípulos "vieron su gloria" (Lc

9:29-32). En el camino a Damasco, Saulo fue sorprendido por

"una luz del cielo, más refulgente que el sol, que con su

resplandor" los envolvió a él y a sus acompañantes (Hch 26:13; cf .

9:3;22:1 1). La nueva Jerusalén que vio Juan "resplandecía con la
gloria de Dios, y su brillo era como el de una piedra preciosa... la

gloria de Dios la iluminá, y el Cordero es su lumbrera", de rnodo

que las naciones caminarán a su luz (21:11,23-24).

¡Que figuras de lo que debe y (por la gracia cle Dios) puede ser

nuestra adoración! 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 Espíritu nos permite ver a Cristo glorificado, como en

su transfiguración.'*tY el culto hace de la comunidad de fe una

28' En tiempos difíciles, podemos hacer nuestra la cxperiencia de Isaías: "El año de la muerte del

rey Uzías, vi al Señor...". En la isla penal, Juan cstaba en cl Espíritu y vio a un Cristo vivo que le

acompañaba ( I :9- 10, l3).
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ciudad luminosa, resplandeciente con la gloria de Dios, en medio
de las naciones (Ap 21 :10-1 1).

El Nuevo Testamento subraya especialmente que toda la gloria
divina se encarnó en Jesús de Nazaret (Jn 1:1 4;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 "señor de la gloria"
(1co 2:B). Cristo tuvo gloria junto con el Padre antes de la
fundación del mundo ()n 17.5,24). En toda su vida manifestó la
gloria de Dios (1 7:4) y le pide al Padre que lo glorifique en su
muerte para a su vez él glorificar al Padre (12:1, 5). La gloria que
Dios le dio a Jesús, éste la trasmitió a sus discípulos (17:22,24), y
él es glorificado por medio de ellos (1 7:10). En el día final, Cristo
vendrá en la gloria de su Padre (Mt t 6:27;19:28;24:30;25:31 y
paralelos).

Según 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 Éxodo
33:18-34:6, Moisés pide ver la gloria (kabod) de Dios, pero Dios
le dice que ningún humano ("carne") puede ver su rostro y vivir
(cf. 1n 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 verd ad" (34:6; cf . )n 1:14, 17).

lsaías 40:5-8 trabaja aún más directamente con el mismo
lenguaje del prólogo del cuarto Evangelio. El señor promete que
"se manifestará la gloria (doxa; Jn 1:14) de Jehová y toda carne
(sarx; Jn 1 :1 a) juntamente la verá" (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; )n
1:14) del Dios nuestro permanece para siempre,, (40:B).
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 B:1-3), Jesús "hizo
visible.s" la gloria, la gracia y la veracidad divinas, para que
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nuestros ojos pudieran verlas. Por eso Jesús dijo: "Si crees verás la

gloria de Dios" (Jn 1 1 :40).

2 Corintios 3-4 es también una relectura de la revelación de la

gloria divina a Moisés (Ex 34:29-30). En medio de un complicado

árgr."nto sobre la relación entre los dos Testamentos (3 :4-4:12),

Pablo inserta un pasaje de elevado tono doxológico:

Así, todos nosotros, que con el rostro descubierto reflejamos

como en un espejo la gloria del Señor, somos transformados a

su semejanza con más y más gloria por la acción del señor,

que es el Espíritu... Porque Dios, que ordenó que la luz

resplandeciera en las tinieblas, hizo brillar su luz en nuestro

coraz1n para que conociéramos la gloria de Dios que

resplandece en el rostro de Cristo QCo 3:1 B; 4:6)'

En este pasaje el apóstol Pablo no sólo se compara con Moisés,

quien miró 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 sólo un anticipo de la gloria perfecta que había de

traer el Mesías. 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 bajó del Sinaí no tuvo poder

para transformar al pueblo de lsrael, pero la revelación 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"
(+,+ gr.). Nuestra contemplación " cara a caÍa" de la gloria de Dios

en Cristo nos va transformando "de gloria en Sloria" por la acción

del Espíritu (3:18 RVR). En esta luminosa transformación Pablo ve

u,', puialelismo con la creación, cuando Dios creó la luz (Cn 1:3),

y un anticipo (o más, un inicio eficaz) de la nueva creación'

Aquí encontramos hermosas figuras de la adoración. 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,282

como un espejo, y somos transformados más y más a la imagen de

aquel Verbo encarnado, que hizo visible la gloria, gracia y
autenticidad de Dios mismo. La adoración es "contemplar la
hermosura del Señor" (Sal27:4), con su propia gloria puesta sobre

nuestra vida y obra (Sal 9O:17), y comenzar ahora a ser

"semejantes a é1, porque lo veremos tal como él es" (1Jn 3:2; cf .

1Co 1 3:12).
En 1961, el traductor y escritor inglésJ. B. Phillips escribió un

valioso libro titulado Your God is too Small(Tu Dios es demasiado
pequeño). Según Ph¡llips, muchos creen en un Dios reducido,
domesticado, anticuado, inadecuado ante los desafíos de nuestro

tiempo. Por eso, este autor nos llama a creer en un Dios realmente

grande. Bien dice el cántico: "¡Tenemos un Dios muy, muy
grande!"

Con razón el salmista exclamó: "Engrandezcan al Señor

conmigo; exaltemos a una su nombre" (Sal 34:3). Paternus, obispo
de Tomi (siglo 6), dejó a su hijo una carta que es para nosotros

también un llamado a la adoración:

Primero que nada, hijo mío, piensa magníficamente 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; enseña a tus pensamientos a reverenciarle a él en

todo lugar, porque no hay lugar donde él no esté. Así, mi híjo,
teme y adora y ama a Dios; sobre todo y siempre, piensa

magníficamente de Dios.

En verdad, ¡nuestro Dios es muy, muy grande! ¡Adorémosle en

espíritu y en verdad!

282 Nuestro entusiasmo por la visión de la gloria divina no debe volvernos espiritualmente
egocéntricos. Un narcisismo piadoso no es lo mismo que una auténtica espiritualidad cristiana.
Moisés, cuando bajó de la presencia majestuosa de Dios, no se daba cuenta de que su rostro
resplandecía. Su mirada estaba puesta en Dios, no en el brillo espiritual de su propia cara.
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iii. Et di,álogo con el anciano (7:li-17)

Un poco abruptamente, después de las dos alabanzas (7:10, l2), el texto

introduce una conversación .ni.. Juan y uno de los ancianos. Este tipo de

conversación era un mecanismo literario bastante común, tanto en el Antiguo

Testamen to (F,237:3-5:Dn9:20-22;Zac 4:2-14;5:5-6; 6:4-5; Ap 17:7 -9) como

en la literatura apocalíptica (Ascls 9.25-26; 4 Esd 2.42-48; 4.1).T', Lo más

común es un intercamb-io entre un ángel y el profeta, pero a veces entre Yavé

y el profeta (Jer l:11, 13; 24:3;Am 7:8), entre dos seres angelicales (Dn 8:13-
'!4),'o,como 

aquí, entre un ser celestial y el profeta (cf' 5:5). Este pasaje es uno

de los muy pocos en el Apocalipsis que explican el significado de una visión

(cf. 1:Z}itl:7-9), lo cuai destaca su importancia y agudizala atención del

lector.
El anciano le hace a Juan dos preguntas retóricas: "¿Quiénes son y de

dónde vienen" los que están vestidos de blanco? (7:13)' Juan no sabe' pero está

seguro de que el aniiano podrá explicárselo (7: l4),"^ el cual responde con un

po"*u de cuatro estrofas, de tres renglones cada una (7:l4b-17; Rist 1957:421;

bharles l92Ol:213). El anciano contesta la doble pregunta con una sola frase:
..Aquéllos son los que están saliendo de la grán tribulación" (v. 14b).28s

Después contesta otra pregunta, que no había sido formulada: ¿cómo

adquirieron sus túnicas blancas (1ac)? Finalmente, describe muy

hermosamente la felicidad eterna de los redimidos (7:15-17)."u

La frase.'saliendo de la gran tribulación" (hé thlipsis hé megalé) parece ser

bien específica, pero su sentido no es del todo claro. El artículo definido

repetid; en posición atributiva ("la tribulación, la grande") es enfático y nos

hace pensar en la "gran tribulación" de que habla Marcos 13:19, 24 y Mateo

iq,Zi,29.281 Con ñuestra moderna escatología sistemática esta correlación
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parece muy natural y obvia,"t pe.o no es tan seguro que Juan de Patmos haya
estado pensando en esos mismos esquemas.

Las demás 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).T n La única otra mención de "gran tribulación"
(sin artículo, igual que en Mt 24:21) es 2:22, que se refiere a sufrimientos
punitivos contra los cómplices de "Jezabel", en Tiatira, y no a otra época al
final de la historia. Además, Juan nunca utiliza la terminología típica de la
tribulación de Marcos 13 y Mateo 24: la abominación de desolación, los
dolores de parto (ódin), y la frase "como no la ha habido... ni la habrá".2eO Juan
de Patmos describe la crisis escatológica con otros términos: la furia del dragón
y sus aliados, los septenarios de ira divina, el Armagedón, y otros.2et Pareciera,
entonces, que importantes aspectos del concepto tradicional de "la gran
tribulación" vienen más de nuestra escatología sistemática que del texto del
Apocalipsis.2e2

Aunque 7:1,4podría ser el único texto del Apocalipsis que esté describiendo
el período final de sufrimiento escatológico como "la gran tribulación", es

igualmente posible que Juan se esté refiriendo aquí no a un período específico
de tiempo sino a una forma específica, muy grande, de sufrir por la fe (thlipsis
megalé). El uso más común de thlipsis en el Nuevo Testamento, con muy
pocas excepciones, se refiere a las tribulaciones de los cristianos y, sobre todo,

"t Ladd ( 1978:103-104), Beasley-Murray (1974:147),Lilje(1957:137),Wikenhauser (1981:l l7),
Ryrie (1968:52-54), Carballosa (199'l 155) y muchos otros lo aplican a la gran tribulación final,
todavía futura.
2t' Pablo es el autor bíblico que más rca thlipsis, pero nunca para referirse a un período al final de

la historia; por el contrario, siempre lo usa respecto a los sufrimientos de Cristo y de los cristianos.
Hechos 7:10-l I habla aun de la thlipsis megalé ("gran tribulación", igual que enI|l4t24i2l) en
tiempos de José (cf. Hch l1:19; 14:22;20:23). El cuarto Evangelio tampoco usathlipsis para
referirse a un período futuro, sino siempre respecto a los sufrimientos nuestros (Jn 16:21, 33).

"o A diferencia del Apocalipsis, IQM l.l l-12 (cf. 15.1, 6) habla de "el día de la calamidad", en

un lenguaje similar al discurso del monte de los Olivos: "Será un tiempo de tribulación para todo
el pueblo redimido por Dios. De todas sus tribulaciones, ninguna será como ésta, desde su

aceleración hasta que se complete la redención eterna" (GarcíaM 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 civiljudía (Mt24:211,1 Mac 9:27;Ford 1975:127). I Mac 9:27 usa una frase
similar para describir una persecución en el siglo 2 a.C.
2e' Debe aclararse también que la frase "tres años y medio", típica en el Apocalipsis, no aparece
en los pasajes de la gran tribulación. La teoría de que "la gran tribulación" será de siete años (o de

dos partes de tres años y medio) se basa en una errada interpretación de Dn 9:25-2'l y en una
ilegítima transferencia de la semana setenta de Dn 9:27 al libro del Apocalipsis. Después de
Antíoco Epífanes, la referencia a "tres años y medio" quedó como un código simbólico para
referirse a una persecución blasfema y satánica.

"t Por el contexto deMt24:21, es evidente que la referencia inmediata de "gran tribulación" es

la destrucción de Jerusalén del año 70 d.C. (24:2,15-22). Lo de no volver a la casa, o dc la mujcr
encinta, etc., no coresponde para nada al "rapto" ni al último período de la historia. Dcscle 24: l-5
hasta24:22, el contexto es clarafnente el asedio de Jerusalén por las tropas romanas.
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2Bi 4 Esclras 2:42-48es muy similar a Apocalipsis 7:13- 14, pero debe recordarse que los caps' 1-2

y l5-16 de4 Esclras son posteriores (siglo 3 d'C')'
,r* La presencia del pronombre .r¿¿ pone el énfasis en la persona del anciano: "el que sabe eres tu"'

El vocativo kurie mottera una fbrma común cle saludo, especialmente a seres sobrenaturales'

2n5 
E,l griego de 7:l4b es muy irregular. Literalmente puede traducirse: "éstos son los que viniendo

dc la tribulación, la grande, y laváron...". El participio presente (eriontenos) es aspectual más que

tcrlporal; significa que el '\enir" de ellos es sincrónico con los dos verbos aoristos asociados:

llrvrrrr¡tt y emblanquecieron.
r*,, lr.strictarnente, si se quiere precisar más, podríamos decir que la descripción de 7:9-17

t.o¡r'cs¡rondc a lo que en teología se llama "estado intermedio", más que al estado final (la nueva

I it'r'r :r rle Aprrali¡-rsis 2l-22).
''' l.ir llrse hi thli¡t.si.r h0 nregtilé ocurre sólo aquíen la Biblia' En los padres apostólicos la frase

()(.uil(. r,luilrs vr't'es, ltasta con tres artículos (la tribulación, la grancle, la venidera)' pero siempre

l),,,r l)(.1\('(.¡(.i()¡(.s rrt'trritlcs o irnticipadas en el futuro inmediato (PastHerm, "Visiones"' 2'2'71

., \ l, t, r ., l: .t l.l: .1.2..1-(r; 4.3.61 cf. Dicl 5.2: Cor 59.4; OrSib 3.181. Carballosa 1997:16 se

(.( ¡u \ r )( ilrl r'tlrtt lrrs tt li'ttttt t lts tlc l lcrnras, que aparentemente no COnSUltó' pOr lO qUe malentiende

l¡r lr¡r,,,.,,,¡r();rl¡,,r(irr rr lir "¡lmrr trihr¡laciriir" f,inal). Wilcock (1986:82) advierte del peligro de

,.,rlt,rr ,l, l,r ¡rrr'.,r'nt tlt tlt'l ¡rtlít'tllo cn 7:14 a "un evento específiCO", cOSa que cOnsidera

'.rrlnf rrtlr'f lfrf'l,ll t'l'.('l'('ltr;ttttt'ltlt't'l lirit'¡io oli¡:,itrirl' ('1" Wall l99l|'120-l2l'
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Comoquiera que se interprete esta frase de 7:14, lo más dudoso sería
relacionarlo con el "rapto pretribulacionista" de la iglesia. Tanto el griego
(erjomenoi ek tés thlipseós tAs megalés) como el contexto dejan muy claro que
estos creyentes estuvieron dentro de esa "gran tribulación" (no fueron
"arrebatados" antes) y fueron fieles hasta las últimas consecuencias. Algunos
de ellos son, sin duda, los mismos que fueron hechos mártires por acción de la
bestia, y que estarán en Ia primera resurrecci ón (20:4), después de la
tribulación final (cf. Mt24:29;Mr 1324).

En los dos renglones finales de la primera estrofa, el anciano explica cómo
la multitud llegó a vestir ropas blancas: "Ellos lavaron sus túnicas (ras stolas),
y las blanquearon en la sangre del Cordero" (7 :l4b gr,)."s Ya hemos visto que
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:l 1; 19:14). En general, simboliza un carácter puro (Ap
3:4-5; lCo 6: 1 l; 19:8, 14), o también pertenencia a la esfera celestial (Ap 4:4;
6:ll). Sin embargo, en este contexto cultual las stolas leukas pueden
entenderse también como vestiduras sacerdotales (cf. l:6; 5:10; ver 7:9).

El anciano explica que esas vestiduras son muy limpias no por mérito propio
de quienes las visten sino porque han sido lavadas y blanqueadas mediante el
sacrificio del Cordero. Aunque los fieles mismos son el sujeto de estos verbos
activos (gr. aoristo, "lavaron"), el efecto purificador no se debe a la acción de
ellos sino a la sangre del Cordero. Pues "la salvación viene de nuestro Dios"
(7:10) y toda Ia gloria es para el Señor (7:l 1). La sangre de Cristo nos limpia de
todo pecado (lJn l:7; Heb 9:14) y nos hace más que vencedores.

Lo de "blanquear sus túnicas en la sangre del Cordero" (7:l4c) es

obviamente simbólico y fuertemente paradójico. No parece haber otro pasaje,
ni en la Biblia ni en la literatura apocalíptica, que diga exactamente lo mismo.2e6

Evidentemente, se trata de un aporte original de Juan de Patmos, inspirado por
su fuerte teología del Cordero crucificado. Puede ser una relectura apocalíptica
de Isaías l:18, de Génesis 49 ll-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),
o de Exodo24:8 (al confirmar el pacto, Moisés roció al pueblo con la sangre del
sacrificio; cf. Ex 19:10, 14). Podría haber también una alusión indirecta ala
sangre sobre los dinteles de las casas, en Éxodo l2:7.

Bauckham (1993A:227) propone como clave para interpretar 7:14 su

relación con 12:11 (más que con 1:5 o 5:9). Ningún pasaje muestra más
profundamente el sentido teológico del martirio cristiano y su estrecha
identificación con el sacrificio de Cristo. Este himno (12:10-12), en medio de
Ia lucha contra el dragón, celebra una triple victoria. El triunfo celestial de

2'5 Juan puede haber derivado este lenguaje de Dn ll:35 y 12:10 ("purgados, lavados y
blanqueados" BJ), pero el sentido es distinto.
2e6 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 limpias (Zac 3:3-5: el cambio de ropa), pero sólo
aquí la misma sangre emblanquéce la ropa.
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de cristo. El apóstol Pablo afirma que sus propios sufrimientos van

completando lo que falta de las tribulacion es (t6n thlipse'n) de Cristo (Col

l:24).Con esa y otras pruebas, schlier sostiene que hé thlipsis hé megalé en

7:14 se refiere a la máxima identificación con la thtipsis de Cristo, en el

martirio (Kittel lll:144;cf. Porter 7997:1181; González Ruiz 1987:127)'

Por otra parte, la misma frase (sin los artículos) en Mateo y Marcos señala

el gran período de tribulación escatológica, concepto que fue muy común e

importante en la escatología judía (strB IY:977-986; Kittel III:145)' Sin

embargo, aun si Juan estuviéra pensando en esa misma "gran tribulación"' nada

indica que pensara en una sola generación futura q" * incluyera la suya'2'3

Ya hemos señalado que la escatología neotestamentaria' incluso la del

Apocalipsis, está¡¡ur.ádu por la tensión dialéctica entre el "ya" y el "todavía

no,,. El hecho que 1 Juan 2:18 declare que "muchol :on 
los anticristos que han

surgido Y3,,, Y que, por lo tanto, ya.estamos en el último tiempo, no contradice

el anuncio del "hombre de maláad" futuro, de 2 Tesalonicenses 2:3-72' Los

Evangelior rirófti"or, analizados exegéticamente, relacionan "la gran

ribulación" con in !r.*u judía (M¡ } :É-zz;Mr I 3: 14'20; Lc 21"20-24)'2e4

y en el Apocalipsis ét equivalente ocufre en primera instancia bajo el Imperio

Romano (17:7-17). De igual manera, tanto la destrucción de Jerusalén (Lc

19:42-44)como li d" "Babilonia" (Ap 18:1-19:6) tienen características de un

3ri.io final proléptico*. En. todo eito' el "ya" y el "todavía no" no se

Lontradice, ni t. excluyen, sino que se complementan'

Aunque et pasaje aa pot sentaáo que todos estos redimidos han pasado por

.,la gran prueba", nt in.,pti.u n...ruriu*ente que a todos ellos los han matado

ni que sólo los mártirei entrarán en esta gran multitud' Hemos visto que la

..multitud innumerable" (7:9) cumple con la promesa hecha a Abraham y

representa a tod; el pueblo de Dils. Sin embargo, todo creyente fiel está

expuesto a la posibiiioa¿ real de sufrimiento (Jn 16:33; Mt 16.24)' "Es

necesario pasar fá, -u.t as dificult ades (poltÓn thlípseÓn) para entrar en el

reino de Dios" (Hch 14:22; ¡nada de un evangelio fácil, de gracia barata' para

Lucas!). Juan vislumbra tiempos de severísima persecución y escribe para

animar la valentía de los candidatos al martirio' Por eso, aquí (como en20:4-6)

áa especial énfasis a los mártires sin excluir a los demás fieles'

2or Según Beale ( 1999 :434) lafrase de 7 :14, conlos artículos, debe entenderse como referida a la

tribulación profetizada por Daniel y Jesús, pero esa gran tribulación.ocurre a través de la historia

del cristianismo y no sóio al final dá la historia. Cf. B-eale 1997:330,337' Schlier afirma que "esta

tribulación, que en el judaísmo era futura, s"g,in et concepto cristiano ya ha comenzado" (Kittel

Ill:146). La gran tribulación, según Schlier, Jomenzó 
"on 

lot sufrimientos (thlipseis) del mismo

Mesías. Beale (1999:486) ve evidencia de esto también en22:l-8, donde l* o''qI-lel libro

(trompetas, copas) puedcrl afectar a los lectores del siglo I y no sólo a las futuras generaclones'

20, En ese sentido, la expresión "como no la ha habido'.' ni la habrá" debe entenderse' básicamente'

como un modismo.c¡uiuol"nte a "el acabose" del sufrimiento (cf' Ex 10:14; 1 Mac 9:27)' Si fuera

literal, significaría qr. "i; gran tribulación" final sería menos horrenda que la guerra civil judía

a la que se refieren los sinópticos'
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Miguel contra el dragón y sus huestes (121-9) se atribuye a Dios (12:10,

amf,liando 7:12) y a la sangre del Cordero (121l; 7:14). Después,

abruptamente, y con poco respeto por la sintaxis, el himno cambia a la tercera

p.rróru plural, para introducir unos actores que no parecían tener que ver con

ia derroti del dragón por acción de Miguel: "Ellos (los mártires cristianos) lo

han vencido por medi,o de la sangre del Cordero...; no valoraron tanto su vida

como para evitar la muerte" (12:11).

cuando fieles cristianos, como miembros orgánicos del cuerpo de cristo,

completan en sí mismos "lo que falta de las aflicciones de Cristo" (husterémata

tón ihlipseón toú Jristou;Cot t :24), se hacen partícipes reales de la muerle de

Cristo. "Mueren con Cristo" literalmente. Aunque para nuestra salvación el

sacrificio de Cristo fue completo (en ese sentido, no le faltan sufrimientos),

aquellos que toman su cruz puru "r"guir al Cordero por dondequiera que va"

."nraru, ia muerte del mismo Jesús, la viven de nuevo en Su propio cuerpo, y

actualizan laeficaciadeltestimonio(rnorturict)deéI. Según Bartina (1967:694),

ellos, como seguidores del Cordero, demuestran Su "afinidad martirial" con el

Crucificado. Más que por la muerte física de ellos, por su testimonio hasta el fin

(Ap 2: 13; l2:17) 
^emtlanquecieron sus túnicas. Sin embargo,^el valor del

testimonio de ellos se deriva del testimonio del Cordero (12 ll)'2e1

ESto no debe malentenderse como salvación por las obras, en sentido

pelagiano, pero tampoco como gracia barata. Quienes se enlistan como

,"guIao..s del Cordéro, comprometen su vida entera' "Cuando Cristo nos

llima, nos llama a morir".2" La fe en sentido bíblico es mucho más que mera

profeÁión verbal; es entrega total, hasta las últimas consecuencias (cf. Jn 1 3 : I ) '

iquí, nos dice Boring (téSq:131), la cristología y el discipulado se fusionan

y se vuelven acción.
En su libro Et llctmaclo inelurlible ("Elcristiano testigo-mártir", pp. 75-83)'

Kenneth Strachan hace comentarios muy desafiantes sobre la relación esencial

entre martirio y misión. A partir del caso de Dietrich Bonhoeffer, comenta:

Jesucristo llama a sus discípulos a esta clase de testimonio. Los tiempos

exigen esta clase de testimónio... Todo cristiano es requerido a esta clase

de iestimonio... El mundo del siglo 20 necesita desespcradamente al

cristiano del siglo 1, al testigo-mártir que en último términtl es la única

clase de testimonio qu" puid" verdaderamente represent¿rr al Siervo

Sufriente de Dios... DL ahí que el llamado a testificar sea un llamado a

aceptar la muerte.2ee

," Por eso ni 7: 14 ni l2:ll afirman explícitamente que todos ellos han muerto' sino que están

clis¡luestos hasta la muerte.
,',* Dictrich Bonhoeffer 1968:82, traducción personal del original.
.r',', K. Strachan 1969:76; Strachan concluye el capítulo con las siguientes palabras: "Una de las

tnigicirs irrtnías cle nuestra edad moderna es que los mayores sacrificios en la lucha actual del

Inrrntkr l«rs haccn los no-cristianos, y que el cristiano viva tan confortable y seguro en medio de

lorkr cllo" (¡rp. 82-tt3). Lamentablemente, esas palabras de 1964 serían aún más ciertas para las

rltit'¡rtlrrs sigtrictttcs c-tl América Latina.

La segunda estrofa de la respuesta del anciano (7:15) describe la relación
de los fieles victoriosos con Dios: están delante de la presencia del Señor
rindiéndole culto perpetuo, y están cobijados por su tabernáculo (gr.). ya
lavados y santificados, igual que Israel, pueden recibir la revelación y el pacto
de Dios (Ex l9:10, 14;24:8); lavados, como los antiguos sacerdotes de Israel
(Ex 19:4;30:18-21 ;40:12,30-32; Lv 8:6), ya pueden esrar ante Dios y celebrar
en su presencia.

El privilegio de los redimidos es incalculablemente grande. Nadie hubiera
sospechado que al majestuoso escenario celestial de Apocalipsis 4-5 vendría
a incorporarse una inmensa muchedumbre de creyentes humanos. Al igual que
la otra multitud (los millares de millares de ángeles, 5:11;7:11; 8:2), éstos
están en pie ante Dios y le adoran incesantemente (7:15). Es más: rinden culto
a Dios "en su templo" (en tó naó; 7:1s).too Naos aquí significa el interior del
templo (cf. 1 1 :l-2, 19), a diferenci ade hieron, que suele referirse a los recintos
enteros del templo (cf. 1 l:2, atrios¡.30' 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 los gentiles", cuyo límite estaba marcado por rótulos que amenazaban de
muerte a cualquier extranjero (no judío) que pasara más adelante.302 Después
seguía el "atrio de las mujeres", cuyo límite no podían pasar ellas, y que
conducía al "atrio de Israel" (o de los hombres). Sólo los levitas podían entrar
en "el atrio de los sacerdotes", donde estaba el altar de los holocaustos. Al
lugar santo, ya dentro del mismo templo, sólo podían entrar los sacerdotes que
cumplían servicios litúrgicos, después de lavarse y prepararse debidamente. Y
al lugar santísimo, la misma morada de Yahvé y el naos por excelencia, sólo
entraba el Sumo Sacerdote una vez por año, en el día de la expiación (Heb
9:7).303

¡Cuán 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

3m "Templo" aquí no es literal; se refiere a la presencia más íntima de Dios en medio de su pueblo.
to' Como toda el área del templo era sagrada, se llamaba hieron. Pero nao.s, aunque incluía todos
los recintos del templo (Mt27:5), significaba básicamente "la morada de la deidad" (del verbo
naó,"morar"), y tanto en el griego clásico como en el bíblico tendía a poner énfasis en el santuario
central (el lugar santísimo del templo judío: Mt 27:511' Ap I l:19; LouwN 7: l5; LSJ II: I 160).

'o' Una de estas piedras, descubierta en 187 I, está en el museo del Oriente antiguo, en Estambul.
Su mensaje, en griego (otras en latín), reza: "Ningún extranjero puede pasar esta barandilla y entrar
al santuario. Cualquiera que pase será culpable de la pena de muerte que inevitablemente seguirá".
Ver Deissmann 1995:79-81;cf. Hch 2l:28;Ef 2:14;GJ 5.5.2;6.2.4:Ant 15.11.5.
r'3 Vine ( 1985:621) señala que el mismo Jesús, por ser de la tribu de Judá, no podía entrar al naos
(cf. Heb 7:12-13;8:4), pero ahora ha entrado al mismo lugar santísimo (Heb 9:12,25).:

L
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plena presencia de Dios para servirle "día y noche... en su templo" (7:15).304

No queda ningún rastro de segregación racista, ni de discriminación machista,

ni de dicotomía entre clero y laicado. Al igual que los cuatro seres vivientes,
los veinticuatro ancianos y los millares de ángeles, éstos están ante la misma
presencia de Dios en el lugar santísimo (cf. 1 l:19).

El último renglón de la segunda estrofa ofrece una nueva promesa: "El que

está sentado en el trono extenderá (skénósei) su tienda sobre ellos" (7:15 gr.).'ot
Esta nueva promesa se vincula con toda la temática del éxodo que corre por el

pasaje (incluso las alusiones a la fiesta de las Enramadas), y con la mención

inmediatamente anterior del naos. Originalmente el santuario era un

tabernáculo, y en Apocalipsis 15:5 el templo celestial se describe como "el
Santuario de la Tienda del Testimonio" (BJ; ho naos tés skénés toumarturiou).

Que Dios haría tabernáculo con su pueblo era un elemento del pacto de

Yahvé con Israel (Lv 26:1 l; Sal 68:16) y una promesa repetida muchas veces

en el Antiguo Testamento (F;237.27;Zac2:10-13; cf. Sof 3:17),'ou Llama Ia

atención que en muchos de estos textos, al igual que en 7:14- 16, esta presencia

divina siga a la purificación del pueblo (ls 4:2-6;Ez 43:7 ,9; Jl3:21; I En 45.4-

5; la fiesta de las Enramadas era precedida por el día de expiación). Como en

algunos otros pasajes, aquí Dios pone su tienda no en medio del pueblo sino

sobre ellos (7: 15; ep' autous), como abrigo o protección (Is 4:5-6).307

El verbo skénoó ("extender su tienda";7:I5) tenía una fascinación especial

para los judeo-cristianos debido a su sonido muy similar a la palabra rabínica
shekinah,la "nube de gloria" que manifestaba la presencia divina.3o8 Esa

correlación, con base en la asonancia de las dos palabras y la relación de las

mismas con el tabernáculo 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

30a En el culto en Jerusalén, el ritual incluía cenar las puertas del templo después del último
sacrificio, y abrirlas porla mañana antes delprimer sacrificio (Aune 1998A:475; Schürer 1979

lI:286-287 ; cf . Ez 46:l -3 ; Hch 26:7).
to' Con skénósei los verbos cambian al futuro, pero es dudoso que eso signifique algún cambio de

perspectiva temporal o de sentido.
30ó Según Eclo 24:7-12, la Sabiduría (sofia, aquí personificada) buscti Inorada por todas partes,

hasta que el Creador le mandó poner su tabernáculo en Israel, en la Tienda Santa.
3o'I En62.14separecebastanteaApT:15-17:"Yel Señordelosespír'itusmorarásobreellos;con
ese Hijo del hombre morarán y comerán, se acostarán y se levantari'tn por los siglos de lo siglos"
(DiezM IV:85, corregido por Charlesworth y R. H. Charles). Cf. I En 39.6-7; 45.4. Ford

(1975:119) cita también un targum dels 4:2-6: "Y el Señor creará sobre todo el santuario del

Monte Sión, y sobre el lugar de la morada de la shekinaft, una nube de gloria; será una cobertura

sobre ella... pues con mayor gloria que la que había prometido, lit :;hekinoh la protegerá como con

un dosel. Y sobre Jerusalén estará la cobertura de mi nube para protegerla del calor de día, y como

abrigo de protección de tempestad y lluvia".
sosshekinahsederivódelverbohebreo shakctn,"morar" (mishkan,"mol'ada,tabernáculo").LaLxx

utiliza kataskénoómuchomásque skénoó.Cf.Ex l3:21nube/fuego:'40:34nube; lR8:10(templo
de Salomón); Is 4:4-6. En el Nuevo Testamento skénoó ocurre sólo en Jn l:14 y Ap 7:15; 12:12

13:6 y 2l:3.
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veces shekinah funcionaba también como un circunloquio para el nombre de
Dios. Charles (1920r:215) y otros traducen Apocalipsis 7:l5b: "su shekinah
morará sobre ellos".

El targum palestinense de Levítico 23:43 relaciona la shekinaá 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 cabañuelas hice habitar a los hijos de Israel".to' La tradición judía
tardía tendía a asociar las cabañas (sukkot) con la nube de gloria con que Dios
cubría a Israel en el desierto; según Targum Onkelos de Levítico 23:42,las
cabañas significaban: "Hice a los israelitas morar bajo la protección de mi
nube" (Aune 1998A:476). En sus enramadas festivas, los fieles sabían 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 tabernáculo de Moisés
(Ex 40:34-38), así en cada fiesta vuelve a poner su nube y su gloria sobre su
pueblo en sus chozas.

Aunque la sola mención del tabernáculo aquí no basta para indicar una
referencia explícita a la fiesta de las Enramadas, en el contexto total del pasaje
es difícil no entender esta promesa como una alusión más a dicha fiesta. Por
eso, no sorprende que eruditos como Bonsirven, Cerfaux, Comblin, Gonzátlez
Ruiz, Zorlilla, de Vaux, Farrer, Mounce, Swete, Sweet y Beale hayan
interpretado todo este pasaje contra el trasfondo de la más grande y más alegre
fiesta de los judíos.3ro

La tercera estrofa de Ia 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 visión creativa y
nueva. El mosaico comienza con una clara alusión a Isaías 49 10 y termina con
Isaías 25:8, ambos originalmente en el contexto básico del exilio y el retorno
desde Babilonia.

La promesa: "Ya no sufrirán hambre ni sed" (7:l6a Is 49:10) era
importante para los exiliados que retornaban de Babilonia. Bajo las
circunstancias duras y peligrosas del peregrinaje, Dios promete su abundante
provisión de agua y alimento (Is 41 :17 -20; 43:19-20; 55: I ). En efecto, esros
pasajes van más allá del retorno de los exiliados para comenzar a vislumbrar
una creación totalmente nueva (43:18-20;65 17-19), que será de abundancia
para todos. La relectura escatológica de Apocalipsis 7 : I 6 da a entender que esa
promesa va más allá del sentido literal; señala la satisfacción perfecta de los
anhelos más profundos del corazón redimido, su hambre y sed del Reino y su

3@ Zorrilla ( l98l :38). Este autor señala acertadamente que esto tiene que referirse a la fiesta y no
a Ia misma experiencia en el desierto, cuando no habitaban en enramadas (sukkot) sino en tiendas
('ohel).
3r0 Cerfaux-Cambier ( 1966:83) y Harrington (1993:102) sugieren que en esta fiesta Dios mismo
es la "tienda" para todos y que no tienen que levantar sus enramadas como antes.
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justicia, su anhelo de santidad y de plena realización humana en Cristo (Jn

4:14; 6:35,7:37).311
También la promesa: "No los abatirá el sol ni ningún calor abrasador"

(7:16) correspondía a un riesgo muy real durante la larga marcha de regreso.

El sol tropical y el viento quemante del oriente (kauma,el siroco que venía del

desierto), amenazaban hasta la vida misma de los peregrinos.312 Ya que estos

capítulos de Isaías interpretan el retorno de los israelitas a Palestina como un

nuevo éxodo, sus alusiones a éste último refuerzan indirectamente la referencia

ya señalada a la fiesta de las Enramadas.

La respuesta del anciano termina en un tono profunda y tiernamente

pastoral: "el Cordero que está en el trono los pastoreará y los guiará a fuentes

de agua viva; y Dios les enjugará toda lágrima de sus ojos" (7:ll). Junto con

el versículo anterior, el pasaje recoge en pocas frases toda la dimensión más

personal e íntima de la espeÍanzajudeo-cristiana.
El versículo 17 también culmina el desarrollo del pasaje entero (7:9-17),

que a su vez construye sobre los capítulos 4-5. La multitud de fieles y de

ángeles están en la presencia del trono (cap. 4) y del Cordero (cap. 5;7:9-12),

poiqu. han lavado sus túnicas en la sangre de ese mismo Cordero sacrificado

(7:14). Por eso están 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 está en el

trono (3:2t; 5:6-7 ;7 :9-10; cf .22:1 ), ahora se vuelve pastor para apacentar a sus

ovejas (lP 2:25), que a su vez "siguen al Cordero por dondequiera que va"

(t4:4).
El texto subraya que "el Cordero hecho pastor" nos cuida desde el trono del

universo. Esto se señala por un paralelo con Dios Padre: "El que está sentado

en el trono extenderá su tienda sobre ellos" (7:15), y "el Cordero que está en

el trono los pastoreará" (7:17). La frase preposicional ana meson tou thronou

tiene un sentido poco común aquí; significa que el Cordero está "en el centro

del áreadel trono" (LouwN 83:10; ArndtG 49)."t Desde el mismo centro del

gobierno del universo, aquel que dijo "se me ha dado toda autoridad" (Mt

ig'tS) cuida y cuidará a su pueblo.3'a

r,, quizá valga aclarar que esta plena satisfacción no significa un dejar de desear sino un desear

más que nunca y encontrar siempre el bien deseado. En este sentido leemos en cuanto a la

Sabicluría: "Los que me comen quedan aún con hambre de mí; los que me beben sienten todavía

scd" (Eclo 24:21). La vida perdurable es vida, no entropía estática.

',t Jr.r¿¡t utiliza el mismo sustantivo, kcutma, para referirse al ardor abrasador de la cuarta copa de

ira(l(r:9).
"'A¡r.1:2Iaf irmaqueel Corderoestá"sentadoenel trono" (epitouthronott7:10, 15);22:lhabla

rlt'l "rlorto clc l)ios y del Cordero" (cf. 3:21).

'r' No¡rr¡rl¡rc¡(o cn cl Apocalipsis poirnainó significa "regir" (2:27; l25: l9:15)' en cada caso

"(.( )lr yi¡ ir rlc lric¡r o". LJno cle los significados principales de "pastor" era "gobcrnante" (E,237:.24,

tl I l:tt lr) ,ll: /,.r..r.,§r¡/ 11.21-46). Obviamente, el sentido aquí va en la línea deEz34 Is 40:11;

S;rl .) l. lrr l{). y lttttt'lttls ()tf()s Icxtos.
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Un aspecto importante de la esperanza mesiánica era la promesa de un
pastor como David. Según Ezequiel 34, los gobernantes de Israel habían sido
malos pastores, crueles e injustos (34:l-10), por lo cual Dios mismo se hará
pastor de su pueblo (341l-22). Después Dios hará volver a su siervo David y
Io pondrá como único y fiel pastor y gobernante (34:23-24; cf . psssal 17.21-
46)."t Este pasaje de Ezequiel 34 parece haber inspirado tanto el discurso de
Jesús sobre el buen pastor (Jn 10; cf. Jn 2L:15-17) como también este texto de
ApocalipsisT:17 . Como señalaComblin (1969:58-59), el Apocalipsis combina
la figura del pastor de Ezequiel con la del Siervo sufriente de Isaías. Cristo es
el buen pastor que da su vida por sus ovejas, y el cordero que cuida
tiemamente de ellas.

La siguiente frase, "y los guiará a fuentes de agua viva", especifica dos
funciones propias del pastor: guiar a sus ovejas y alimentarlas. Originalmente,
la expresión "aguas vivas" significaba agua corriente o, aún más, agua que
salta de una fuente pura, en contraste con el agua de cisterna o el agua
estancada (Gn26:19 hudatos zóntos;Lv l4:5; Did7.l), y agua perenne de
fuentes que no se secan en el verano oriental (cf. Sal l:3;23:2). Jeremías 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 metafóricamente
hacia realidades espirituales.316 En muchos pasajes, "fuente de agua viva" o
solamente "agua viva" se refieren a Dios,317 a la sabiduría,3l8 o a la Torá*.3Ie

En los libros proféticos la imagen de agua viva adquiere dimensiones
escatológicas (Is 58:l l; cf. elparecidocon Ap 7:17;Is33:21;41:17-lB;43:19-
20 44:3; 48:21). Ezequiel 47:l-12 describe un río 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 río (47:9 NBE). Según Joel 3:18,
un manantial brotará del templo y regará la tierra: "El vino y la leche correrán
como agua por montes y colinas" (3:18 DHH; Zac l4:8)). En el libro de las
parábolas (l En37-71, escrito entre mediados del siglo I a.C. y finales del
siglo I d.C.), en el cielo superior (47.3) Enoc ve una fuente inagotable de
justicia y muchas fuentes de sabiduría, de las que beben todos los sedientos

3r5 Los dos sentidos de este lenguaje (gobernar, pastorear) son en realidad inseparables.EnEz34
predomina más el lenguaje pastoral.
3'u En la antigüedad eran frecuentes las imágenes del río cosmológico, las fuentes de agua viva,
y el árbol de vida, y estaban relacionadas entre sí. Según IQH 8.7-9, hay "árboles de vida al lado
de una fuente misteriosa... (cuyas) raíces alcanzan a las aguas vivientes y se unen con las fuentes
eternas". Ningún ser humano puede beber de esta fuente de vida, de aguas de santidad, de la que
beben los árboles de vida. En la Biblia, el término remite muchas veces al episodio donde Moisés
sacó agua de la roca (Ex 17:6; Nm 20:1-13; Dt 8:15; Sal 78:15; 105:40-41; ll4:8). Ver StrB
ll:433-436; III:805, 854-856; Lindars 1995:183-184; Aune 1998A:478-479; Neusner y scott
1999 661 -669; Dodd 1978:94.
3t' Sal 42: l; ler 2:13; 11:13; EvanTom #12-13.
r'8 Eclo 24:21,30-34; I En 48.1;49.1.
t'' rg 1, t2:3; DD 19.34;3.16; 6.4-l t:19.34; sifré a Dt tt:22![4g; Filón, De somnis 2.24s.
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(48.1 ; cf . 49.1). I Enoc 22.1,9 (Libro de vigilantes, 166 a.C.;DiezM IV: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 tradición judía, la inmortalidad se imparte por beber del

agua de la vida (SpecLeg 1.303; De Fuga 199, la bebida que inmortaliza).

Según una creencia bastante común, los injustos sufren de sed en el infierno
(cf. Lc 16:24). Escritos rabínicos describen a los pecadores a orillas del río,

lengua afuera, extendiéndose hacia el agua sin nunca poder alcanzarlao apagar

su sed (StrB ll:231). Sin embargo, en la morada de los justos, éstos se

satisfacen eternamente de la fuente de agua viva (1 En22.9).
La sintaxis de esta frase de7:17 (gr): "de vida fuentes de agua" (epi zóés

pégas hudatón), es irregular.32o El orden invertido da el máximo énfasis al

sustantivo "vida". Beasley-Mulray (1974:149) observa que al final del

Apocalipsis estas fuentes se han convertido en un gran río de agua de vida que

sale del trono (22:l; cf . Ez 47).

Sin embargo, no se trata sólo de una realidad futura. Jesús habló del agua

de vida (Jn 4:10-15; 7:37-39) como símbolo de la salvación (Jn 4:10-11, 14)

y del Espíritu Santo (Jn 7:39). Según la interpretación más común de Jn 7:38,
por la plenitud del Espíritu, de los mismos creyentes brotarán ríos de agua

viva."' En ese caso, el texto aludido en Juan 7:38 podría ser Isaías 58: 1 1: "Yo
te guiaré continuamente... y serás como un jardín bien regado, como un

manantial al que no le falta el agua" (DHH). Parecido es lQH 8:16-18: "Pero

tu, oh Dios, has puesto en mi boca como si fuera lluvia para todos [los
sedientosl, y una fuente de agua viva que no fallará" (cf. 8:1). Cristo es la

fuente de bendición y vida, y por el Espíritu nos hace también fuentes de

bendición (como rezaba el antiguo himno).
Dada la importancia central de la libación 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 mención de "manantiales de agua de vida"

una alusión más a dicha fiesta.322 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 día

de la fiesta eraZacarías 14, que anuncia la fiesta escatológica(14 l6), cuyo eco

resuena en Apocalipsis 7:17 y 22:1. Uno de los momentos más alegres en la

celebración diaria del agua, mientras se llenaba el pichel de oro con aguas de

Siloé, eralarecitación coral de Isaías 12:3: "Con alegría sacarán ustedes agua

320 gn cambio, la misma frase ocurre en su orden normal en 2I:6 y 22:1, 17 (ek tés pégés tou

hudatos tés zóés, 21:6; potamon hudatos zÓés, 22:l', hudÓr zÓés,22:11).
i,, Así Barrett ( 1960:271); Bruce ( 1983: 182) y otros, frente a R. Brown (1966:320-321) y Michaels

(1984:139).
r22 Sweet (1979:154); los pasajes paralelos del cuarto Evangelio se relacionan explícitamente con

la fiesta (cf. Barett 1960:271; Lindars 1995:298-299).
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de las fuentes de Ia salvación", otra de las promesas proféticas sobre los
manantiales de agua viva de7:17b.

Todo el himno de 7:14-17 termina con una nota muy tierna y maternal:
'oDios les enjugará toda lágrima de sus ojos" (7:l7c). Nuevamente el sujeto
activo es Dios, como en 7:15. Es natural pensar aquí en la figura de la madre,
pues es ella principalmente (aunque no exclusivamente) la que limpia las
lágrimas del rosrro del hijo o la hija (cf. Is 49:15). salmos g4:6 (l.cuundo pu.u
por el valle de las Lágrimas lo convierte en región de manantiales") sugiere un
juego de palabras donde las lágrimas (aguas de tristeza) se convieiten en
manantiales de salvación y vida.

Aquí Juan vuelve al libro de Isaías, en el que se basaban las primeras frases
de7:16 (Is 49 10: hambre y sed, sol y calor, manantiales). Ahora alude a la
primera parte de Isaías, a un pasaje que anuncia la fiesta de triunfo
escatológico (Is 25:6-9): "[El señor] preparará para todas las naciones un
banquete con ricos manjares y vinos añejos" (25:6 DHH; cf. Ap 7:9). Dios
quitará el velo de luro de las naciones (25:7; young lggT il;lg4) y hará
desaparecer la deshonra de su pueblo (25:8). La muerte, que ha ,,trag;do,, 

a
tantas víctimas (cf. sal 124:3;Pr l:12; IBy:304), ahora será,.traguáu,,po,
Dios para siempre (Is 25:8 hb.). y quitada la muerte, se quitará también todo
dolor, y Dios "secará las lágrimas de todos los ojos,,.

No es necesario preguntar cómo podrá haber lágrimas en el cielo, ni
resolverlo con especular que serán lágrimas de gozo (Mounce 1977:176).
Mejor lo explica Hough: el cielo será "la tierra donde las lágrimas serán apenas
un recuerdo" y donde "olvidaremos para siempre cómo llorar,' (IB y:4i4; cf .
Sal 30:5). Bonsirven (1966:175) afirma que esta promesa se cumple ya en las
bienaventuranzas de los fieles (Mt 5:6; I c 6:21) y, definitiru-.ni., en la
Nueva Jerusalén (Ap 2I:4).

¡EL ctELo sERÁ UNA FTESTA!

Parecen conv¡ncentes los indicios de que en el trasfondo de
Apocalipsis 7:9-17 esrá la gran fiesta israelita de tas Enramadas. En
el cuarto Evangelio (Jn 7-B) también es evidente que Jesús apelaba
a esta fiesta para revelar su persona y su misión. La importancia de
esta fiesta y su impacto en la mentalidad de los judíos eran muy
Brandes. Era una fiesta tan santa como alegre, que mostraba que
piedad y ser¡edad no son s¡nónimos. por el contrar¡o, esta fiesta
hacía evidente que la santidad y la alegría son gemelas, que
siempre andan juntas. La consigna era: "y te alegrarás delante de
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Jehová tu Dios...y tu alegría será completa" (Dt t 6:11,14-15; cf .

12:7, 12, 18; Lv 23:40; Neh B:12)."'
La fiesta de las Enramadas duraba una semana entera de alegría

desbordante. Ya hemos citado las palabras de la Michná: "Quien

no ha visto la alegría de esta fiesta, nunca ha visto alegría en su

vida,, .t'o Esta fiesta era la definición misma de la alegría, y por eso/

muy idónea para representar la "plenitud de gozo" que llena la

presencia del Señor (Sal 16:11 RVR). Para visualizar un poco la

felicidad de la vida eterna, ¡recordemos las fiestas más alegres de

nuestros propios pueblos!

Merecen destacarse varios aspectos de la alegría especial de

esta fiesta. Además de la morada en chozas durante una semana/

y de la procesión diaria del agua, ambas Ya descritas, era

popularísimo el rito de la iluminación, un verdadero "festival de

luz". Cada noche de la fiesta"t se prendían cuatro candeleros

enormes en el atrio de la mujeres. Las mechas, hechas con las

viejas vestimentas sacerdotales, estaban inmersas en aceite, Y

cuatro jóvenes levitas subían por escaleras a prenderlas. Era tan

fuerte la iluminación que "no había ningún patio en toda la ciudad

que no reflejara la luz" que emanaba del templo (Michná Sukkah

5.3: Bruce 1983:206; Brown 1966:343).

El pueblo se congregaba en el atrio de las mujeres -¡y a bailar

se ha dicho! Acompañados por una orquesta levita de flautas,

laúdes y címbalos (Moor e 1971 ll:47), todos cantaban y danzaban

hasta el amanecer, siete días seBUidos. Doncellas coquetas

buscaban cautivar a los muchachos326 y varones piadosos

r2r Aquí debemos recordar que el Nuevo Testamento describe la vida eterna también como una

muy alegre fiesta de bodas y un banquete escatológico.
,1a Mit:httci Miclcloth5.l;4.9;citado en de Vaux 1985:623 y Zorrrlla l98l:54.

',t Algunos autores sostienen que era sólo la primera noche, pero otros afirman, con mayor

¡rr.brrúiliclad, que eran las siete noches de la fiesta (Zorilla 1981:53; IDB\:456;Lindars 1995:297 ,

.ll5).
'."' yrr lrc¡res cit¡r¡r el texto dela Michná (Taanit 4.8) sobre el baile de las doncellas y su cántico:

"Mrri'¡:rt'lro. lcvltttla ltls ojos y mira a la que vas a escoger". Cf. Moore 197 1 II:61' No sorprende

(l¡(. ¡1,,¡¡o\ rrrrlp¡t.s ¡riruairos-hayan confundido esta fiesta con algo parecido al culto a Dionisio

t()sttt'\t( ',4ryir, .l.tr.2: ll,,¡¡¡rd 1976:453). Según Rylaarsdam (lDB l:456), esta fiesta era "una

o(;t,,t,,n rlr'¡,Lrrr rt'r,,or'ij0 t'ott ciel'tas características de carnaval".

Los srnre sELLos (6: l-8:5)

ejecutaban sus danzas de antorcha (Moore 1971 ll:46; tDB
l:456).t" Todo era alegría, iban y venían chistes, y la
confraternidad reinaba. ¡lsrael daba una lección al mundo de lo
que es una fiesta!328 ¡Y así también será la vida eterna!

Además, parece que los participantes comían bien durante esta
fiesta, que celebraba el final de la cosecha agrícola. Esta era la
fiesta con mayor número de animales sacrificados de todo el año,
(Nm 29:12-39). Se sacrificaba un promedio de veintisiete animales
por día, y un total de setenta becerros en la semana, aparte de
todos los sacrificios privados. La mayor parte de esa carne la
comían los sacerdotes o las familias del pueblo (1S 1 :4-5, B-9,13;
cf. Neh B:12).32'¡Es fácil imaginar el olor a parrillada que cubría
toda la ciudad!

Apocalipsis 7:9-17 nos enseña, y todos lo sabemos, que el cielo
será un culto (7:10,12,15), pero nos enseña también otra verdad
importante: ¡el cielo será una tremenda fiesta!

la rtrsrn DE LAS ENBaUADAS Nos LLAMA

A UN ESTILO DE VIDA MÁS SENCILLO Y SOuDAHO
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 días en chozas.
lmaginemos 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 leña. ¿Cómo sería eso en Río de Janeiro o en

12' Moore (1971 II:46) menciona que Rabban Simeón ben Gamaliel podía danzar con ocho
antorchas encendidas, sin que ninguna tocara el suelo.
3" Las Escrituras evidencian que Israel era un pueblo muy festivo. Para Israel, "no se puecle dar
el templo sin la fiesta, ni ésta sin el templo lleno de la gloria de Yavé" (Zor1lla 1981:42).
32e Rylaarsdam señala que los judíos no comían mucha carne, exceptopn celebraciones religiosas
(lDB II:261). El comer carne en las fiestas sería, entonces, una alegría muy especial.
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la ciudad de México? Nos costaría acostumbrarnos; probablemente

a muchos les daría un infarto o un severo ataque de nervios.

Para muchas personas, su Casa lujosa es el sueño de su vida y

la diosa de su devoción. ¡Cuánto bien nos haría pasar una semana

cada año en el patio! Así como el día de descanso significaba (y

significa) libertad ante las demandas del trabajo, esta fiesta

significa una liberación del dominio de la casa y de los bienes

materiales. Nos recuerda que nuestras casas no son más que

"enramadas" o"chozas" en nuestro camino hacia "una casa eterna

en el cielo, no construida por manos humallas" QCo 5:1). Si

Somos peregrinos, debemos desprendernos de nuestros bienes,

desmitificar la idolatría materialista que impregna nuestra cultura,

compartir gozosos Con los que tienen menos, y hacer de nuestra

vida un proyecto de mayordomía "sacrificial" y alegre.

Esta fiesta nos recuerda que una casa no eS bonita sólo por ser

lujosa, ni es fea por ser humilde. Zorilla (1981:31)se atreve a

hablar de "ta magnificencia de las chozas" (!) porque en ellas

moraba Dios con su pueblo y sobre ellas estaba la shekinah

divina. ¡En cuántas mansiones está ausente Dios, y ausente todo

lo que embellece la vida, mientras en la choza más humilde

resplandece la gloria divina!
En la fiesta todos eran iguales por una semana. Durante esa

semana, el rico no podía decir: "mi enramada es mejor que la

tuya"; ningún pobre tenía por qué sentir vergüen za de vivir en una

choza. El ideal divino, "que haya igualdad" (2 Co B:13-14 RVR;

Hch 2:44-45; 4:32-34), se cumplía por lo menos por una semana.

Y esto anticipaba la Nueva Jerusalén, cuyas riquezas son de todos
. ,330

por r8ual.

Zorrilla (1 981:32\ destaca que esta era la más participativa de

todas las fiestas de lsrael. Sus procesiones, cantos y danzas estaban

,30Ap2l:17-21(¡lasriquezassocializadasl),24-26.Laliteraturaapocalípticainsistemuchoenque

no habrá ricos ni pobres en el Reino de Dios. Bonnard (1976:453) señala, acertadamente, que "la

vinculación de la escatologíajudía al culto y a las fiestas oficiales del pueblo ha impedido siempre

que las ideas escatológicai tomen un carácter completamente abstracto o individualista".
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abiertos a los niños, mujeres, esclavos y extranjeros."' Reatmente,
esta hermosa tradición judía nos convoca hoy a una auténtica
solidaridad y a un estilo de vida más sencillo.

5. Séptimo sello:
silencio en eI cielo (B: I -E)

B cranoo el cordero rompió el séptimo seilo, hubo silencio en

el cielo como por media hora.
'Y vi a los siete ángeres que están de pie derante de Dios, a los

cuales se les dieron siete trompetas.
'se acercó otro ángel y se puso de pie frente al altar. Tenía un

incensario de oro, y se le entregó mucho incienso para ofrecerlo,
junto con las oraciones de todo el pueblo de Diós, sobre el altar
de oro que está delante del trono. \ junto con esas oraciones,
subió el humo del incienso desde ta mano del ángel hasta la
presencia de Dios. "Luego el ángel tomó el incensario y lo llenó
con brasas del altar, las cuales arrojó sobre la tierra; y se
produjeron truenos, estruendos, relámpagos y un terremoto.

Primero, usemos la imaginación.Estaescena es tan sencilla, y alaveztan
dramática, que es fácil visualizarla: cuando el Cordero abre el último sello,
Juan se sorprende grandemente al descubrir que de repente todo el cielo se ha
sumido en un profundo silencio. Todo el ruido terminó, nadie se mueve, y no
pasa nada por media hora. Juan ve el trono de Dios y, frente al mismo, el
pequeño altar de incienso, cuyo oro refleja el esplendor del rostro del Señor.
Ante Dios están los siete ángeles de la presencia, que conocemos como
arcángeles. En medio del silencio, sin explicación alguna, se le da una trompeta
a cada arcángel.

Después, sin decir palabra, aparece otro ángel (no uno de los grandes) por
detrás con una bandeja de oro en su mano. Silenciosamente se abre camino
hacia 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 ángel anónimo vuelve a llenar su
bandeja de carbones encendidos, los lleva solemnemente afuera, al parapeto

L-

33r Los gentiles, por supuesto, no podían pasar más allá del patio que les correspondía.
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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: I )

Ahora, analicemos. Con Apocalipsis 8:1, después del largo interludio del

capítulo 7, Juan vuelve a la ya conocida fórmula de abrir los sellos (8:1; cf. 6: 1,

3,5,7,9,12). Con la misma fórmula333 los primeros sellos habían soltado a los

cuatro jinetes y el sexto había introducido catástrofes de una severidad

escatológica progresiva, pero en seguida unos ángeles detuvieron

temporalmente los vientos de juicio (7:1-3). Con el último sello, y con la
expectativa intensificada por el suspenso de la demora del capítulo 7, era de

esperarse la apertura del rollo tan irnportante (cf. 5: I -4) y el desenlace final de

la historia, con acontecimientos aún más dramáticos que los de 6:12-17.

Sin embargo, no ocufre nada de eso. Con la apertura del séptimo sello, lo

único que pasa es... ¡silencio! ¡Otra sorpresa! Y sorprende tanto más porque

hasta ahora el Apocalipsis había sido un libro muy ruidoso. Del trono

procedían truenos y voces; vivientes y ancianos unían sus voces con millares

de millares de ángeles (5:ll-12;7:10-12). Un ángel fuerte clamaba a voz en

cuelf o (5:2),los mártires también "gritaban a gran voz" (6'.10). Pero ahora, de

repente, un misterioso silencio hace callar hasta a los truenos que procedían del

trono. De repente todo sonido termina y la acción, hasta ahora tan acelerada,

se paraliza.
Aunque ahora se rompe el último sello, no se dice nada del libro ya abierto

ni se procede a leerlo, como esperaba Juan tan ansiosamente (5:4). El último
sello parece ser otra demora anti-climática, como si no bastara la doble pausa

del capítulo 7. Sin embargo, en medio del prolongado silencio, ocurre una

doble acción sencilla y silenciosa: se entrega siete trompetas a los siete ángeles

que están delante de Dios y, entre la entrega de las trompetas (8:2) y su

ejecución (8:6), otro ángel ofrece incienso sobre el altar de oro (8:3-5). Recibi-

das las oraciones ante Dios, suenan las trompetas y comienzan los juicios.33a

3r2 Este pasaje tan bello se presta para la dramatización. Una silla pucde rcpresentar el trono y

alguna mesita (frente al trono) el altar de oro. Siete personas se paran en semicírculo ante el altar,

y en total silencio se entrega una tl'ompeta a cada una. Dcs¡ltrés, sor¡lrcsivamente, otra persona

(ángel) entra por atrás con una bandeja y avanza, sin dccir pitlabt'a alguna, hasta el altar. Coloca

el incienso sobre el altar, todos respiran profundo, y todo cl ciclo sc llcna de fragancia. Después

el ángel llena su bandeja de carbones imaginarios, salc al'ucra y los tira a la tierra. Suenan truenos

y fuertes voces (ilespués del misterioso silencio, utr trcmc¡rclo y sorpresivo "¡bum!" debe

sobresaltar mucho a los presentes y despertar a cualquicra (luc se haya dormido), y el primer ángel

toca su trompeta.
33r El griego de 8: I tiene una pequeña variante cle los paralelos anteriores, ya que pone hotan en

vez de hote con el aoristo indicativo, pero dicho cambio no parece afectar el sentido.
33a Algunos autores toman 8:3-5 como un agregado al pasaje, pero el texto como está tiene un

sentido muy coherente y mucha fuerza dramática.
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En vez de un melodramático 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 serán los instru-
mentos del próximo septenario de acción divina (8:6-11:19). Esto indica que
el séptimo sello consiste, precisamente, en las siete trompetas, y que la
ejecución de la séptima trompeta será, por eso mismo, el fin del séptimo sello.
La media hora de silencio, como una especie de entreacto, es alavezla última
apertura de sellos y el preludio de las trompetas que siguen.33s

La media hora de silencio, paradójicamente, ha provocado muchos miles
de palabras eruditas para explicar su significado.33u En 8:3-5 es evidente que
el silencio tiene que ver, principalmente, con la presentación 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 I:223) y otros
remiten a una tradición rabínica (Hagigah l2b) según la cual los ángeles del
quinto cielo "cantan alabanzas de noche, pero se callan de día por causa de la
gloria de Israel" (i.e., por las oraciones de Israel).337 Charles agrega:

Las alabanzas de los rangos más altos de ángeles 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 más importantes para Dios que
toda la salmodia del cielo (1920I:224).

Es más difícil explicar por qué se dice que este silencio, lleno de oración,
fue "como por media hora" (8: I ). Se podría sospechar alguna correlación con
otras "mitades" en el libro: la "media semana" de años (Il:2-3; 12:6, t4;
13:5)338 y los "tres días y medio" de los dos testigos (11:9, l1). Lacafiaa
Esmirna describe una persecución de diez días (2:10), y la tortura por las

"t Eugene Peterson (1988:84) observa que en cualquier serie los elementos más importantes son
el primero y el último. En ese sentido, dice Peterson, los sellos comienzan con la victoria de Cristo
(6:2), pasan por la oración (8:3-5) y terminan con el triunfo del Reino del Señor (séptima rrompera;
I l: l5- l9). De esa manera Juan, sin minimizar ni explicar el mal, lo "encierra" entre corchetes con
la victoria del Cordero, quien es Alfa y Omega.
33ó Entre las muchas interpretaciones, presentamos las siguientes: una simple técnica literaria para
crear suspenso, un silencio litúrgico, el descanso sabático, el preaviso de una teofanía, 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 creación, y otras; cf. Wick ( 1998:5 l2). Beale (1999:445-447) insiste
correctamente en que el séptimo sello no está vacío de contenido propio, pero parece subordinar
el tema de la oración al deljuicio, como contenido y sentido principal de la media hora de silencio.
tt'Caird ( 1966:106) y Bauckham ( 1993A:70-83) también apelan a esre rexro rabínico. Bauckham
(p.72) cita también Hekhalot Rabbcui: cada mañana Dios bendice alos jayyot (seres vivientes que
rodean su trono, Ez l:5), pero en seguida les manda callar: "Que la voz de mis vivientes, que yo
he creado, se calle ante mí; quiero oír y escuchar las oraciones de mis hijos [Israel]". Según
Midrash Rabbath, cuando Israel pronunciael shema! los ángeles se callan hasta que se complete
ia adoración de Israel (Gen.R. 65.21). Bauckham cita muchos otros textos judíos similares.
338 Curiosamente, el Apocalipsis nunca describe este período como "tres años y medio" sino que
usa varios equivalentes. Tampoco habla de siete años.



156 ArocRurrsts Los slnrE, sELLos (6: I-B:S) t57

langostas dura cinco meses (9:5, 10). Muchos comentaristas han sugerido que

los números irregulares o truncados (fracciones) señalan crisis o peligro.33e

Aunque .ru o-br".ración puede ser válida, hay otro factor que explica mejor

esta frasé. Apocalipsis 8:1-5 parece basarse en el ritual del sacrificio diario en

el templo de ¡erusatén.3oo Cada mañana, al amanecer, después de inmolar al

cordero, pero antes de sacrificarlo sobre el altar de los holocaustos, un

sacerdote tomaba carbones de dicho altar y los llevaba solemnemente al altar

de incienso, dentro del lugar santo.3ar Después tomaba el incienso y lo echaba

sobre los carbones. Mientras se quemaba y todo se llenaba de perfume, los

sacerdotes oraban, probablemente en total silencio (Ex 30:34-36;M.Tamid 5.1-

6; TAdán 1.12; Aune 1998A:508; wick 1998:512-514), y el pueblo también

oraba afuera (Lc l:10). como indica Bauckham (1993A:82), ese ritual bien

puede haber durado más o menos una media hota (hós hémiórion)'

b. Los siete ángetes de Ia Presencia (8:2)

Lo primero que Juan observa durante el lapso de silencio es la presencia de

los siete ángelei que están de pie ante Dios. Aunque estos ángeles no son

mencionados en loi cultos celestiales anteriores, y Juan no los vio antes, aquí

son presentados con artículo definido como el conocido grupo de "los ángeles

de la presencia" (cf. Is 63:9; Jub 7.27 ,29;2.1-2, 18). Esto significa que tales

ángelés ocupan el puesto más próximo a Dios, y atienden al Señor en todo

*o*.rto pára e¡"cutar sus deiignios (cf. Lc l:19).342 Los conocemos más

comúnmente como los siete arcángeles'

La Biblia nunca menciona al grupo de arcángeles como tal, aunque sí

nombra a Miguel (Dn 10: 13; l2:1) y a Gabriel (Dn 8: 16:9:21; Lc I :19,26).

Tobías 12:15 (cerca de 200 a.C.) nombra a Rafael como "uno de los sietes

ángeles que están siempre presentes y tienen entrada a la gloria del Señor"

G¡. gn -l Enoc 20 se lós lláma "los santos ángeles que vigilan" Y s9 dan sus

nombres: Uriel (Luz de Dios), Rafael (Dios cura), Ragüel (De§eo de Dios),

Miguel (Quién como Dios), saraqael (Príncipe de Dios), Gabriel (varón de

irn Ford 1g75:130; E¡ul 1977:70; Prigent l98l:130; Roloff 1993:lo2;Foulkes 1989:98. Se señala

también un posible paralelo en CLZ.S.3, que menciona que durante el sitio de Jerusalén una

brillante luz resplandeció durante una media hora'

rao Bauckham (1993A:79-82) citaa M.Tamid 3.2; M.Yom 3.5; SpecLeg 1.171,275-276; cf' Ford

(1975:136); Schürer (1979\l:292-2g4,302'307). El incienso se ofrecía también cada noche'

después del holocausto, de modo que los sacrificios del dÍa se hacían entre el incienso que precedía

al primer sacrificio en ía mañana y el incienso que seguía al último sacrificio de la tarde' Por otra

faie, nauct ham señala que no sá usó el incienso en el culto cristiano sino hasta el siglo 4'

3r, El oficiante era escogido echando suertes entre los sacerdotes que no habían celebrado este

ritual antes. Le acompañaban dos sacerdotes auxiliares'

30, En las cortes orientales, sólo los cortesanos más favorecidos y de mayor conltanzapodían estar

en la presencia inmediata del soberano'

Dios) y Remeiel (Trueno de Dios).3a3 En Ia tradición judía, una de las funcionesprincipales de los arcángeles era llevar las oracionei a Ia presencia de Dios (/En 9.1-3; 47.t-2; 99.3; 3 Bar I 1.1_9; 14.2; TLev 3.7).
Sin embargo,,en Apocalipsis g ros arcángeres desempeñan otro paper,simbolizado por las trompetás, y ,,otro ángeí, asume el alto privilegio depresentar las oraci-ones. En el judaísmo la tiompeta tenía muchas funciones

muy importantes. según Números 10:1-10, servía para convocar al pueblo oa los líderes, para dar Ia señal de ponerse en marcha, para dar alarma de unataque enemigo y para celebrar días festivos. Espócialmente pertinente
respecto a nuestro pasaje es que las trompetas se tocaban al final de lossacrificios diarios en el rempro (Nm l0: r0; cáira D66:r09) y con ras oraciones
litúrgicas (l Mac 4:40).3aa A partir de una comparación con el tratado ,.Tamid,,
de Ia Mishná, sweet (1979:159) sugiere un paralelismo básico entreApocalipsis 8 y el ritual matutino del lemplo: dÉspués del holocausto delcordero (5:6) se derramaba la sangre en ra báse der aitar (6:9) y se presentabael incienso en medio de silenció y oración (g:l-4), y al final se tocaban
trompetas (8:6).

El significado escatológico de la trompeta era especialmente importante.
Trompetas anunciarán eljuicio divino (Jl i:l; Sof I :l-4_16; OrSib q.nZ_fi4):
ilrgide Ia rrompeta Dios reunirá a su puebl o (ls 27:t2_13;Mt24:31; ApAbr3l.l-2: Pss,sal l1.l),34s incruso a ros muertos que resucitarán para unirrá u ta
asamblea ( I Ts 4: I 6; I co 15:52; 2 Esd 6.22-26). 

'Tromperas 
también anunciaránla llegada der Reino (Leqach tob a Nm 24:17; stig r:960; rrs 4:16; Ap

11:15).3a6

En cuanto al conjunto de siete trompetas, el antecedente más obvio es laconquista de Jericó (Jos 6).3a7 Er ataque a Jericó, muy similar a los seilos y
trompetas del Apocalipsis, también fue un siete dentrá d. ot.o siete: durante
seis días, siete sacerdotes rodearon Ia ciudad tocando siete trompetas (Jos 6:3-4), llevando consigo el altar; el séptimo día la circunvalaron siete veces con
trompetazos (6:15). otros paraleros de este septenario de Apocalipsis con la

3a3 DíezM IV:56' La traducción de los nombres es discutible. Algunos manuscritos de I Enocañaden: "Y estos son los siete nombres de los arcángeles" (cf .2 Esá 436). otros textos hablan desólocuatroarcángeles (l En9.l;40.2,9;54.6;71.g)lElApocalipsisnomuestraningúninteréspor
sus nombres.

'o' ':T 
tromp-etas y los gritos tenían la función de recordarle a Dios su pacto para que recibiera elsacrificio (lQS 10.5) o para q.ue liberara a su pueblo (Nm l0:9-10; leM 10.7). Algunas rromperasen Qumrán llevaban Ia inscripción: "Recordatorio de yenganza", Ll ,i"*po señalado de Dios,,(NlDorr l:l 105; III:873). según Gemara l6b las trompeias de i¡'rnr¡ 

""rocaban 
para confundira Satanás (Caird 1966:108).

305 Cf. Schemone Esre, StrB I:95; trsiq 154b, FsiqR 41, StrB I:960.
306 sorprende lo poco que figuran las trompetas en este último sentido en la literatura extra-bíblica.347 charlier (1993 l:29,193). cuando David Ilevó el arca a Jerusalén también le acompañaron sietetrompetistas, cuyos nombres se mencionan en lcr 15:24, y cuando Nehemías dedicó el muro dela ciudad, siete sacerdotes tocaron trompeta (Neh l2:41 RVR).

L.
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conquista de Jericó pueden verse en las grandes voces (Jos 6:16; Ap 1 1:15), la

caídade la décima parte de la ciudad (Ap I 1: 13; Jos 6:20), y la aparición del

arca (Ap 11:19). Caird (1966:108) infiere de estos paralelos que Juan pudo

haber eitado pensando en este relato del Antiguo Testamento al escribir

Apocalipsis 8-l l.
Otra septena de trompetas tenía que ver con la luna nueva del mes de ti,shri,

conocida después como fiesta de trompetas y año nuevo.t*S Como esa fiesta se

realizaba el iéptimo mes del año, y la luna nueva de cada mes anterior se

celebraba también tocando trompetas (Nm l0:10; Sal 81:3), en conjunto se

constituía un ciclo de siete trompetazos que culminaba en el séptimo mes de

tishri (otro "siete dentro de un siete"). La fiesta se celebraba con griteríos y

trompetas,to' y .epr"sentaba el día de juicio para los pecados del año' Por eso,

el toque de trompeta de luna nueva cle cada uno de los seis meses anteriores era

considerado como un anticipo del toque del mes séptimo, con un sentido de

"mini-juicio" anticipado y de amonestación, hasta el toque de la séptima

tro*pétu en el mes de tishri. Consecuentemente, el arrepentimiento debía

pr.pu.ur al pueblo para el día de las expiaciones, que se realizabael día 10 de

tisiri.rt, Ei resultado del arrepentimiento sincero era una nueva creación:

"Arrepentíos en estos veinte días entre Rosh ha-Shanah y Yom Kippur, y"'

"r"uré 
en ti una nueva creación" (Peskita Rabbati l69a; cf. Jer' Rosh ha-

Shanah 59c; Moore 1971 I:533).
Es obvio que la colocación de siete trompetas en las manos de los siete

arcángeles (8:)) lteva una fuerte carga de sentido escatológico. Es más, aquí

todo se conjuga para aumentar la tensión del relato. Al abrirse la escena los

arcángeles no tienen trompetas. El solemne acto de repartirlas, en medio del

profuido silencio, es presagio de graves juicios por venir. La expectativa y el

asombro aumentan cuando, después de recibir las trompetás, los arcángeles no

proceden a tocarlas, como sería de esperar. En ese momento de fuerte emoción,

iin .o*p.r el tenso silencio, una novedad interrumpe el curso del relato.

c. El otro ángel (B:5-5)

Aunque normalmente era función de los arcángeles entregar las oraciones

a Dios, en este relato a ellos les corresponde recibir las trompetas de juicio. Le

toca a un octavo ángel3sr anónimo ofrecer el incienso de oración sobre el altar

3t8 El Antiguo Testamento nunca nombra esta fiesta como tal, pero algunos pasajes aluden a su

celebración (Lv 23:23-25; Nm 29: l-6); cf. SpecLeg l '35 2'31'

3t' Algunos autores afirman que el día de Rosh hct-shanah (Año Nuevo) se tocaban cien

trnrpltrro, (Stern 1996:a89).'Se llamaba también "el día clel clamor" (Maertens 1964:60-62)'

i5o Caird 1966:10g; ISBEIy:924;Moore l97ll:523,530;II:62-63;de Vaux 1985:636-637.

,r' Es imposible que eitítulo insignificante de "otro ángel" designara a Jesús como mediador

celestial, como afirman algunos. Rotorr ( 1993:107) observa que el "otro ángel" no era del grupo

que estaba ..de pie delante de Dios"; tuvo que "meterse" donde no le correspondía y asumir
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de oro.352 Según ciertas tradiciones rabínicas, un ángel (normalmente un
arcángel) esperaba en las ventanas inferiores de los cielos para recibir las
oraciones de los fieles y llevarlas ante Dios.3s3 Ahora este ,btro ángel,,, un
relativo "don nadie" en la corte celestial, recibe las oracior", ! viene
abriéndose camino hacia el altar. Será el liturgista sacerdotal para la
presentación del incienso. Apenas ha aparecido y ya es cl personaje central de
epte drama celestial, no porque tiene alguna autoridaclpropia, sino porque lleva
nuestras oraciones.

Pata realizar su oficio litúrgico, este ángel (igual que los sacerdotes del
sacrificio diario) tiene un incensario de oro para llevar los carbones y el
incienso.35o En su incensario trae las oraciones qúe recibió de la tiera, y al llegar
al altar se le da mucho incienso "para ofrecerlo, junto con las oraciones de todo
el pueblo de Dios" (8:3).3ss Aunque el griego de esta frase no es del todo claro,
la interpretación más probable es que al incienso que trae el ángel en su
incensario (nuestras oraciones) se agrega otro incienso celestial para que el
ángel los ofrezca juntos sobre el altar.356 En ese caso, aquí nuevamente ,a ,r.n
tierra y cielo, ahora en oración como antes en adoración (ver aruiba 7:ll-12).

En el templo de Jerusalén el altar de incienso estaba en el lugar santo,
directamente frente a Ia cortina que entraba al lugar santísimo. Detrás dq 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 ángel", un quinto tambión "fuera de serie", que
retuvo los vientos de juicio en 7: I -3. Son los "agentes irregulares" que Dios usa, que no pertenecen
a jerarquías establecidas.
-' El altar de oro era pequeño, de unas dieciocho pulgadas, cuadrado y de tres pies de altura (Ex
30:1-10), con una pequeña barandilla y cuatro cuernos en sus esquinas 1ep 9:i3¡.
35r Bauckham 1993A:74;Moore l97l I:524,530: Sanh l03a; JerSanh 28c; pesikta l56b; 162 a-b;
Lev.R.30:3; Targum ZCr 33:13; cf . 3 Bar I 1.3-9; t En 9.1-ll; 99.3.
35aLapalabra giegatibanóros,traducida"incensario",normalmentesignifica"incienso" (lCr9:29
Lxx; 1 Mac l:22; I Esd 2.l3), pero aquí el contexto y el agregado "de oro" demuestra que se
refiere más bien al incensario. Según lR 7:50 (cf.2Cr 4:22;1 Estl2.l3)en eltemplo se usaban
"incensarios de oro purísimo", pero antes, en el tabernáculo, eran de bronce (ExZ73). ApMoi33
(gr.) afirma que al morir Adán, los ángeles con incensarios de oro intercedieron por él ..y el humo
del incienso cubrió el firmamento" (DiezM II:334).Que nuestras oraciones sean entreg;das 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.
355 Aquí es muy probable que el pasivo impersonal señale a Dios como sujeto: Dios da a los
arcángeles las trompetas y al otro ángel el incienso celestial para agregarlo a nuestras oraciones.
En 5:8 las mismas oraciones humanas son el incienso. Aquí las oraciones no son sólo de los
mártires (6:10) sino de todos los fieles. Sobre el incienso, vercomentario sobre 5:8 en el tomo I
(Stam 1999A:213-214).
356 Algunos sugieren que aquí las oraciones humanas son los carbones encendidos en el incensario
y que el incienso es intercesión celestial o angelical(Ford 1975:131;Harrington 1993:104). En
cambio, Bruce interpreta el dativo como hebraísmo (/e cle definición) y ló traduce: ..Mucho
incienso, que consiste en las oraciones de todos los santos" (Mounce 1971:lg2).

L
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Dios,3s7 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 santísimo está abierto, y sube "el humo del incienso

desde la mano del ángel hasta la presencia de Dios" (8:4, cf. I l: l9).
Nuevamente Juan nos Sorprende, un poco escandalosamente, con una

acción chocante contraria al sentido del sacrificio de incienso (Bauckham

1993A:82). El ángel 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 explosión de ruidos fuertes:

truenos, estruendos, relámpagos y un lerremoto.

Ford (1975:135) señala cuatro grandes sorpresas en este relato: 1) del trono

y altar, de donde se espera misericordia y perdón, ahora procede ita; 2) el

incienso, "olor grato" por naturaleza, resulta ser instrumento de castigo; 3) las

trompetas, típicamente instrumentos de alabanza y gozo, ahora traen ayes y

desastres; 4) esta liturgia, celebrada en el mismo cielo, termina trayendo

destrucción en vez de vida.
La acción de esparcir carbones tiene un antecedente en Ezequiel lO:2,

aunque no como parte del sacrificio de incienso. Desde su exilio en Babilonia,

en el año 592 a.C. (Ez 8:1), Ezequiel es llevado en visión a Jerusalén para ver

el juicio de Dios sobre el templo de Jerusalén. Seis hombres vienen armados

para castigar a los idólatras, pero un séptimo, vestido de lino, lleva un tintero

para marcar para salvación a "quienes giman y hagan lamentación" por las

ábo-iru.iones del pueblo (Ez9:2-4; cf. Ap 7:2-8). Entonces Dios manda al

hombre vestido de lino a esparcir sobre Jerusalén un puñado 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 símbolo de los carbones ardientes de la ira divina para culminar

magistralmente este mensaje sobre oración y juicio.

El resultado de la última acción es cuádruple: truenos, estruendos,

relámpagos y un terremoto (8:5b). Esta fórmula significativa amplía la

descripción del trono que se dio en la visión del cielo: "Del trono salían

relámpagos, estruendos y truenos" (4:5; ver comentario). Ahí la frase se derivó

del relato del éxodo (Ex 19:16-19), con ecos secundarios de la teofanía de

Ezequiel l:4,13. Esa fórmula inicial se va a repetir con el último elemento de

cada septenario, pero ampliada cada vez:

8:5 Truenos - estruendos - relámpagos - terremoto

I l:19 Relámpagos - estruendos - truenos - terremoto - fuerte granizada3ss
16:18 Relámpagos - estruendos - truenos - violento terremoto - enormes granizos

Llama la atención que esta secuencia ocurre cada vez con el séptimo
elemento. Bauckham (19934:8-7,202-203), quien ha hecho el análisis más
detallado de esta fórmula, saca dos conclusiones: 1) esta fórmula
progresivamente creciente conecta el final de cada septenario con la visión
inicial del trono (Ap 4-5); 2) la fórmula conecta los tres séptimos elementos
(sello, trompeta y copa) entre sí, indicando que en cada caso se trata del mismo
juicio visto desde distintos ángulos.3se El séptimo sello (con el sexto) introduce
la dimensión escatológica e interpreta el fin como ira del Cordero (6:17),la
séptima trompeta, como Reino de Dios, y la séptima copa, como caídade la
gran Babilonia.

BusquEMos A Dtos EN ros stLENCtos

Y DESCANSOS DE LA VIDA

El Apocalipsis es un libro sumamente act¡vo, explosivo y
ruidoso. Sin embargo, mantiene un ritmo entre tensión creciente
y descanso periódico, estruendos y silencios, acc¡ones y pausas,
que se alternan continuamente.36o En efecto, esa tensión
caracterizd, y debe caracterizar, nuestra vida. Sin descansos para
orar y reflexion ar,la acc¡ón se vuelve irreflexiva e íneficaz; s¡n la
práctica de la fe, la meditación es estéril y el descanso termina en
letargo y entropía. En los silencios la voluntad de Dios se nos hace
clara,'u' y en la acción Ja tlevamos al plano de la obediencia.

358 En 8:5 los truenos anteceden a los relámpagos, como en Ex 19:16 y como ocurre en una
tempestad, pero l1:19 y 16:18 siguen el orden de 4:5.
35e Bauckham usa una analogía de la fotografía: Juan llega a enfocar eljuicio y después se acerca
para una descripción más completa, como un close-up.

'* Ya lo hemos visto en el cap. 7, y ahora en 8:l-4. Llegan nuevas pausas en 8:13; l0:l-l l:14
(después de seis trompetas); 14:l-5 (después del dragón y las bestüs); l5:l-4 (después de los
anuncios de juicios en 14:6-20, y antes de las copas de juicio); l8:1-19:10 (celebración de la caída
de Babilonia), etc' Cf. Ec 3:7: "Un tiempo para callar, y un tiempo para hablar" (aunque con un
énfasis distinto).
3ór El silencio era un tema central en la teología de Ignacio de AntioquÍa. Dios se reveló por
Jesucristo, "su Hijo, que es Palabra suya que procedió del silencio" (Magn 8.2). A los efesios
escribió: "Más vale callar y ser que hablar y no ser... El que de verdad posée Ia palabra de Jesús,
puede también escuchar su silencio, a fin de ser perfecto" (Ef l5.l-z gr.; cf. 6.1'; Fil l.l).

Los slnrn sELLos (6: l-B:5)
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ls1 Ex 25:22;Nm 16:40; Prigent l98l:132; Aune 1998,{:512.
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El tema bíblico del descanso comienza con el primer relato de

la creación: Dios trabajó seis días y el séptimo día descansó (cn

2:1-4a).3u'Poreso, según Ruiz de la Peña (992:45), "eI descanso

pertenece a la constitución misma de la realidad creada"' El

séptimo día no fue un apéndice o un adorno sino un elemento

esencial y un clímax de la obra divina. Dios culminó su acción

crea-dora el séptimo día, y al bendecirlo, bendijo toda la creación

realizada en siete días. Y así como el descanso divino bendijo y

santificó los seis días de obra creadora, nuestro descanso sabático

también debe bendecir y santificartoda nuestra labor (Kittel VII:4).

Esteban Voth (1992:62) resume muy bien el significado de este

descanso divino:

Esta proclamación 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 babilónicos, Dios concluye en paz y corl

serenidad. El está seguro de lo que ha logrado, y con

tranquilidad detiene su actividad creadora. La conducta de Dios

es entonces una invitación a que adquiramos la perspectiva de

Dios y dejemos de pensar que la vida depende de nuestra

actividad frenética. El mundo está seguro en manos de Dios, y

no se desintegrará simplemente porque hagamos una pausa.

Según Éxodo 2O:B-11, el pueblo de Dios debía unirse al

descanso de Dios cada séptimo día de la semana. Era el shabbat,

el día de cesación, de descanso. Para lsrael, el séptimo día debía

liberar de la rutina laboral para transformar el trabajo en

creatividad, a imagen y semejanza del Dios Creador' Ese día abría

un espacio festivo para celebrar la creación junto con el Creador

mismo. Por eso el séptimo día es un tiempo de gozo y descanso
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para el pueblo, para todos los animales y para ta tierra misma (Ex
2O:10; 23:12; 34:2.1 ; ls 5B:1 3; Os 2:11).

El descanso sabatino se proyectó, a partir de la creación, en
otros septenarios festivos de descanso, especialmente el
Pentecostés, el año sabático y el jubileo. El día cincuenta después
de la pascua (el día que seguía al séptimo sábado) se celebraba la
fiesta de semanas, el Pentecostés. Con gran gozo el pueblo daba
gracias a Dios por la cosecha, presentaba ofrendas, y cesaba de
hacer todo trabajo pesado (Lv 23:21; N m 28:26). Después, cada
séptimo año era el "descanso de la tierra", que inctuía dejar la
tierra en barbecho y cesar toda labor agrícola durante el año
entero (Ex 23:10-1 1; Lv 25:2-7; Neh 10:31).'u3 Era un verdadero
"sabático", fro sólo para la gente sino también para la tierra y tos
animales. Y finalmente, después de siete años sabático s (49 años),
el año siguiente debía ser el ,,jubileo del Señor,, (Lv 25:8_10).
Nuevamente, por segundo año consecutivo, se descansaba de la
labor agrícola y se dejaba que la tierra descansara (Lv 25:11 , 20-
22).tuo En general, llama poderosamente la atención el alto
número de fiestas y días de asueto en la vida del pueblo de lsrael.

En algunos pasajes la esperanza escatológica se expresa
también como fiesta sabática (sábado, año sabático, jubiteo).
Durante el exilio, las visiones del retorno a la tierra tendían a
tomar dimensiones escatológicas (ls 35; 43:19-20;51:3,6-8; stam
1995A:32-37). lsaías 35 describe el júbilo festivo del retorno
(35:1-2, 10; cf. 5'l :11) e incorpora lenguaje del jubileo: Dios
fortalecerá a los débiles y cansados, los ciegos verán, los sordos
oirán, los cojos saltarán, los mudos gritarán (35:32-6; cf. ls 42:7,
16;61:1-2;Lc4:18-19;7:22; Mr 11:5). También en la descripción
de la nueva creación se destaca la celebración fiel del sábado y la
luna nueva por todas las naciones (rs 66:23; cf .Ez 45:16-17;46:l-

tot El año sabático debía incluir también la liberación de todo israelita que esruviese bajo
servidumbre (Ex 2l:2-ll; Dt l5:12-18; Jer 34:8-17) y la condonación de rodas las deudas
contraídas durante los seis años anteriores (Dt l5:l-l l).
róa Se discute hasta qué punto se practicaba eljubileo, pero hay mucha evidencia bíblica de que era
más que un ideal urópico (ver Sram 1998A:90-95).

,u, Es muy apropiado que sea precisamente el séptimo sello el que introduce el descanso en el

ritmo de io, ,"piunu.ior. S"g.in algunos escritos apocalípticos, el silencio también precedía a la

creación (41sd6.39;i.30;inor{l;cf.Gn1:2)yaléxodo(Sab18:14-15:"Cuandounsosegado
silencio todo lo envolvía';¡, y precederá a la nueva creación (4 Esd 7'30-31; 2 Bar 3'1)'En el

silencio hay una fuerza creadora y liberadora'
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4, 12). En términos más amplios, la esperanza escatológica se

describe como un pacto de paz (ls 54:10; Ez 34:25; 37:2O y una

promesa de descanso y quietud (ls 32:17;14:3-7;35:1 5-1 B;33:20-
'21): 

Según McCannt, "varios escritos apocalípticos judíos y

cristianÁ y del judaísmo rabínico describen la edad venidera

como un sábado perpetuo" USBE lY:252)'

En Hebreos 3:7-4:11 también aparece la interpretación

escatológica del sábado. 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 pasó

con la generación de Moisés (3:1 1 , 1 B).Tampoco Ia generación de

Josué entró en el verdadero reposo de Dios, cuando ocupó la

tierra de Cana án (4:6, B). La exhortación de David en el Salmo 95

demuestra que la oferta sigue abierta (4:1). Los que responden a la

Palabra de Dios en Cristo entran en el reposo del Creador y, como

Dios mismo, descansan de sus obras (4:3,10); es el mismo "reposo

especial,, (sabatismos 4.il con que Dios "descansó y fue

refrescado" el séptimo día (Ex 31:17; Lohse, en Kittel Vll:5)'

El descanso y el silencio deben ser integrados a los ritmos de

nuestra vida cristiana. Tenemos que aprender a callarnos ante el

señor (Hab 2:20; sof 1 :7; zac 2:1!. sólo entonces podremos

escuchar, como Elías, el "silbo apacible y delicado" del susurro

divino (1 R 1 9:12\.'ut En esto también Jesús es nuestro ejemplo' En

los Evangelios queda claro que él vivía sumamente ocupado y

atareado(Mr3:20-21;6:31);SUagendadeactividadesnole
dejaba mucho tiempo libre ni mucha soledad. Por eso, él

prágruraba 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 1 4:22-25; 26:36-46; Lc

4:42; 6:1 2-13; 1 1 :1 -2; 22:39-46\ '

Los grandes místicos han insistido en la importancia

indispeniable de la quietud espiritual para [a vida contemplativa
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(Santa Teresa, San Juan de la Cruz y muchos más). Thomas Merton
(1961 :108, 117), el místico trapense, afirma que "la verdad surge
del silencio del ser ante la tremenda presencia quieta de ta
Palabra. Después, hundiéndose de nuevo en el silencio, la verdad
de palabras nos hunde de nuevo en el silencio de Dios... Entonces
mi vida entera se vuelve oración, mi silencio entero se llena de
oración" ¡Un eco muy interesante de Apocalipsis B:1-5!

Hoy más que nunca, cuando la gente tiene más tiempo libre,
pero menos descanso y tranquilidad, es válida la exhortación de
Dios: "Quédense quietos, reconozcan que yo soy Dios,, (Sal

46:10); "esténse quietos y verán cómo el señor los librará" (2Cr
20:17 oHH); "en la serenidad y la confianza está su fuerza" (ls

30:15). Tenemos que aprender a guardar sitencio ante Dios y
esperar en él (Sal 37:7; Dt 27:9).

El silencio tiene que ser un elemento central también en la
adoración. En años recientes nuestros cultos se han vuelto cada
vez más bulliciosos, lo cual puede ser el fervor de un auténtica
adoración, pero también puede ser nuestro equivalente evangéli-
co de los gritos y saltos de los profetas de Baal (1 R 1 8:27).366 En
cualquier caso, lo que es muy preocupante es la casi total
ausencia de silencio en muchas celebraciones de ,,adoración,,.

Dios nos habla especialmente en el silencio, y muchas veces es
nuestra 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.

cu,qNoo oRAMos/ Dros sE coMpLACE/ Los ÁNcrtes
SE CALLAN, Y EL CIELO ENTERO EXHALA PERFIJME

El análisis de este pasa je,y sobre todo la visualización de su
pequeño y sencillo drama, deja muy clara la razón de la media
hora de silencio en el cielo: nuestra oración es tan importante que

3* Cf. el brillante e irónico comentario musical sobre este versículo en el oratori o Elías de Félix
Mendelsohn
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ros ¡o, escritos de Qumrán hablan también de "el sonido tranquilo del silencio" (GarcíaM

1992:444) donde "se oye la voz de un silencio divino" (445). Cuando los querubines se mueven'

;huy ,nu loz silenciosa de bendición en el tumulto de su movimiento" (445)'
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hasta los arcángeles tienen que callarse.'u'Cuando oramos, todo

el cielo ," .on."ntra totalmente en nuestra oración' No podría

haber una forma más enfática de impresionar a los fieles sobre el

valor incalculable de sus oraciones y la necesidad de perseverar

en la intercesión. Este episodio nos enseña que vale la pena seguir

orando sin cesar.

Cuando los mártires en el cielo claman ante Dios, reciben una

pronta respuesta (6:10-1 1), pero cuando los fieles oran desde la

i¡"rru, la respuesta divina no se deja ver. Más bien, la situación

parece empeorar. Fácilmente podrían pensar que al orar están

perdiendo el tiempo. A esa inquietud de ellos, y a su probable

frustración en la oración (y a la nuestra), Dios le da la más

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, ¡pero 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 rabínica. Según Cénesis Rabbah

A,S.Z1 , "lavoz de Jacob Ii.e. de todo el pueblo de lsrael] es la voz

que silencia a todos los seres celestiales y terrestres".368 Un texto

Hekhalof también describe a los ángeles deseando decir su

liturgia Gu trishagion; cf. Ap 4:B), pero son silenciados por Dios,

quien quiere escuchar primero las oraciones de su pueblo:

Felices son lsrael, porque son amados ante el Omnipresente

más que los ángeles ministrantes. Pues éstos, cuando buscan

cantar y alabar arriba rodean el trono de gloria como montaña

sobre montaña de fuego... pero el Santo, bendito sea, les dice:
,,Cállense todos los ángeles, todos los serafines, todo ser

viviente, y toda rueda que yo he creado, hasta que yo oiga y

,u, No es necesario pensar, con R. H. Charles y otros, que Dios tiene que callar a todos para poder

oír nuestras oraciones. El Señor no es sordo ni tiene problemas auditivos. Hace callar a todos por

la importancia suprema que para él tienen nuestras oraciones'

168 Bauckham 1993A:73. Esta tradición apela, con típicos argumentos rabínicos' aEz l:24 (los

seres vivientes cantaban con sus alas, peio las bajaban cuando Israel oraba) y a Job 38:7 ("las

estrellas matutinas" son Israel; los ángéles podían alabar a Dios en el cielo sólo después de que

Israel le alabara en la tierra).

Los slnrn sELLos (6: I -B:5) r67

escuche primero todos los cánticos, alaban zas y dulces salmos
de lsrael".'u'

Es común encontrar en las Escrituras que la oración se asocia
con el incienso (ver 5:B; sal 141:2; Lc 1:9-.r 0; cf. sab 1 B:21). La
oración se comparaba con el incienso porque complace a Dios;
nuestras oraciones "llenas de aroma,, (Ap 5:B NBE) son del
supremo agrado del Señor, quien olfatea con deleite sur . 37O-tragancia."" Tal comparación parece aplicarse también porque la
oración se veía como una ofrenda o un sacrificio, al igual que el
incienso (Sal 1 41:2;Os14:2 BJ, NBE; Heb 13:15/Sal 69:30-3 1;1p
2:5, 9; Lc 1 :9-1 0).

Ef ascenso del incienso como olor grato a Dios es señal segura
de la aceptación de la oración por parte del Señor (Cn B:21;
Kiddle 1 940:146; swete 1 951 :1 0B; Ladd 1974A:1 1 1 ). El olor grato
indica que el sacrificio de oración complace a Dios (Lv 16:12-13;
Pr 1 5:B; 1 Cr 29:17; Sal 1 7:1). De acuerdo con Apocalipsis B:1 _5,

no queda lugar para ninguna duda respecto a la favorable
recepción divina de nuestras plegarias. se trata del equivalente
simbólico de las palabras del ángel a Cornelio: "Tus oraciones y
tus limosnas han subido como memorial ante la presencia de
Dios" (Hch 1o:4 BJ). Así, el séptimo sello nos enseña tanto ra
inmensa importancia de la oración como también su eficacia.

r6e Bauckham 1993A:74-75; los mismos textos de Hekhalorseñalan que el ángel Shemu)elespera
en las ventanas del cielo inferior para recibir las oraciones de Israel y llevarlas a la presencia de
Dios en elcielo superior. Según Tg.Cant«res (a Jos l0:i2, "cállese sol"), cuando Joiué recitó el
quinto de los diez cánticos de las Escrituras, su alabanza paró el sol y la luna por treinta y seis
horas (ellos dejaron de "recitar su cántico" ante el cántico de Josué).

"o La figura del "olor grato" conige nuestra tentación de pensar en la oración como algo
puramente verbal' Aquí, más que escuchar la elocuencia o aparente fervor de nuestras plegarias,
Dios las "olfatea" buscando el olor de la autenticidad y sinceridad del corazón, esencia
indispensable de la verdadera oración. Jenson y Olivier (NIDOTTIII: l07l) defienden la validez
de este antropomorfismo (los sentidos del olfato y el gusto no son más antropomórficos que los
de la vista, el oído y el tacto;cf. Nm 28:2), pues "el culto juclío emplea todós los sentidos para
construir una experiencia de Dios ricamente multimedia".
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I¡, UISTORIA PERTENECE A LOS /NTERCES ORES",

Hemos señalado que el séptimo sello consiste, precisamente,

en las siete trompetas que fueron repartidas durante Ia media hora

de silencio (B:2), pero que fueron tocadas sólo 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/

específicamente, respuestas a las oraciones de los santos (B:3-5).

Llama poderosamente la atención que el Apocalipsis

introduzca, precisamente, en el clímax del séptimo sello, no el fin

dramático del mundo sino un silencio lleno de intercesión. Hasta

este momento, la participación humana en el drama había sido

mínima, 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 la tierra".37' En palabras

de Ronald Coetz, "Dios gobierna el mundo en constante consulta

con los que oran " ."0 La oración es la forma en que los creyentes

colaboramos con Dios y participamos en el desenlace de la

historia. ¡Nuestra oración 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 altrono como incienso (5:5; B:4). En segundo

lugar, "el lino finoi' (del vestido de bodas de la esposa del Cordero),

que "representa las acciones justas de los santos" (19:B)' Con

nuestras oraciones despachamos incienso al cielo; Con nuestra vida

santa y nuestra práctica de la justicia enviamos lino fino a las

manos del divino Tejedor, para el hermoso vestido de su novia' "A

3rr Esta frase fue el tema de talleres desarrollados por Walter y June Keeler-Wink en muchas partes

de los Estados Unidos.
3?2 significativamente, el único papel humano hasta el momento fue la oración de los mártires

glorificados que describe el quinto sello (6:9- 1 1)'

3?r 
Es conocida la expresión: "Sin Dios, nosotros no podemos hacerlo. Sin nosotros, Dios no quiere

hacerlo".
31a Christian Century (29 de enero de 1997):98.
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Dios orando (incienso), y con el mazo dando (justicia)"."t Con

oración y justicia vamos también haciendo historia.

La respuesta específica a la oración 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). S¡n embargo, la

séptima trompeta (1 1:15-19) es totalmente distinta. Con ella se

anuncia, jubilosamente, la llegada del Reino de Dios:

El reino del mundo ha pasado a ser de nuestros Señor

y de su Cristo,

y él reinará por los siglos de los siglos...

Señor, Dios Todopoderoso,

que eres y que eras/

te damos gracias porque ha_s- asumido tu gran poder

y has comenzado a reinar."u

Podemos notar aquí una secuencia invertida de las siete

trompetas respecto a Jos siete sellos, y una simetría 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, persecución, juicios cósmicos), un paréntesis (cap. 7)

y un silencio lleno de oración (B:1-a). El séptimo sello se

desenvuelve en siete trompetas, de las cuales las seis primeras son

también desastrosas @:7-9:21\. lgual que con los sellos, se

introduce un doble paréntesis entre las trompetas sexta y séptima

(1 0:1-1 1 :14).Y,así como el primer sello fue de bendición y vida,

seguido por sellos de juicio y muerte (6:3-1 7),la séptima trompeta

es también de vida y bendición, antecedida por seis trompetas de

horrendo juicio.

3'5 Cf. la conocida canción de protesta "No basta orar".
t'uEstas palabras han inspirado grandes creaciones musicales, sobre todo el "Aleluya" de El

Mesías, de Jorge Federico Háendel.
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Si entendemos así 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). Aquí también, el Cordero que
ha vencido es Alfa y Omega. Y en segundo lugar, ¡en el puro
centro de la secuencia está la oración! En el momento decisivo del

séptimo sello, aparece la intercesión de los fieles gu€, por su

oración y justicia, van haciendo la historia junto con el que está

sentado en el trono y el Cordero. La oración es el pivote central
sobre el que gira la historia y se mueve hacia el Reino de Dios
(1 1:15-19).

Mry bien comenta el teólogo escocés T. F. Torrance (1 959:60):

Más poderoso que todos los poderes oscuros y fuertes sueltos
en el mundo, más poderoso que cualquier otra cosa, es el

poder de la oración 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 oración es la fuerza

más revolucionaria que el mundo conoce.

También el holandés C. C. Berkouwer (1972:452-453)

transmite estas palabras de fe y esperanza:

La oración de los santos en el Apocalipsis activó
inmediatamente un poder visible y audible sobre la tierra

-//[¡g9¡65, 
estruendos, relámpagos y un terremoto". Así

también nuestra oración, "Venga tu reino", no es ningún
monólogo balbuceante sino una oración que espera una
respuesta. Cada vez que oramos el Padrenuestro debemos ir a

pararnos ante la ventana de la esperanza.

B. LRs srETE TKoMPETAS (8:6-f f : f 9)

Al concluir la media hora de silencio, después de presentar ante Dios las

oraciones de los santos, los siete ángeles 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

Lns slrrn TRoMpETAS (8:6-l l: l9)

forman un conjunto. Estas cuatro plagas azotansucesivamente, con horrendas
catástrofes, a la tierra (8:7), el mar (8:8-9), los ríos y fuentes (g:10-11), y los
astros (8:12).377 En seguida, sorpresivamente, un águila aparece en el alto cielo
y anuncia que las restantes trompetas traen tres o'ayes" para los moradores de
Ia tierra (8:13).

Con la quinta trompeta ocuffe un salto cualitativo en la severidad y en el
caráctet demoníaco de las plagas: langostas carnívoras del mismo infierno
torturan a los que no tienen el sello de Dios (9:l-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 arrtes del séptimo elemento. Un ángel
le da a Juan un rollo agridulce para que lo coma (lO:2,8-9), lo cual significa
la renovación de su llamado profético (10:l-Il:2). y luego sigue otra visión
sobre la misión, ahora de la iglesia, en el relato de los dos testigos (11:3-14).
Finalmente, con la séptima trompeta se proclama la triunfante inauguración del
Reino de Dios y el castigo de los impíos (l l: l5-19).

Para este segundo septenario es muy apropiada la figura de las trompetas,
al igual que la de los sellos respecto a Ia primera serie de juicios. Dentro del
contexto del trono y el rollo (Ap 4-5), los sellos eran el símbolo perfecto para
referirse a un proceso de "apertura" que habría de desatar una secuencia de
fenómenos históricos pre-escatológicos (6:1-8:5; cf. Mr l3:5-13). 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 símbolo de copas de vino amargo que se derraman sobre la
tierta (cap. l6). En cada caso el simbolismo está admirablemente bien logrado.

Al diseñar estos tres septenarios (sellos, trompetas, copas) tan
simétricamente, y al enumerarlos específicamente, el autor enfoca nuestra
atención de manera fuerte sobre el desarrollo ordenado de estas series
séptuples. En efecto, las mismas constituyen la estructura básica de esta parte
centraldel Iibro. A primera vista, sentimos la tentación de entenderlas en orden
cronológico, como si fueran períodos o eventos sucesivos, uno detrás del otro,
de la historia humana.378 Sin embargo, es obvio que los jinetes (6:1-8) no se
suceden uno después del otro, y que el quinto sello (los mártires 6:9-Il) no
sigue cronológicamente a los cuatro jinetes. Tampoco hay ruzónpara creerque
todas las trompetas son posteriores al último sello, y es imposible entender
todas las copas como posteriores a Ia séptima trompeta (1 1:15-19: el Reino).
Como visiones, incluso para Juan mismo, se suceden una a la otra, pero no
pretenden presentar una cronología de veintiún eventos futuros en orden
cronológico (Caird 1966:104; Mounce 1998 17 6).

3" Las cuatro primeras copas afectan, a veces de manera distinta, las mismas cuatro esferas de la
creación.
r'8 Esta misma tentación es aún peor en el esfuerzo por interpretar los siete mensajes a las
comunidades como siete períodos sucesivos que abarcarían desde la ascensión 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 impíos. 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, destrucción sin medida

y, en algunos casos, total (16:3). Según el tipo de prueba, los sellos

representan, esencialmente, eventos históricos o naturales (guerra, 6:4;

pestilencia, 6:8; fenómenos naturales, 6:12-13), los cuales tienen

correspondencia cercana con los eventos anunciados en el Sermón del monte

de los Olivos (Mr 13); las trompetas representan "la ira de Dios y del Cordero"
(6:16), de la cual los fieles están protegidos (7:3-8;9:4; cf.6:2); como

culminación, las copas representan "el furor de Dios"(16:1) y cumplen con el

designio secreto de Dios (10:7).37e

¿cÓuo P)DEMOS ENTENDER PASAIES

IAN CHOCANTES?BO

De todo el Apocalipsis, quizá las trompetas sean lo que más ha

asustado y despistado a Ios lectores. ¿Cómo puede un Dios de

amor env¡ar tales azotes sobre el universo y la humanidad? En

realidad, las seis pr¡meras trompetas (junto con las siete copas/

igualmente espantosas, pero un poco menos detalladas y

dramáticas) proyectan una película de terror digna de Alfred

Hitchcock:
1 . Una extraña lluvia de granizo y fuego mezclados con sangre

quema la tercera parte de la tierra y su vegetación (B: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

marít¡ma muere y una tercera parte de las naves del mar es

destruida (B:B-9).

37q Court ( 1979:8 I ) ve en los tres septenarios el reflejo de tres etapas de la escatología tradicional:

los sellos corresponderían a la thlipsis de Mr 13:l-8; las trompetas a los dolores de parto (Ódines;

Mt 24:8);y las copas al telos (Mr l3:13;cf. l3:7). Para Sweet (1979:162), los jinetes simbolizan

procesos naturales de la historia; las trompetas toman un carácter más sobrenatural (que se anticipa

con el sexto sello), y las copas acentúan la participación demoníaca (anticipada por la quinta y

sexta trompetas ).
380 Ver también el inciso que introduce la exposición del quinto sello (6:12-17): "Pautas para

interpretar los símbolos cosmológicos"; y Boring, "Cómo interpretar las imágenes violentas del

Apocalipsis" ( I 989: I 1,2-ll9).
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3. Un inmenso bólido de fuego cae sobre una tercera parte de
los ríos y fuentes, y los vuelve amargos (B:10-1 1).

4. a) Un agente no nombrado hiere una tercera parte del sol, la
luna y las estrellas, y debilita su luz en un terc¡o (B:12); b) en ese
mismo cielo ya herido aparece un águila ominosa para anunc¡ar
que a continuac¡ón siguen tres ,'ayes,, espantosos (B:13).

5. Del abismo surge, envuelto en una densa humareda, un
incontable enjambre de langostas carnívoras anormales. Las
mismas se dedican a toriu rar a los seres humanos, ya que comen
su carne como escorpiones, pero nunca los llevan hasta la muerte
aliviadora (9:1-1 1).

6. a) Como si todo eso fuera poco, entra al mundo civilizado,
proveniente desde el río Éufrates, una caballería montada de
doscientos millones de dragones. Los mismos soplan un fuego
mortífero y sus colas terminan en culebras (9:13-21 ); b) el profeta
tiene que comer un libro agridulce (10:B-1 1); c) dos testigos del
señor, que también soplan fuego y carbonizan a sus enemigos
(1 1 :5), son matados por la bestia. Sus cadáveres quedan insepultos
en la plaza central, objetos del escarnio y de la fiesta de sus
enemigos, hasta que de repente resucitan (11:7-1 3). En seguida, un
violento terremoto derrumba la décima parte de la ciudad y
mueren siete mil personas (1 1:13).

7. Con la séptima trompeta se inicia et Reino de Dios y se
realiza el juicio definitivo de los impíos (1 l:15-19).

¡No es recomendable leer estos capítulos 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. Además del problema menor (común
también al sexto sello) de cómo entender tales fenómenos y creer
en cosas tan fantasmagóricas, surgen aquí problemas mayores,
tanto teológicos como éticos. ¿Cómo puede Dios destruir su propia
creación de manera tan, en apariencia, antiecológica? ¿No sería
terrorista un Dios que enviara tales catástrofes sobre seres
humanos?
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No es fácil responder estas preguntas, y tampoco deseamos

suavizar lo que las mismas Escrituras plantean de manera tan

drástica. No son las únicas enseñanzas chocantes en la Biblia.

Para Comenzar, la misma Crt)Z eS Un escándalo.'u' 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 amnistía

general, a pesar de tanta injusticia, _Dios no sería justo y el

universo no tendría fundamento ético.'u' Con todo, algunos Sanos

principios hermenéuticos nos ayudarán a entender mejor estos

pasajes difíciles del Apocalipsis:
1) Debemos recordar que estos pasajes se presentan como

visiones que Juan vio, no explícitamente como predicciones de

acontecimientos futuros específicos. Aunque las visiones pueden

revelar eventos venideros, muchas veces más bien describen el

sentido teológico de alguna realidad, en este caso el juicio divino

sobre los impíos rebeldes. Ninguna frase en el relato de las siete

trompetas sugiere explícitamente que se estarían narrando sucesos

literales del futuro. Llama la atención que los verbos de estos

pasajes están en pasado (aoristo), no en futuro.'u'Muchos detalles

resultan literalmente irnposibles, como, por ejemplo, la mezcla de

granizo y fuego (B:7), la caída de una sola estrella sobre una

tercera parte de los ríos y fuentes del mundo (más aún si se toma

en cuenta cómo se entendían los astros antiguamente), o el efecto

de la montaña ardiente, que convierte la tercera parte del mar en

,t, lCo l:23: Gá 5: I 1. Albert Camus rechazó el cristianismo porque su "mito central", la cruz' era

para él la injusticia más grande de la historia humana. Según George Bernard Shaw, ningún

caballero (ningún gentleman inglés) podría aprobar lo que Dios hizo a su Hijo. Recientemente,

John Dominic Crossan calificó la crucifixión de Cristo por voluntad del Padre como un caso de

abuso de niños ("transcendental child abuse"; The Birth of Christianiry [1998], citado en Christian

Century [6 de enero de 1999):22).
382 Interesantemente, esto lo confirman filósofos como Platón, Kant y, en cierto sentido, Sartre. Ver

Stam 1999B.
383 Curiosamente, sólo 9:6 utiliza el futuro (quizá por la alusión indirecta a Os 10:8). Por otra parte,

aunque la séptima trompeta es futura y, en algún sentido, literal, no se podría deducir eso del

lenguaje del pasaje, que, al igual que en las demás trompetas, está en aoristo (referido al pasado,

"ruraó 
Juan vio la visión). El uso de los tiempos verbales es muy irregular; podría ser,

precisamente, porque Juan quiso alertar a los lectores para que no sacaran demasiadas conclusiones

temporales de su lenguaje.
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sangre (¿cómo se mantendría separada de tas otras dos terceras
partes?).3u'Tampoco tiene sentido preguntar cuáles continentes del
globo terráqueo sufrirán Ios fatales incendios forestales de la
primera trompeta. si se toman en cuenta todos los datos
exegéticos, parece improbable que las trompetas pretendieran
vaticinar daños literales en lugares específicos de la tierra.

2) como señalamos antes bajo la exposición del sexto sello
(6:12), cas¡ todos los detalles de estas descripciones eran ya muy
familiares entre los judíos. Una vasta literatura de descripciones
similares componía todo un género riterario bien conocido,
derivado, en primer lugar, de tas teofanías*, especialmente de las
del éxodo y el sinaí. En esa medida, los detalles mismos no
constituyen una revelación nueva, directa y explícita, por medio
de Juan. La revelación específica viene, más bien, por la forma en
que Juan escoge, organiza f , sobre todo, reinterpreta todos estos
recursos simbólicos.

3) Mientras los sellos muestran una impresionante correlación
con el Sermón apocalíptico de Jesús (Mr 13 y paralelos), las
trompetas y las copas se basan claramente en el éxodo,
especialmente en las plagas contra Egipto.3Bt Lu referencia
sistemática al éxodo es una importante clave para interpretar el
sentido de las trompetas y las copas. El aporte específico de Juan
fue reestructurar esos datos bíblicos ya conocidos en el formato de
trompetas y copas, intensificarlos, y marcar su carácter progresivo:
de la cuarta parte (con los sellos,6:8), a la tercera parte (con las
trompetas, B:7), hasta la totalidad (con argunas 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 clel pueblo judío. La
reinterpretación de Juan presupone una serie de correlaciones:

3t'Mounce 
( 1998:178) observa con razón que tomar estas fracciones literalmente daría resultados

absurdos.
r85 Secundariamente, remiten también a la historia de Sodoma. Foulkes (1989:102) señala además
ciertos ecos de las endechas burlescas del Antiguo Testamento (ver también Ap l g); Ap g:7 alude
aljuicio contra Gog de Ez 38:Z/..

APoCALIPSIS



t76 ArocRulrsls LRs srere TRoMrETAS (g:6- I I : l9) t77

ahora la iglesia es el nuevo lsrael de Dios, Roma corresponde al

ant¡BUo Egipto, Jesucristo es el Moisés escatológico de nuestra

salvación, el Mar Rojo reaparece como el mar cristalino (1 5:2-3).

El sentido básico del paralelismo es que Dios todavía actúa en la

historia para salvar a su pueblo. De la misma manera que las

plagas de Egipto conducían hacia el éxodo de Egipto, así también

las trompetas y las copas conducen hacia una liberación

definitiva. Esto debió 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 impíos

nuevos espacios para el arrepentimiento.'uu La amonestación de

Dios, como toda su enseñ anza, es progresiva; si los pecadores no

respOnden, Dios "levanta el tono", Como cuando uno tiene que

corregir a un niño. Dios primero SUSUrra Suave, después sube un

poco el volumen, y al final hasta "grila" para que le hagamos caso.

Este parece ser el sentido más natural del repetido refrán: "Y sin

embargo, no se arrepintieron" (9:20-21; cf . 16:9,1 1). Ya debían

haberlo hecho, p"ro, Como faraón,endurecieron sus Corazones.3BT

Según Wilcock (1986:95), con las trompetas Dios está ofreciendo

su misericordia al pecador. De modo que las trompetas revelan Ia

ira de Dios (6:16), pero también su paciencia y compasión.

Aún más enfáticamente, Sabiduría 1 0-1 6, 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 1 1:23-26;12:2,9-10,

19-20-21 ,26-27). Al ver que el castigo de ellos era una bendición

38u Beale (1999:465-467, 483-486) argumenta tenazmente que el propósito principal de las

trompetas no es el arrepentimiento sino el castigo; en el otro extremo, Bauckham ( 1993A:.238-281,
..La óonversión de las naciones") afirma que las trompetas buscan y logran el arrepentimiento de

las naciones. Según Mounce ( I 998: 176), la finalidad es más el llamado al arrepentimiento que el

castigo. También Wilcock (1986:95) y la mayoría de comentaristas reconocen aquí un llamado

divino al arrepentimiento.
3r7 Kiddle ( 1940: 150) y orros señalan el paralelo con Ro l:18-32: ante la rebeldía creciente de los

pecadores, Dios los entrega cadavezmás a las consecuencias de su propia impiedad'

para los israelitas, los egipcios reconocieron al señor y admiraron
al pueblo que antes habían despreciado con escarnio (1 1 :13-14).
Para este autor, el propósito de Dios al tocar a Egipto y Canaán
con una serie de castigos progresivamente severos era
precisamente llamarlos al arrepentimiento:

No porque no pudieses en batalla campal entregar a los impíos
en manos de los justos, o aniquilarlos de una vez con feroces
fieras o con una palabra inexorable, sino que les concedías,
con un castigo gradual, una ocasión de arrepentirse (12:g-10;
cf. 11 :23-26;12:1-2 BJ).

Mas tú con todas las cosas eres indulgente, porque son tuyas,
señor que amas la vida... por eso mismo gradualmente castigas
a los que caen, les amonestas recordándoles en qué p".un pár,
que/ apartándose del mal, crean en ti, señor (11:26-12:2; cf .

12:26-27 B)).

Es evidente aquíel paralelo con los septenarios det Apocalipsis,
con su progresión sistemática tanto en la severidad como en la
proporción afectada por los azotes. con tanta más razón podemos
entender, entonces, que las trompetas y las copas son, en et
sentido de su simbolismo, llamados amorosos al airepentimiento.

5) Es necesario aclarar también que estos azotes representan ,,la

ira de Dios y del Cordero,, (6:16-17) y, como tales, están dirigidos
contra los impíos y no contra los fieles. En los relatos del éxodo,
prototipo para las trompetas y las copas, se repite frecuentemente
que las plagas no tocaban a los israelitas (Ex 8:22_23;9:4, 6, 26;
10:23; 11:6-7). Filón (VitMos 1.26) insiste en que

ni una sola [de las plagas] tocó a los hebreos, aunque
moraban en las mismas ciudades y aldeas, y aun casas, qru io,
egipcios... Y lo más extraordinario y casi increíble es que por
el mismísimo evento, que ocurría en el mismo lugar y a'un
mismo tiempo, un puebro fue destruido y otro fuebro fue
preservado. El río se tornó en sangre, pero no para los hebreos,
pues cuando ellos fueron a sacar agua del río, la misma pasó
por otra transformación que la hizo de nuevo potable.
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Las ranas subieron clel 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

dañaban las plantas, las frutas, los animales y las personas/ nunca

descendieron sobre los hebreos... Cuando la densa oscuridad

descendió sobre los demás, los hebreos vivían en plena luz del

día. Cuando murieron todos los primogénitos de los egipcios, no

murió ninguno de los hebreos... Cualquier observador hubiera

pensado qre lo, hebreos estaban presentes como espectadores de

las miserias que sufrían las demás nac¡ones'

Nuevamente el libro de Sabiduría nos ayuda a entender esta

perspectiva: ,,Lo mismo que fue para sus enemigos un castigo, fue

para ellos llsrael] en su apuro un beneficio" (cf' 11:5-7, cf' 13)'

Para los egipcios el "río enturbiado por una mezcla de sangre y

barro" fue un castigo por el sangriento infanticidio que habían

cometido, pero Dios dio abundante agua a lsrael en el desierto'

Comentando Éxod o 9:24 (cf. Ap B:7) dice:

lo más extraño era que con el a8ua, que todo lo apaga, el

fuego cobraba una violencia mayor. El universo, en efecto,

combate en favor de los justos. Las llamas unas veces se

amansaban para no Consumir a los animales enviados contra

los impíos ilO't 7-18) ... Destruiste la tierra de un pueblo

inicuo. A tu pueblo, por el contrario, lo alimentaste con manjar

de ángeles (1 6:19-20, cf. 22-23)"'

Porque la creación, sirviéndote a ti, su Hacedor'

se embravece para castigo de los inicuos

y se amansa en favor de los que en ti confían fi6:24).

Ocurre un fenómeno similar con las trompetas y copas del

Apocalipsis. A las langostas de la quinta trompeta "se les ordenó

que no dañaran la hierba... sino sólo a las personas que no

lieuaran en la frente el sello de Dios" (9:4), y la primera copa tocó
,,a toda la gente que tenía la marca de la bestia" (16:2). Eso era de

esperarse, tanto por el paralelismo de las trompetas y las copas
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con el éxodo, como por la visión del sellado de los fieles contra
los vientos de ira (7:1 -B). Farrer (1964:114) muestra también el
paralelo con Ezequiel: en la misma secuencia del Apocalipsis, se

sella a los fieles (Ez9:4,6), se tiran del cielo b.razas ardientes (Ez

1o:2; Ap B: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 (6:16-1 7),simbolizadaespecialmente por las
trompetas y las copas. La misma se dirige específicamente contra
Ios impíos como un castigo por su rebeldía y un llamado al
arrepentimiento. La segunda es la furia del dragón (12:12) y de su

aliado, la bestia (13:6-7), en su embestida contra los santos,
aquellos que no adoran a la bestia ytampoco aceptan su marca.
Lógica y necesariarnente, ese odio se dirige contra los que siguen
al Cordero en vez de seguir a la bestia.

6) La clave más importante del sentido de las trompetas y las
copas es la teología bíblica judía de la creación, como indica
nuestra anterior cita de Sabiduría 16.24. Ya lo hemos visto
también en nuestra exposición de Apocalipsis 4-5, que subraya
doxológicamente Ia bc¡ndad de la creación. En las bellas palabras
de Oráculos Sibilinos:

La noche oscura, el día y el sol, las estrellas y la luna, el mar de
peces poblado, la tierra, los ríos, la boca de las fuentes eternas
son creaciones suyas para la vida; y también las lluvias, QUe
engendran el fruto de la tierra, los árboles y la viña, así como
el olivo (OrSib 4.13-17).

La creación, como revelación divina, es el lenguaje de Dios
para manifestar tanto su gloria (Sal 19:1-6) como su justicia y su
juicio (Ro 1 :1 B-19). De modo que las trompetas y las copas son la
voz de Dios que llama a los impíos al arrepentimiento.

Sin embargo, hay más. En contraste con nuestra idea moderna
de las leyes de la natu raleza,los hebreos concebían un pacto fiel

Arocnupsls
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de Dios con su creación.'uu Después del diluvio, Dios confirmó su

pacto de fidelidad con "todos los seres vivientes" y con la tierra

(Gn 9:9-13; ls 54:9-10, "mi pacto de paz" con la creación). Las

"leyes delante de mí" de Jeremías 31:35-36 son precisamente "mi

pacto con et díay mi pacto con la noche" (Jer 33:2O,25; cf- Sal

7 4:16; 89:3 5-37;148:3-6) y eso está coordinado directamente con

"mi pacto con mi siervo David" (Jer 33:21 , 26; cf. 31:36; Sal

89:36-37).
Pensar en la creación como pacto en lugar de concebirla en

términos de leyes naturales afecta profundamente la manera de ver

los fenómenos cósmicos que llamamos "naturales". El pacto trae

sus condiciones éticas y espirituales. Dios creó el mundo para

lsrael (4 Esd 6.55; 2 Bar 14.17-19; TMoi 1.12), y si lsrael no

guardara la tora, se cancelaría el propósito del universo y las

iondiciones del pacto de la creación. Entonces, Dios reduciría el

cosmos a su caos original (Midr.Rab. Ex 47:4; Midr.Ps. 20;

b.Abadoth Zarah 3a). Como el mundo fue creado por !a agencia

de la tora (Midr.Rab. Ex 47 .4; Midr.Rab. Lev.35:4; cf . b.Shabbath

BBa), entonces ésta eS el "pilar" que sostiene el universo

(Midr.RabNum. 10:t ); la existencia del universo depende de que

lsrael cumpla la tora conforme al pacto (Midr.Ps 6:1; cf. b.

Pesahim 6Bb; b. Shabbath 1 37b; b. Megillah 31 b; b. Nedarim 31 b-

32a; b. Sanhedrim 99b).'u'
La creación, 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 Io merecemos. Cuando en

lugar de agradecer al Creador por su buena creación (Cn 1)

caemos en desobediencia, Dios puede comenzar a privarnos poco

a poco de las mismas bendiciones de esa creación."0 Aún peor,

cuando las criaturas comienzan a adorar a la creación y no al

388 Sobre este rema, la exposición de Beale (1999:483-486;402-404) es especialmente valiosa.

3t, Todas las citas rabínicas incluidas en el párrafo son tomadas de Beale (1999:483).

3ro A veces esto se describe como un des-hacer de la creación en orden inverso del original. Esta

"des-creación", a su vez, prepara el camino para la nueva creación bajo un nuevo pacto (Contreras

1990: 191 ; E,llul 1977 :74; Beale 1999:486).
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creador, entonces la creación se convierte en un ídolo que Dios
comienza a quitar. Entonces, el aparentemente seguro ,,hogar,, 

c)t:
los "habitantes de la tierra,, (6:10; B:13) comienza a temblar. Ahora
ellos no hallan seguridad ni en ta tierra, ni en el cielo, ni en er mar
(Peterson 19BB:98). son los juicios que corresponden al mismo
pacto de la creación, y en ese sentido debemos entender tas
trompetas y las copas del Apocalipsis.

I - Las cuatro primeras trompetas (gz6-12)

uLos siete ángeres que tenían ras siete trompetas se
dispusieron a tocarlas.

7^-Toco er primero su trompeta, y fueron arrojados sobre ra
tierra granizo y fuego mezcrados con sangre. y se quemó ra
tercera parte de ra tie*a, Ia tercera parte de ros árbores y toda Ia
hierba verde.

a--Toco er segundo ángersu trompeta, y fuearrojado ar mar argo
que parecia una enorme montaña envuelta en llamas . La tercera
parte der mar se convirtió en sangre, ey murió ra tercera parte de
las criaturas que viven en el mar; también fue destruida la tercera
parte de los barcos.

to_-*Tocó 
er tercer ánger su trompeta, y unaenorme estreila, que

ardía como una antorcha, cayó desde er ciero sobre ra tercera
parte de ros ríos y sobre ros manantiales. "La estreila se ilama
Amargura. y ra tercera parte de ras aguas se vorvió amarga, y por
causa de esas aguas murió mucha gente.

t2^--Toco er cuarto ánger su trompeta, y fue asorada ra tercera
parte der sor, de ra luna y de ras estreilas, de modo que se
oscureció Ia tercera parte de ellos. Así quedó sin luz [a tercera
parte del día y la tercera parte de la noche.

Como suele hacer con sus septenarios, Juan divide Ias trompetas entre unprimer cuarteto, todas breves y muy simétricas, y las tres últimas, muy
diferentes y mucho más largas. En este caso, las tres últi-a, se distinguán aún
más del primer cuarteto por Ia aparición de un águila misteriosa que"anuncia
que.las tres trompetas restantes traen temibles "a-y"s" sobre los hábitantes dela tierra (8:13). También aquí, como de costu.nbr., Juan inserta un doble"interludio" entre el sexto y el séptimo elemento.

Aquí la simetría de Juan es muy rica y significativa. El número cuatro es
especialmente apropiado para el primer bloquJlg: 7 -|3)porque estas trompetas
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vienen a caer sobre toda la naturaleza, y el cuatro suele ser considerado como

el número cósmico (cf. 5: 13;7:1-2). Al separar las tres últimas trompetas por

el detalle dramático del águila volando, Juan recalca el énfasis sobre el tres y

los juicios sobre terceras partes que caracteriza a toda la visión de las

trompetas. Además, Juan señala un triple efecto de cada una de las trompetas

clel primer cuarteto (tierra, árboles y hierba verde, 8:7, mar, vida marina y

naves, 8:8-9; ríos, fuentes y Seres humanos, S:10-1 l; sol, luna y astros, 8:12)'3e'

Mientras el efecto del caballo amarillo (cuarto sello, 6:8) fue de una cuarta

parte, ahora con las trompetas Juan reitera con mucho más énfasis las terceras

partes (8:7- I 2; 9:18) y el tres (8: 13;9:12; ll 14)'

Además, con el séntido artístico que lo caracteriza, Juan da coherencia a

este pasaje vinculando cada trompeta con la anterior y la siguiente por cadenas

de términos interconectados. El fuego con que termina el séptimo sello (8:5)

reaparece en las tres primeras trompetas. También la sangre de la primera

t.o*p.tu (8:7) se vincula con la conversión del mar en sangre en la segunda

(g:8). El agua une la segunda trompeta con la tercera y vincula a ambas con la

primera pt-ugu de Egipto (Ex 7: 17-lg). Sin embargo, Juan universaliza el

i"nóm.nó (no abarca ióto et Nilo) y lo divide en dos, entre agua salada (8:8)

y agua dulce (8:10). La estrella ardiente de la tercera trompeta (8:10) prepara

para er daño ocasionado a los astros con la cuarta (8:12).

En efecto, la mano del artista se hace ver. Toda esta simetría no es adorno,

ni es acciclental, ni secundaria. Contribuye a la naturaleza integral del mensaje

del libro. comunica un sentido de orden, porque el señor reina en medio del

caos del pecado. El Creador procede con pasos coherentes y llama a los

rebeldes con paciencia amorosa. A través de su comentario, y en el mismo

título del original en francés, Ellul insiste que la "arquitectura" del Apocalipsis

es un elemento indispensable para comprender su mensuje.t"

a. La primera tromPeta (Bz7)
Si este azote tuvieia que entenderse literalmente, sería totalmente

inconcebible. ¿Cómo podría llover sobre la tierra granizo y fuego? El fuego

derretiría el granizo, y .l agua apagaría el fuego. ¿Cómo podría esa extraña

lluvia mezclarse también con sangre? ¿Quién puede imaginarrealmente lo que

sería una lluvia de sangre? ¿Cómo podría quemarse la tiera, que no es

inflamable? Parece evidánte que Juan ha combinado muy libremente diversas

figuras veterotestamentarias del jrigig divino, sin preocuparse por la

cJmpatibilidad literal de las imágenes'3e3

3q Además, con la primera trompeta hay tres elementos de juicio (granizo' fuego, sangre) que

afectan a tres tipos de objetos (tiera, árboles y hierba)'

,"2 Ellul (1917);el título original en francés es L'Apocalypse: orchitecture en ttlouvement'

3,, En Ez 5:l-4, donde una tercera parte del cabello del profeta se echa al fuego' se trata de la

ciudad de Jerusalén; Juan la cambia por "la tiema". Aparentemente' Juan da primero la categoría

general ("la tercera parte de la tierra';) y después la desglosa en dos aspectos específicos (árboles'

El punto de partida aquí es claramente Éxodo 9:23:,,Llovió granizo,y co,el granizo caía fuego sobre Ia tiema" (hb.).rr. Er texto hebreo parece se*,:rdescripción relativamente coherente del granizoy de los relámpagos de lircg'
en- medio del granizo (Lxx en té ¡alazá). Apaientemente Juan entencliti l;rreferencia como "fuego" y no como..rerámpajos,,, y añadió er verbo nti¡4rtr,tti("mezclar"), que no está ni en er texto neureo ni en-ra Lxx d" il;á;'g':n 2a.Además, Juan agrega ra sangre en una fórmula nueva: ,,Granizo y r-ucg.mezclados con sangre" (memigmena en haimati). con er agregado de s^,gr.t.a esta lluvia, Ia posible referencia a rerámpago, d.ruparece y ra mezcr, trcfiguras se vuelve inconcebibre. ¿euién pueoe iáugi*, un aguacero de sarrgr.c,/Posiblemente Juan va más allá de lo imaginaulJ pa.a hacemos entenclcr. l,sobrenatural y superracional de este juicio.

Los tres elementos de este azote son símbolos conocidos deljuicio clivin(),aunque nunca se encuentran juntos, como aquí, en una sola Iluvia triplcr¡crlt.destructora' El granizo figura también en la áerrota de los amorreos: ,,el scñ.r.mandó del cielo una tremend,a granizada que mató a más gente de ra cluc crejército israelita había marado ,hlo de espáda,, (Jos l0:l l; Eclo 46:5).En krsprofetas el gtanizo aparece como elemento de juicio (rs 2g:2;Hag2:17, c.rrtr.irIsrael mismo; Ez r3:ll, contra farsos profetás; cf.'sab 5:22).En er Nucv.Testamento, el grani zo aparece sólo en él Apocalipsis.
En muchos pasajes el fuego también es instrumento o símbolo deljuici.

divino,3es a menudo escatorógto (Is 66: 16; Jr2:3o,con sangre; 2Ts r :7). otr.spasajes intensifican la_imagen de juicio combinando graniio con fuegá, co¡lro
gn la séptima-plaga (Ex9:22-25; Sal tg:12-t3;78:íl-4g; 105:32; Is 30:30;Eclo 39:29;'3e6 Los judíos consideraban esta mezc,olanna como una especic clc"milagro dentro de un. miragro", porq_ue "con er agua, que todo Io apaga, crfuego cobraba una viorencia mayór" (sab 16:17, ó, iz;ExR l2 75b, cf. str.r]III:808). vieron en 

91e lenómeno que ..el universo, en efecto, combate a fav«r.de los justos" (sab 1 6:17 ,24). Esto corresponde a la reinterpretación que haccJuan de Ia séptima praga, pero mientras en Éxodo g:z)-zses el granizo el qucdaña las siembras, en ra primera trompeta es er fuego er que hacá ros estragos.si la séprima praga era para los juáíos ,,un milálro déntro de un ,nirugru,,,la primera trompeta podría consideiarse un triple ,iilugro' ¡A la mezcla nad¿r

t'o En Ex 9:22-25 el granizo y el fuego también caen sobre los mismos tres elementos de Ap g:7:tierra (Egipto), árboles y hierba. Cluriosamente, casi todas ras versiones modernas traducen"relámpago" en lugar de "fuego", pero tanto el hebreo como la Lxx dicen .,fuego,,, y no utilizanninguna de las palabras referentes a ,,relámpagos,,.
3" sobre sodoma y Gomorra cayeron azufre y fuego enviados del cielo (Gn lg:24;3 Mac 2:5). unparalelo contemporáneo (que Juan de PatÁos hubiera comprendido bien) es la obra de arte"Guernica", de picasso.
3eó La visión de Ap r5:2 describe un mar de vidrio mezclado con fuego.
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natural de granizo y fuego, estas lluvias añaden también sangre!3e7 Es posible

que la pririera plaga Aiiigiaa contra los egipcios (Ex 7:17) haya sugerido a

Juan la inclusión aquí de iu rung... Otros señalan la combinación de sangre y

fuego en Joel z:30 y en Oráculos Sibitinos 5:377 (ambas veces, sin granizo),

y Oá tos tres elementor., la denuncia contra Gog (Ez 38:22)' En el Antiguo

Testamento las referencias a |a Sangre suelen ser literales, aun para el juicio

fururo (Ez 14:19 RVR; 16:38 RVR; 32:6). Puesto que la sangre (hb' dam) es

un aspecto de la fisiología humana y animal, y no un elemento de la naturaleza

o alguna de sus catástrofes, su campo semántico en el idioma hebreo es muy

diferente al de "granizo" o o'fuego".

¿Por qué Juan habrá incluido la sangre en estas lluvias, para complicar aún

más un simbolismo ya de por sí inconcebible?3e8 Los paralelos poco explícitos

de los pasajes mencionados no parecen explicar esta formulación. Kiddle

(1940:151)bbserva que Juan tenía un horrorespecial a la sangre y ve estos

castigos como una respuesta correspondiente a la 
-Slngre 

que la bestia y sus

,"guldor.s habían derramado (6:10; 16:6; 17:6; 18:24; l9.2)- Algunos escritos

;uáfos también interpretan la primera plaga, que convirtió el Nilo en sangre,

Lo*o un castigo po.it sangriento infanticidio de Faraón (Sab I 1:6)' Entonces'

la presencia dé sangre en ia lluvia de la primera trompeta, y en otros pasajes,

., ,ru protesta draáática contra la violencia que derrama sangre humana en

la tierra (18:24).

Esta primera trompeta introduce la nueva proporción, teológicamente

significativa, de la terclra parte. Ya vimos, bajo el caballo amarillo (6:8)' que

"n-"ru 
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 proporción del castigo: mientras en Ezequiel51.2,12 mueren terceras

partes, 
"n 

Rpo.ulipsis 6:8 sólo muere la cuarta parte'3ee Esa reducción de la

sentencia representa simbólicamente la misericordia y la paciencia de Dios' Sin

embargo,la gente no se arrepiente y Dios sube la sentencia al mismo nivel que

tenía ei la profecía original, es decir, a una tercera parte' Aun con este aumento

en el grado de castigo,bio, perdona más (dos terceras partes) de lo que castiga

(una tercera Parte).
Esta lluvia multicatastrófica "cayó sobre la tierra" (8:7), una categoría de

la creación en paralelo con el mar (8:8-9), el agua dulce (8: 10- I 1) y los astros
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,rrSobrela"sangre"enlaBiblia,verCoenenlV:143-149; DTMATI:636-637'Aune(1998A:519)

señala que las lluvias de sangre (sanguinem pluit) aparecen también en las listas romanas de

prodigios.
s8 Muchos castigos en el Apocalipsis involucran la sangre (6:12; 8:7-8; 1l:6; 14:20; 16:3-6)'

Frente a toda la violencia sangrientu de su mundo (16:6; 18:24), Juan destaca la sangre redentora

del Cordero (l:5; 5:9; -t:141' 12:11; cf' l9:13)'
," Aún máS, en Ez 5:12 una tercera parte muere por peste' la otra muere por espada' y la última

va a la dispersión; el castigo, en efecto, es total. Sigtn Zac l3:8, dos terceras partes perecen y la

otra sobrevive.
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(8: l2). El fuego hace daño aquí, abrasando una tercer apartede la tierraoou y d.
los árboles, y toda la hierba verde.a,r si recordamos que Dios creó a la
humanidad vegetariana (Gn l:29) y ofreció a Adán abundinte hortaliza en el
paraíso, podemos. ver aquí, en su juicio, que Dios va deshaciendo paso a paso
la obra de creación que realizó en su divina gracia.

b. La segunda trompeta (B:g-g)
Los dos elementos básicos de la primera trompeta, fuego y sangre,

reaparecen en la segunda. El fuego ahora toma la forma de 
-*uná 

enorme
montaña envuelta en llamas", QUe convierte el mar en sangre.oo2 Juan evoca así
Ia primera plaga de Egipto (Ex7:17), pero la divide.rtré dos trompetas para
abarcar los cuatro elementos cósmicos: tierra, mar, agua dulce y aitros (g:7_
12).En cambio, el "mecanismo" que Juan introduce pararealizar la catástrofe
es como "una enorme montaña envuelta en llamas" qua es arrojada al mar, Io
cual contrasta con la vara de Aarón, que fue el instrumento utilizado para
rcalizar el milagro original. Fs típico de estas primeras trompetas (excepto la
cuarta) elaborar el relato de Éxodo con fenómenos escatológicos qr" ...uurun,,
los estragos.

En el Antiguo Testamento la montaña suele simbolizar el poder y a menudo
la soberbia (TW}TL:224;BDB 249). El oráculo contra Gog está entrecruzado
por Ia figura de "los montes de Israel" (Ez 3g:g; 39:2, +,11¡ y ..los 

montes,,
que Dios destruirá (38:20). EnZacarías 4:7 se describe las fuerzas opositoras
contra Zorobabel como una "gigantesca montaña,,que Dios reducirá a una
llanura. En cambio, "una roca que nadie desprendió', (el Reino mesiánico) se
convertirá en una montaña enorme que llenarátodala tierra (Dn2:34-35). por
otra parte, el Antiguo Testamento describe el juicio divino como un
hundimiento de los montes en er fondo del mai (sar 46:2). un deraile
importante de las trompetas es que los azotes caen del cielo, es decir, sonjuicios divinos contra los impíos.

La figura de la montaña ardiente, aunque es poco común, tiene algunos
paralelos en la tradición apocalíptica. según I inoc lg, en su primer'viaje

tm No es claro cómo podría "quemarse" la tierra misma. Es importante tomar en cuenta que, por
la concepción que los receptores tenían del mundo, esta frase t"nd.íu un sentido muy diferente del
que nosotros le damos hoy.
oo' Debe notarse que la séptima plaga dañó también la hierba y los árboles (Ex 9:25). Esta trompera
destruyó toda la hierba, y no sólo una tercera parte, quizá io.qu. de todos modos cada año se
acostumbraba quemar toda la hierba (Farrer 1964:l l5j.
to' *9 es fácil explicar cómo la montaña ardiente podría cambiar el mar en sangre, o cómo la
transformación del mar en sangre podría destruii una tercera parte de las naves. Beckwith(1967:557)y Ladd ( 1978: I 12) sugieren que el fuego destruye los barcos. Sweet ( 1979:163) ve aquí
un anticipo de la quema de las naves imperiales en l8:9-19. Probablemente, Juan no se preocupa
por la armonización literal de sus visiones. El sentido es claro: el mar se ha convertido en una
esfera de desastre, caos y muerte (cf. Ap 2l:l).

l-
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Enoc ve un lugarcuyos habitantes son como fuego abrasador(18'1), y sobre

un abismo, "en el lugar donde acaban los cielos y la tierra", ve "siete estrellas

como grandes montes envueltos en llamas" (18.13). Resultan ser astros que

desobedecieron a Dios, pues no querían salir cuando debían. Sin embargo,

después Enoc descubre que Son ángeles encadenados a esas montañas de fuego

como castigo por haber mantenido relaciones sexuales con mujeres humanas

(1 En tq.t; cf. Cn6:2).a03 Porotraparte, Oráculos Sibílinos 5:158-159 afirma

iue "llegará desde el cielo una estrella grande hasta el mar divino, e incendiará

.t ponto profundo", que es Babilonia ó ttuliu (cf. 5:512;3:672).aoa

Esta álusión a "Babilonia" (Roma) en Oráculos Sibilinos podría vincularse

con una profecía del Antiguo Testamento que también describe a dicha

,rp.rpot.rcia corrupta y opresora como una montaña ardiente' Se trata de

Jeiemías 5l:25, el único pasaje del Antiguo Testamento con una alusión

similar, parte de una extensa denuncia contra Babilonia (Jer 50-51):

Estoy en contra tuya, monte del exterminio, que destruyes toda la tierra

-afirma 
el Señor-. Extenderé mi mano contra ti; te haré rodar desde los

peñascos y te convertiré en monte quemado'aos

Babilonia es una montaña que ha destruido toda la tierra, pero Dios la

convertirá en una montaña quemada.

No cabe duda de que Jeremías 50-51 fue una fuente principal para Juan,

especialmente en su endecha burlesca contra "Babilonia" (p.ej., Jer 51 :63-64

se cita en Ap l8:21) y en la frase "destruir a los que destruyen la tierra"(Ap

1 l: 18).a06 Aáemás, Jeiemías 5l:27 introduce un toque de trompeta similar a los

de Apocalipsis 8. Aunque estos dos pasajes son muy distintos, una alusión libre

al texto de Jeremíu, óo.r"rponderia a la manera con que Juan suele hacer

asociaciones verbales cambiando drásticamente el sentido.

Si, en efecto, este pasaje alude implícitamente a Babilonia, como parece'

entonces están aquí, lado a lado,los dos grandes opresores delpueblo de Dios:

Egipto (las plagas) y Babilonia (el cautiverio). Jeremías 51 e Isaías 14 dejan
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bien claro el mensaje del juicio divino contra ambos y, cxrcrsivrrrt.rrrt,.,
una relectura contextualizada, contra el Imperio Romano. lrstc rilti,,,,,, ,.,Babilonia, destruyó er templo de Jerusalér, y uhora pcrsigrrc rr r.s t.r isri:r
Hay una evidente- continuidad tipológica. Aáemás, kl r¡uc c¡ t.l rix,r¡r lir,juicio sobre un solo río, el Nilo, ei ahóra una plaga qr,c crrrrui"r.rt.t.l rr¡rrr.(ir¡
universal) en sangre, aunque sólo en una tercel.a partc (gl.lrt.ilr rllvlll¡r)
mensaje implica que la Roma del siglo I es una reprcs.,ntrrr:i,rr rlt. lr¡lr¡r
Babilonia, y tendrá el mismo fin.

La consecuencia de esta catástrofe cósmica es triplc: rur lt.r.t.ro r¡.1 rrr;rconvierte en sangre, un tercio de la vida marina se ntuL,l.c (kit.sttttttt)tt t,.itpsujas; cf. Gn l:20-21; sof r:3), y un tercio dc las,rv(.s sr.rk.srrrryt.,
primera y segunda consecuencias tienen antecedcn,"* .', r,, ¡r,:i,,,,:,,,'i,i,,,,,Egipto (Ex 7:17-18,20-21). Es posible que la clcsrrtrccirin rlt. l:rs ,:r'r.r
relacione con el comercio marítimo, base dl la riquczu rlcl lrrr¡lt,ri, l{,r¡;rrr

c. La tercera trompeta (B: I O- t I )
Esta trompeta se vincula con la segunda por cl lircgo, ¡ror. lrr l)rl.s(.¡t;r(.de otro objeto ardiente que cae del ciélo 1"una cnorr¡c ¡1o¡ri*r. t.rr'rrt.lr¡r

llamas", 8:8; "una enorme estrella, que ardía como Lur¿r ¿u.rlor.r.lxr". l{: lgl, y 
Ila contaminación del agua (el mar convertido en sangt.e, lJ:li: t.l ;r¡irr;r rtrr

convertida en ajenjo, S:ll gr.). Hacia adelantc, sc virrcrrlrr t.rr¡ l:r t..:r
trompeta por Ia estrella (8:10; 8:12). El trasfonckl coltrtill rlt. l;r st.¡,¡¡rrrl;r 

.ytercera trompetas es el éxodo, ya que éstas se reficrcn a l:r ¡rrinr(,rir lrl;r¡i;r y
milagro de Mara (Ex l5:23-25) respectivamente. Juan tr'¿r¡rslix nr;r rtt. r¡r;r¡rr
típica ambos antecedentes. Por un lado, universaliza la ¡rr.irrrt.rr ¡rl;r¡rrr ¡r;transformar en sangre no sólo el río Nilo sino la terccra par-tt. tlt. lrrs :r¡,rr;rs r
mar en todo el mundo. Por otro lado, invierte el milagro rlc Mru.rr ¡,,rr,r ,¡,r.. Iaguas dulces se transformen en amargas. ¡Juan n[¡ncir tlt'jrr rr;rrt;r ¡
transformar!

- Hay muy pocos antecedentes veterotestamentarios y apocirlí¡rtit.os ¡r¡¡¡;¡figura de una estrella particular que cae sobre la tierra, tienc ,,,,r,,i,r.,. y ¡,,,,.1rrestragos. El paralelo extracanónico más próximo, a que yir rrr.¡¡rs rrr.t.l
referencia, es orácuros sibitinos 5:tss-fsg: *Lrágará 

dcsrrc ..r t.i,.r,, ,r
estrella grande hasta el mar divino, e incendiará el pon"to profurrrkr" ( Il;rlrrl,rrr
Italia)' El único paralelo veterotestamentario tamLién se reficrc ¿r llrlril()rrirr
se encuentra en la larga profecía de Isaías contra dicha supcr.¡rrrt.rrr.ir¡ (
l3:l-14:23).La "sátira contra el rey de Babilon ia" (!4:4NVI) cs ¡¡, t.rrrtt.t.l
burlesca que celebra la muerte del rey, símbolo del poder babilrirrict) ol)r.(.s(l

'0'caird (1966:ll4) recuerda que Roma era una superpotencia marítima, por lo r¡trc rrrrrr ¡rlir¡sobre el mar y las naves resultaba especialmente apta (cf. wilcock l gg6:g3; Hough I 
()5 /:.1.) IA.lgunos autores comparan esta plaga con las consecuencias de la erupción del Vesutti0, crr 

./() 
rl ((Aune 19984:520; Ford 1975:l3g;Metzger 1993:64). '

a03 En estos pasajes se nota una relación analógica entre la figura de la montaña ardiente, la estrella

caída (8:10) y los ángeles'
oo'En Oráculos Sil¡ilinos es muy frecuente 

-casi 
una obsesión- que el fuego caiga del cielo y

{estruya la tierra. Sin embargo, la "estrella ardiente" de estos pasajes no se compara con una

*ontuño, y la "montaña ardiente" de I Enoc no cae del cielo'

a05 Bastantes pasajes de las Escrituras hebreas relacionan las montañas con el fuego: Dios enciende

las monrañas (Dt32:22;Sal 83:14; 104:32)o las derrite (Miq 1:4; Sal97:5; ls64:l-2); cuando

Dios toca los montes, éstos echan humo (Sal 104:32;144:5)'
oou Aquí hay también un paralelo con la celebración de la caída del rey de Babilonia en Isaías l4:

"¡Cómo has caído del cielo, lucero de la mañana! Tú, que sometías a las naciones' has caído por

tierra,,(Is14:12;cf.14:6,16).Enlasiguientetrompeta(8:10-11),lareferenciaalaestrella
,.Ajenjo" puede ser otra alusión al cautivirio babilónico (Jer 9:13-14;23:15)' como también el

nombre 
..Armagedón,', en l6: 16 (..monte destructor'', Caird 1966:1 15,206.201). Caird afirma que

este conjunto d-e referencias a Babilonia no puede ser casualidad (1966: I t5)'

t
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La misma describe al rey, en términos relacionados con las tradiciones de Ras

Shamra, como un "lucero de la mañana" (posiblemente una referencia a

venus) que se arrogaba dignidad divina (cf. Roma en el siglo I d.c') y oprimía

a todoi lls pueblo{ p"ro que ahora ha caído del cielo. Toda la tierra celebra la

muerte de tal rey Q4:l; ni el seol lo quiere recibir (14:19).

¡Hay que ver cómo terminó el opresor"'!

qu".onimplacableenojodominabayperseguíaalasnaciones...
que dejaball mundo hecho un desierto "' (14:4' 6' ll)'

No parece casualidad que el trasfondo veterotestamentario de las tres

primeras trompetas apunta hacia las superpotencias enemigas de Israel' El

único paralelo veteroiestamentario del granizo, el fuego y la sangre (8:7) es

Ezequiel 38:22,contra Gog, enemigo escatológico de Israel y símbolo de todos

,u. tpr"rores. La única analogía significativa de la montaña ardiente es

Babilonia (8:8; Jer 5I:25), y dela 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 extrañas imágenes hayan tenido un significado

implícito de protesta óontra Roma también como superpotencia imperialista

(llámada "B abilonia").oo*
Al igual que la estrella de Isaías l4:l2,la de 8: 10- 1 1 también tiene nombre:

..Ajenjo" (gr. apsinthos). Puesto,que nunca se ha conocido ninguna estrella ni

ánlelto, ái.nó nombre, la refeiáncia aquí tiene que ser simbólica' La figura

-algo 
frecuente en el Antiguo Testamento, pero sólo presente aquí en el

Nuevo Testamento- se deriva de una planta mediterránea del género artemisia

cuyas hojas dan un sabor muy amargo. Los beduinos secaban las hojas para

haler un té que se usaba contra las amebas intestinales. El término hebreo

coffespondiente (lacanah) se usa especialmente respecto al juicio de Dios (Jer

9:15; 23:15;Lam 3:15), a la amargura de Ia justicia pervertida (Am 5:7; 6:12)

y a los resulrados u*uigo, de la iJolatría (Dt 29:17) y del sexo promiscuo (Pr

5:4)'a0e 
^^- Iq cacrrrnda rr )uencia de la caídade la

En contraste con la segunda trompeta, la consec

estrella (ángel) "Amargurá".orr"rponde más lógicamente a su causa' Por la

estrella';A¡én;o" un ter¿io de las uguut dulces se vuelven también ajenjo (8:11

gr.).Laamargura era 1o que se esperaría de una "contaminación" de los ríos y

oo8 Caird ( 1966: I 14) destaca que Juan cita en seguida dos profecías acerca de la caída de Babilonia

(Jer 5l:25, 42, montañaardiente; Is 14, estrellá caída), 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 ugt"got qu" esto revela también la dimensión política'

de protesta, que impregna el libro del Apocalipsis'
oo, BDB 542;cf.Malina (1995:139-141,"On falling stars and plants")' Según algunos autores

(Aunel998A:521;vanDaalenlg86:89)'hoyseusaelajenjoparadarsaboralvermut'
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fuentes con ajenjo.a'0_Además, puede verse el relato como una contraparte
negativa del milagro de Mara, cuando una estaca de madera cambió el agua
amarga en dulce (Ex 15:22-24).

De nuevo Ia proporción, un tercio, coffesponde a Ia de este ciclo de juicios,
que son más severos que los sellos (cuarta parte), pero aún perdonan J ruyo,
proporción de la que castigan. sin embargo, ahoia, por prime ra vez en las
trompetas, el azote afecta también a la humanidad y-llega a causar muchas
muertes por envenenamiento (g: I l).

UNe FÓRMULA SEGURA PARA VIVIR AMARGAD>
En el léxico bíblico, el ajenjo significa tanto la consecuencia

misma de la rebeldía contra Dios como también el juicio de Dios.
Parte de la enseñan za de la tercera trompeta es que el pecado
conv¡erte la vida del ser humano en un ajenjo amargo.

Unos versículos antes de este pasaje, Jesucristo m¡smo había
promet¡do conducirnos a fuentes de agua refrescante: ,,El Cordero
que está en el trono los pastoreará y los guiará a fuentes de agua
viva" (7:17; cf .22:1). su cruz es ta estaca que puede transformar
las aguas amargas del "Mar a" de nuestra vida en aguas dulces (Ex
15:22-25). Después de esa experiencia en Mara, nos retata el
Éxodo, "los israelitas llegaron a Elim, donde había doce
manantiales y setenta palmeras, y acamparon allí, cerca del agua,,
(Ex 1 5:27).

según el muy conocido salmo 1, er creyente en Dios es ,,como
el árbol plantado a la orilla de un río QUe, cuando ilega su tiempo,
da fruto y sus hojas jamás se marchitan. ¡Todo cuanto hace
prospera!" (sal 1:3). son figuras tomadas del paraíso antiguo (cn
2) Y futuro (Ap 22:1-3). Son símbolos de vida eterna,
experimentada ya.

La cruz convierte las aguas amargas del pecado en aguas
dulces, transforma nuestra Mara en eltt¡, que Dios desea !ur"nosotros. Sin embar8o, nuestra rebeldía e idolatría tienen el efecto

o¡0Según4Esdras5:9'.enelesiatonelaguadulceseconvertiráensalada; 
Barucg:lg(c.136d.C.)

afirma: "Las aguas dulces se volverán ialadas, y las saladas dulces, en la gran luz del gozo deDios".
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inverso: transforman las aguaS dulces en aguas amargas y

venenosas. En mucho del pensamiento bíblico, el mar (segunda

trompeta) simbol iza el caos y la amenaza, pero las aguas dulces

de ríos y fuentes (tercera trompeta) significan vida y bendición, lo

que Dios quiere para nosotros. Nuestra desobediencia contra el

ireador no sólo vuelve el mar en sangre (violencia) sino también

las aguas dulces en ajenjo. El pecado corrompe las mismas fuentes

de la vida. Cuando los israelitas llegaron a Mara encontraron que

sus aguas eran amargas, "y no pudieron apaSar su sed allí" (Ex

15:23). ¡Que figura más realista del pecado!

En el nuevo Paraíso Juan vio "un río de aSua de vida, claro

como el cristal, QUe salía del trono de Dios y del Cordero , y corría

por el centro de la calle principal de la ciudad' A cada lado del río

estaba el árbol de la vida, que produce doce cosechas al año, una

por mes; y las hojas del árbol son para salud de las naciones. Ya

no habrá maldición" (AP 22:1-4). Cuando el trono de Dios está en

el centro de nuestra vida, fluyen ríos refrescantes de agua de vida'

Juan de Patmos se inspira aquí en la visión del "río del templo" de

Ezequiel 47:

«Estas aguas... van a dar al Mar Muerto. Cuando desembocan

en ese mar, las aguas se vuelven dulces' Por donde corra este

río, todo ser viviente que en él se mueva vivirá. Habrá peces en

abundancia porque el agua de este río transformará el agua

salada en agua dulce, y todo lo que se mueva en sus aEuas

vivirá... Junto a las orillas del río crecerá toda clase de árboles

frutales; sus hojas no se marchitar án, Y siempre tendrán frutos'

cada mes darán frutos nuevos, porque el agua que los riega

sale del templo. Sus frutos servirán de alimento y sus hojas

serán medicinales (Ez 47:B-9,12)'

La gratitud por la gracia divina debe ser la tónica de nuestra

vida como creyentes evangélicos QCo B-9). Una vida

evangélicamente eucaríst¡ca no deja lugar para la amargura' El

autoi de la Carta a los Hebreos nos exhorta a no permitir que

"ningu na raíz amar8a brote y cause dificultades y corrompa a

mucÉos,, (Heb 12:1il. En nuestra vida, la amargura no puede ser

la voluntad de Dios; es más bien pecado y consecuencia del
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pecado. Para los creyentes, redimidos por la gracia y justificados
por la fe, el antídoto específico para la amargura es-la gratitud
como respuesta a la gracia (2Co B:9; 9:1 5). En las palabras de
Colosenses 3:15: "Que gobierne en sus corazones la paz [shatom)
de Cristo... Y sean agradecídos,, (eucarísticos).

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 corroffipe, todo el pueblo se enferma. Cuando el ajenjo del
pecado se infiltra en las fuentes de nuestra existencia, toda Ia vida
se amarga.

d. La cuarta trompeta (g: f 2)
Juan logra la transición de la tercera trompeta a la cuarta, más difícil que

las anteriores, por medio de la figura común de la estrella (g:10, 12) y, de
nuevo, la proporción de la tercera parte. Como es típico de los septenarios del
Apocalipsis, los cuatro primeros elementos son muy breves, con mucho
paralelismo, mientras que el sexto y el séptimo son diierentes y mucho más
Iargos. Además, debe notarse que después las cuatro primeras .ápu, (16:2-9)
van a afectar las mismas cuatro esferas que las primerás trompetas, aunque en
algunos casos de manera distinta, en gran parte por estar ya a la entraáa del
mismo fin.arr

Es obvio que la cuarta trompeta se basa en la novena plaga de Egipto (Ex
10:21-29), cuando Moisés extendió su mano hacia el cielo qcf. ,.ñiió,, 

los
cuerpos celestiales, Ap B:12 RVR; Ex 3:20; l2:r3) y por tres días hubo
tinieblas tan densas que se podían palpar (Ex 10:21). El i"*to de Éxodo señala
que "los egipcios no podían verse unos a otros, ni moverse de su sitio. Sin
embargo, en todos los hogares israelitas había luz,,(Ex IO:23). El libro de
sabiduría, en su largo comentario sobre las plagas (sab l0:15-1g:25), Io
amplía: "Se encontraban prisioneros de tinieblas, en larga noche trabados,
recluidos en sus casas, desterrados cle ra providencia etema,, (sab I 7:zBJ; cf .

17:5,20; l8:3). En muchos otros pasajes las tinieblas simbolizan eljuicio
divino (Is 13:9-rl;Ez 32:7-8: Jl2:2; Am 5:lg-20; g:9; Mr 13:24; Mt á:12).
Estas alusiones intertextuales vinculan la cuarta trompeta con toda la historia

ArocRursls

arrLa cuarta copa menciona únicamente el sol, sin la luna y las estrellas (16:8-9), y representa lo
contrario de las anteriores referencias al sol. Mientras qr" 

"on 
el sexto sello (6: 12),"y cánla cuarta(8:12) y quinta (9:2) trompetas, el sol se había oscurecido, con la cuarta copa ocurre lo opuesto:

su calor se intensifica insoportablemente (16:8-9). Obviamente, esta aparente contradicción no
preocupó a Juan.

LRs srern TRoMpETAS (B:6-l I : I 9)
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de" brilto, y-mantuvieron su fuerza normal los otlos dos tercios introducción a las trompetas).

Esirituras. ¿Quién puede ariicular inteligiblemente, por ejemplo, lo que sería l:19-32

"separar la luz de las tinieblas" (Gn l:4), o figurarse la condición anterior en

que ambas estaban mezcladas? A veces el lenguaje chocante sirve para apuntar el mar, ni en el cielo.

voz alta en la comunidad podemos concordar con Sweet (1979:164) 
-y, 

et "leyes naturale§" se entendía como "pacto de Dios con ta creaclOnii
general, con la cfüca retórica- que esta descripción produce una impresión específicamente respecto a los cuerpos celestiales (Jer 31:35 -Ze;*:ZO-a.t,iS-
íuditiva m.ás bien que visual, y mucho menos liteml. Si le€mos el texto griego 26)..Un párrafo bien documentádo del comentario de G. K. Beale, del
en voz alta, el soniáo del textooriginal se presenta como un elemento decisivo Seminario Gordon-Conwell (1999:484), merece citarse extensamente:
de su sentido. Una traducción literal podría ser como sigue:

para oscurecer (r*ori,rrl¡¿) un tercio (rriro4) de ellos,

y el día no bdlló un tercio (titon) & é1,

y la noche, igual.J rq uwuv' ¡6eq¡¡ ¿l'El mismo vocablo aparece dos veces con la p¡imera y Ércera trompeias, y tres veces con lasegunda.

ll.9:.:::f"y: "f:-:l,qicos 
exp¡esan es¡a misÍra verdad con targos discursos sobre et orden y

la regutaridad de los.cuerp-o-s cetesriates, para acenrru. f"¡o"" a" ".iu'iJ;;;i;;ililil;
'¡1Pera una imprcsionanfe discusión acerca del sig¡ificado teológico del oscurccimiento de los cont¡ol divino (Reddish-1995:21)'

as;;;A;";;;;lilr,iáá iáii.-.-- - - 
'¡ó Algo de esa sensació¡ de p¡orunda insesuridad se experimenta rodaví¿ hoy dumnte rosaslros, vet ChütchDogllUl:166-168. 'trgo 

oe esa sensaclÓí de prcfunda inseguridad se experimenta todaví¿ hoy dumnte los

*i*ñ"""r- ¿"""i j"r, ;;; ;;;dá egue a ser iupranova, primero va ¡ aun*ntar e¡ pleblos muy reti¡ados, adonde no llega la corri"nt" 
"lé"t.i"".

8: l2). Sin embargo, eso nada tiene q,.re ver cón ls exégesis de la cua¡ta tromp€ta. . a§tros; hoy día podrfa ser una polémica contra lá confianru laofatdiu 
"n 

fu i""iotgia.j

&
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de la salvación, como también con ta teologfa de la creación como pacto (Jer I .E el 
-griego 

oral se siente toda la simehÍa y paralelismo del texto: es una
3l:35-36; ver arriba los sectores coÍespondientes a 6:12-14;8:7-9).at2 ll serie de. frase§ cortas Qrarataxias) que produien un efecto de nor*ri.-li

Aquf,junto a la estructura cuádrupte de la cosmología apocallptica (cf.7:1; ll repetición.!.9 
_u1 tercio (triton)" cinio veces (más que 

"on 
lu. ot.u.

Al;ie:á,-s), aparece una formulaóión triple -sol, 
luna y estrellas-, qrre ll j.:*letas)'r4 habráproducido mucho efecto ¡etórico in la lectura o.a v p,luii""

refuer¿a el temá de las terceras partes repetido en todas las tromPetas. En I l.tlp l:3). También_ocurre una agradable asoran"ia O" paubraff;;;;
seguida, se describen los efecios de la trompeta de dos maneras no ¡ cgmienzan con "s". Todo 

"so "on "ua 
múltiples senüáos ,".fOgi"*,"1"

arÁonizables fácilmente. La primera descripción da a entender que se i sim_etría del pasaje, y de las cuatro trompetas, sugiere que Dios tiene ui contrJ
oscureció una tercera parte de cida cuerpo celestial (8:12b). Sin embargo, la 

, 
' p"I:"to de_ los procesos históricos.ar5 La enfitica proporción ¿" on t"."io

siguiente ftase (8:12c) indica más bien que fue afectado un tercio d€ su tiempo I señala la misericordia y paciencia de Dios (cf. arriUa et 
"omentario 

a O:S y ia

correspondientes. Este probtema tenía a Juan sin cuidado, pues no estaba 
,^^ ? 1:.p:: T,iguos,.cuando aún no se conocía la iluminación eléctrica y

hacienio ciencia cosmoiógica sino poesía surrealista y pintura apocatíptica. los medios de iluminación eran muy primir¡vos, la oscuridad 
"¡"..á ,rá

iendo ciencia cosmológica sino poesía surrealista y plntura apocatiptlca. ros meqlos oe lluÍnnacrÓn eran muy primitivos, la oscuridad ejercía una
En realidad, toda esta dáscripción es inconcebible; noselapuede visualizar influencia psicológica muy grande sobre las personas. [¿ luz aef afa inspiraUa

o de entender literalmente.ar3 E-n contraste con las estrellas que caen (estrellas confianza; la noche oscura provocaba miedo, incluso terror..'; En;; .,I;;;:
fugaces) y los eclipses (que nunca involucran a todos los cuerpos celestiales a lastnieblas de la-cuarta trompeta significan el juicio divino soU." fu iOoiu-t lu
ta"uer, én una -isma proporción), esta descripción sobrepasa la capacidad de de los "terícolas" (r¡ oi katoikountes epi t/,s g¿i, 3:10; 6:10; A 

' 
f ¡1, qo" f,o"*

imaginación humaná (Wilcock 1986:94; Ladd 1978112). Las mismas de.es¡e m-undo su "hogar" definitivo y su vilor absoluto..i, e¡í* oio. f",
impósibilidades epistemológicas* aparecen en otros pasajes parecidos de las quita esa falsa seguridad en que confiaban, carente de gratitua y f" 

"n 
eit"i. io

r:19-32). como señala Eugene peterson (l9gg:9g), ahora, con las cuatro
trompetas, los "mundanos" no pueden hallar lugar seguro ni en Ia tierra, ni en

hacia reatidades que van más allá de la comprensión y el lenguaje humanos. I-a clave del entendimiento de esta cuafa trompeta es, especialmenb, la
Cuando recoáamos que este rollo no fue leído de manera privada sino en teología de la creación. En el pueblo hebreo, lo que nosotros conocemos como

... Dios ha ent¡ado en una relación de pacto con los asaos... Dios alte¡a los
patrones Iijos del sol, la luna y los astxos para indicar su ;uicio soUre

y el cuarto ángel tocó (esalpísen), aquellos que han alterado los pat¡ones morales, especiilmente por
y fue heridlo un tercio 0;üo¿) del sol, idolatría... El o¡den cósmico de las lumb¡eras celestiales es esencial p'a¡a

y un tercio (rnron ) de la iuna (selé¿és), la conlinujdad del bienestar del mundo (e.g. Sal 148:3-6; Job 38:ii-3'fi
y un teriio (áloz) <fe las estrellas (d.rr¿rón) , E' z'li 41.5-7; Fclo 26-28i Prrs¿/ l8.l l - 14). Este orden se inrerrumpe
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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; I En2.l-5.7;4148:80.2-8;
4 Esd 5.t-7;b.shabbarh 88a; cf. OrSib 5.504-511 con 5.512-530). Por eso,

el cosmos se vuelve desordenado cuando la conducta humana está desor-

denada (e.g. Is 24:3-6,16-21; b.Shabbath 88a; Midr.Tanch. Gn l:12).a'8

Labuenacreación es graciacle Dios, bajo su pacto salvífico (cf' Gn 9:11-

17), pero el pacto tiene sus condiciones. Como hemos señalado arriba (ver

introducción a las trompetas), entre los rabinos se enseñaba que si Israel no

guardaba el pacto, Dios podría abrogar o limitar progresivamente su pacto con

los astros. En muchos pasajes proféticos, se describe eljuicio de Dios como

úna des-creación que, a la inversa de Génesis I (tierra, aguas, luz), devuelve

el cosmos a su primigenio estado de caos y tinieblas (Gn 1: I -2; Midr Rab Ex

47 .4; Midr Ps 20, b. Abodah zarah 88a; Beale 1999:483). Cuando la gente

rechazala tora, laluzdel cosmos se entenebrece (Midr Rab Ex 6:6; Midr Rab

Gn 11 :2,6; Beale 1999:484).
A la luz de esta escatología de la creación, llama mucho la atención que los

tres Evangelios sinópticos relatan que, al morir Jesús en la cttJz, cayeron

tinieblas sobre toda la tierra,la tierra tembló, y se rompió el velo del templo (y,

según Mt21:52-63, las tumbas se abrieron y algunos creyentes resucitaron).

Todos estos temas están presentes también en el Apocalipsis. Estas señales

apocalípticas, en el centro de la historia, marcan la cruz y resuffección de

Cristo como el "ya" del juicio final (cf. Jn 3:36) y de la ntreva creación. Es

más, según Karl Barth (ChurchDog lÍIll:168), las tinieblas del viernes santo

eran escatológicas, es decir, significaban que en la cruz de Jesús la historia, en

efecto, llegó a su fin, porque en Cristo alcanzó su meta (cf. Ef 2:10). Desde

entonces, estamos en "los últimos tiempos" (lln2:28) y, podríamos decir, la

nueva creación "comienza a comenzar". Charles Brütsch (1957,37), ampliando

la figura de las tinieblas del Gólgota, afirma que desde entonces la sombra de

la cruz se extiende sobre el mundo entero.

2. lJtt águila ominosa anuncia
tres ayes (B: f 3)

t'Segui observando, y oí un águila que volaba en medio del

cielo y gritaba fuertemen¡¿¡ ,,¡Ay! ¡Ayl ¡Ay de los habitantes de la

tierra cuando suenen las tres trompetas que los últimos tres

ángeles están a punto de tocar!'

ar8 Beale (1999:484,488) señala también 
-citando 

Jer l5:9, Am 8:9, Sof l:15-16 y Ec l2:l-2,
entre otros pasajes-, que esta tradición no entendía literalmente estos símbolos del juicio divino.
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En vista de la mayor gravedad de las tres últimas 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.are
Esto refueruael énfasis en el "tres" presente en todo este septenario, poique le
da al "trío" 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 últimos sellos. Con
las trompetas pasa lo contrario: no hay una "presentación especial,,para las
primeras cuatro trompetas, pero un águila dramática anuncia las tres últimas
para destacarlas con énfasis muy marcado. La estructura triádica del pasaje
Ilega a su clímax con estos tres ayes. La voz estridente del águila gritona
introduce la división más marcada de todos los septenarios entre el "cuárteto"
inicial y el "trío" final.a20 Por eso, deben tomarse muy en serio las trompetas
restantes.

La palabra griega aqtí, aetos, significa alavez águila y buitre.a2r Aunque
el águila se clasifica en el Antiguo Testamento como ave inmunda (Lv I l:13;
Dt 14:12;el buitre Lv l1:18), los hebreos admiraban su fuerza (Ex l9:4), su
rapidez (2Sm l:23; Ier 4:13) y la alrura de su vuelo (Job 39:27-2g; Abd 4)lD
La literatura apocalíptica abunda en águilas que habla n (3 En2.l;4 Esct ll .7-g,
37;4 Bar 5.16-17;1.17-19),"'que desempeñan el paper especial de llevar
cartas a los exiliados, como mensajeras de los profetas (2 Bar 77 .17 -19; g7 .l;
4 Bar 6.15-7.36). Cuando Baruc escribe a los exiliados, envía su mensaje a
Babilonia con tres hombres, pero a las tribus perdidas lo envía por medio de

op Aquí se va acumulando el énfasis impresionantemente. Varios mecanismos literarios destacan
las tres últimas trompetas: la inesperada interrupción; la fórmula "miré y of' (normalmente una
introducción para una visión nueva); la repentina aparición en el alto cielá de un águila que habla;
Ia triple repetición de "¡Ay!"en 8:13; la descripción como "ayes" y no sólo 

"o*o 
tio*p.ias (8: l3;

9:12; ll:14); la enumeración de ayes (unto con la enumeración de trompetas); y la extensión
mucho mayor de las tres últimas trompetas. (Después, 10:6-7 subrayará especialmente la séptima
trompeta)
o2oNuevamente 

el Apocalipsis apela dramáticamente a los sentidos de percepción: La raspante voz
del águila, que chilla desde la bóveda celestial, es especialmente apiopiaáu po.u esta gravísima
advertencia, en contraste con la voz de trompetas, de truenos, de muchas uguua o de ar[istas que
aparecen en otros pasajes. Hasta ahora no habíamos visto nada parecido en este libro, y tampoco
se encuentran paralelos en la literatura judía contemporánea. Nuevamente, queda en evidencia la
gran fertilidad de la imaginación creativa de Juan.
o2'En hebreo se usan dos palabras distintas. Según LouwN (4:42),el águila cazay a la vez come
carroña, mientras el buitre sólo comc carroña. La traducción "ángel", en las versiones viejas, se
basa en manuscritos inferiores.
t22 Cuando Baruc conversaba con el águila, antes de amarrarle el mensaje que debía llevar a las
tribus perdidas en Asiria, le dijo: "El AItísimo te ha creado para ser ta máyoi de las aves,, (2 Bar
17.21).
a23 En otros pasajes, otros seres hablan a un águila (4 Esd 11.37; 2 Bar 7l .17 -19). por otra parte,
Aune (1998A:523-524) menciona un papiro mágico donde un ángel "gritó en el lenguaje de
hieroglíficos de pájaro (orneoglufisri)", y dijo: "Araí" ("Ay"). Algünos pasajes descriúen a los
ángeles como águilas (3 En 24.11).

t-
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un águila que, supuestamente, sabrá encontrarlas (2 Bar77.l7-19). Antes de

despachar el águila mensajera, Baruc teologiza dicha misión del ave con una
especie de "ornitología histórico-salvífica" sobre diversos pájaros bíblicos (2

Bar 77.23-25). Las águilas también proveen transporte para Dios como
"águilas de la carroza" (3 8n2.1) y llevan las almas difuntas al paraíso (ApMoi
33-36). Según 4 Baruc, el águila mensajera también resucitó a un muerto (4
Bar7.13-20).424 Obviamente, ninguna otra ave tiene un papel semejante en las

Escrituras y la literatura apocalíptica.
Esta águila vuela solitaria (henos aetoLt,S:13) en el alto cielo.a25 De manera

parecida vuela el ángel del evangelio eterno "en medio del cielo" (14:6);
también los buitres invitados a "la gran cena de Dios" vuelan "en medio del
cielo" (19:17; petomenos en mesouranémati, las tres veces). En cada caso esa

expresión sugiere el inminente juicio divino. Desde el zenit celestial, lugar de

los astros y planetas, el águila puede ser vista por todos los "habitantes de la
tierra", y su potenfe voz (fóné megalé) puede ser escuchada en todo el planeta.

El juicio de Dios, como un águila que desde el cielo se cierne sobre su presa,

está a punto de ejecutarse sobre los impíos.
El triple "¡ Ay !" del águila ominosa es gravísimo. La exclamaci ón ouai, casi

desconocida en el griego clásico, traduce el lamento hebreo hoy o toy (y
variantes). El mismo es muy frecuente en los profetas, especialmente Isaías y
Jeremías, en los llamados "oráculos de ayes" ("woe oracles": TDOT III:363-
364; NIDOTT III:392-394). De origen onomatopéyico, es "una expresión
apasionada de dolor y desesperación (Nm 21:29)", y "a menudo implica una
denuncia (Jer 48:46)" (BDB 17). Es "un grito de dolor, terror, indignación y,

a veces, amenaza" (Spicq 1996Il:442).El "Ay" es la contraparte negativa del
"bienaventurado", como se puede ver en Lucas 6:24-26 (Spicq 1996lI:432-
446;Salguero 1965:399). Deriva, probablemente, de los gritos fúnebres, y a

menudo sugiere la idea de muerte y perdición (lR 13:30; Am 5:161,TDOT
III:361-364; NIDOTT IV:1032; Neusner y Scott 1999:672):

Ay de vosotros, impíos,
que la ley del Altísimo habéis abandonado.

Si nacéis, para la maldición nacéis;
si morís, la maldición heredáis...
El duelo de los hombres se dirige a sus cuerpos,
pero el nombre de los pecadores, que no es bueno,

se borrará (Eclo 41:8s, 11 BJ).

En la literatura hebrea, los "ayes" (como también las bienaventuranzas)

suelen venir en serie, en una especie de crescendo (a menudo una "Cadena de

a2o En varios pasajes bíblicos el águila simboliza la fuerza invasora enemiga (Ez 17:3,6-7; Hab

1:8),y,enescritosapocalípticos,aRoma (4 Esdll-12 AsMos 10.8).Hough (1951:431) observa

que el águila (Roma), que trajo tantos "ayes" al mundo, ahora anuncia "ayes" sobre Roma misma.
a2s Según Charlier (1993 I:198), los hebreos admiraban especialmente la altura "donde planea el

águila y pone su nido" (Jer 49:16; Pr 30:19).
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condena") que logra una abrumadora fuerza de impacto. Isaías fulmina a los
injustos con una ametralladora de seis ayes (ls 5:g-22), al igual que Habacuc
(Hab 2:6-19). Posteriormente, Ben sirac condena a los qué se ácomodan al
helenismo con un triple "Ay" (Eclo 2:12-14). EI "Apocalipsis de las semanas,,
supera a todos con nada menos que treinta y seis ayes dirigidos contra los ricos
y poderosos de su riempo (1 8n94.6-103.g; cf. 4 Esd 13.16-19).

El triple "Ay"de 8:13 corresponde a esta tradición de repetición enfática
(una forma hebrea de superlativo),a26 a los acentos teológicoi del número tres
(cf. 4:8), al predominio del "tres" en todo el relato dé tas trompetas, y al
sencillo hecho que quedan tres trompetas. Raymond Brown 11997:igg) y otros
relacionan el triple "Ay" de 8:13 con el triple "sanctus,, de los vivientes de 4:g
(incluida el águila en vuelo, de 4:7). El mismo formato vuelve después,
modificado, en las endechas sobre la caíd.ade Babilonia: se trata de un doble
"Ay" que ocuffe tres veces (18:10, 16, l9).

La amonestación del águila va dirigida explícitamente contra los
"habitantes de la tierra" (tous katoikountas epi fts §é$. ya hemos visto que
esta frase se refiere a los impíos, cuyas almas tienen esta tierra como su
"morada"definitiva (3:10; 6:10).a27 son los "mundanos,, o los ..terrícolas,,
(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; ci.7:2-g)
sino la marca de la bestia en sus frentes (16:2).a28 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 dirigían ayes y trompetas contra "los que moran en la
tierra", sea Palestina o el mundo, para identificar los objetos dLt ¡uicio divino
(ls 24:l-6, 16-18; Os 4:l-3).

La voz del ángel identifica claramente los tres ayes con las tres últimas
trompetas (8:13). Apocalipsis 9:12 identifica el primer ¡Ay! con la quinta
trompeta (langostas,9:r-12). Según rl:14, el segundo ¡Ay! incluye laiexta
trompeta (9:13-21, caballos dragones) y sus secuelas (el libro agridulce,
10: l-l 1:2; los dos testigos, 1 I :3- 14). sin embargo, sorprende que Juin, quien
es normalmente muy preciso en sus enumeraciones, deja el tercer ¡Ay! sin
identificar. Apocalipsis 8:13 (cf. l0:7) parecería indicar que el tercei ¡Áy! es
la séptima trompeta, pero (a) a primera vista 1 I : 15- 19 no parece describir una
plaga, aunque incluye juicio para los impíos, y (b) el segundo ¡Ay! incluye no
sólo el toque de la trompeta sino sus secueras (11:la). poreso, -otror 

uutor.,
identifican el tercer ¡Ay! con la caída de satanás ("¡Ay de la tierra y el mar!',,
12:9-12), el culto a la bestia (13.4-5, 12) o las sieie copas 1cap. t6¡ que

426 En Amós, la triple repetición significa que cl pecado es completo y ha llegado a su colmo (Am
I :3, I 1, 13; 2:1,6; hb. "por tres pecados, y por el cuarto,').
427 En algunas versiones, 12:12 parece ser una excepción, por error de traducción. NVI lo traduce
correctamente.
o'8 Estoguarda correspondencia con el "estado de exención" 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 caída de la gran Babilonia (doble ¡Ay! repetido tres veces;

18:10,16,19).
Es probable que el propio Juan dejara abierto el tercer ¡Ay! Es difícil

suponer que se trata de una casualidad o de un lapsus. Es posible que el tercer

¡Ay!.responda a la misma razón 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 ll:14, Bauckham (1993A:l l) interpreta que con la séptima

trompeta el tiempo de arrepentimiento termina. La interpretación más

interesante es la de Allan Boesak (1987:76), quien sostiene que el "¡Ay!" que

anunció el águila nunca llegó. Lo que vino más bien fue el Reino ( I 1 : 15- 19).

Según Boesak, la tierra no fue destruida, pero sí los destructores de ella.

3. Los tres ayes
(las tres úItimas tromPetas)

(9:l-l f :f 9)

El águila ya advirtió acercade un salto cualitativo de severidad con las tres

últimas trompetas (8: 13). En efecto, ahora las plagas no irán contra la naturaleza

(8:7-12) sino contra los seres humanos. Estas últimas trompetas serán más

dramáticas y catastróficas que las primeras. Además, habrá 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)4" y lu
caballería de la sexta viene desde "la orilla del gran río Éufrates" (9:14-15).

Todo este cuadro subraya el carácter demoníaco de estas nuevas plagas.

Como de costumbre, Juan inserta un doble interludio entre la sexta y la
séptima trompeta. El tema es la misión en tiempos de tribulación: primero, el

testimonio profético del mismo Juan (10:l-ll.2), y después, el testimonio

profético de la iglesia (11:3-14).030 Luego, como una sorpresa total, viene la

séptima trompeta (11:15-19). En vez de ser el clímax y acabose de todas las

catástrofes, esta trompeta es el anuncio alegre del glorioso Reino del Señor y de

su Ungido.

a2e La estrella "que había caído del cielo" (9: 1) recuerda los astros de la trompeta anterior (8:12)

y hace un nexo de transición entre los otros objetos que habían caído del cielo y las langostas que

ahora van a subir del abismo.
a30 Puesto que 10:11 es una comisión personal al mismo Juan, quien murió hacia finales del siglo

l, es obvio que en todo el doble interludio el profeta está pensando, primordialmente, en su propia

época y no en un distante fin del mundo, a menos que creyera que él aparecería otra vez varios

siglos después de su muerte para profetizar de nuevo.
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a. Primer ¡Ayl (quinta trompeta):
langostas demoníacas (9: I- t 2)

9 roco el quinto ángel su trompe ta, y vique había caído del cielo
alatierra una estrella, ala cual se le entregó la llave del pozo del
abismo. 2Lo abrió, y del pozo subió una humareda, como Ia de un
horno gigantesco; y la humareda oscureció el sol y el aire. oDe 

la
humareda descendieron langostas sobre la tierra, y se les dio
poder como el que tienen los escorpiones de la tierra. ose les
ordenó que no dañaran la hierba de Ia tierra, ni ninguna planta ni
ningún árbol, sino sólo a las personas que no llevaran en la frente
el sello de Dios. tNo se les dio permiso para matarlas sino sólo
para torturarlas durante cinco meses. su tormento es como el
producido por la picadura de un escorpión. uEn aquellos dias la
gente buscará la muerte, pero no la encontrará; desearán morir,
pero la muerte huirá de ellos.

'El aspecto de las langostas era como de caballos equipados
parala guerra. Llevaban en la cabeza algo que parecía una corona
de oro, y su cara se asemejaba a un rostro humano. "Su crin
parecía cabello de mujer, y sus dientes eran como de león.eLlevaban 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. toTenían cola y aguijón como de escorpión;
y en la cola tenían poder para torturar ala gente durante cinco
meses. "El rey que los dirigia era el ángel del abismo, que en
hebreo se llama Abadón y en griego Apolión.

t2-.'-EI primer ¡ay! ya pasó, pero vienen todavia otros dos.

La quinta y la sexta trompetas tienen mucho en común. El caballo, una
figura escatológica clásica, aparece en ambas. La quinta trompeta suelta una
legión de langostas que parecen caballos, y con la sexta trompeta invade la
civilización una legión de caballos que parecen langostas. Los dientes de las
langostas (9:8) y lacabeza de los caballos son como los del león (9:17). De
ambos se menciona que llevan coraza (9:9, 17). La cola de las langostas pica
como la de un escorpión (9: l0) y la cola de los caballos-dragones es semejante
a una serpiente (9:19); ambos tienen poder en su cola (9:10, l9). Ambos uiu.u,
a los seres humanos, no a la naturaleza.a3l

n3r Aunque no se dice que la sexta trompeta toca sólo a los que no tienen el sello de Dios, como
dice 9:4 respecto a las langostas, la tipología 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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Alavez,hay importantes diferencias entre estas dos visiones. Las langostas

dañan sólo con la tortura de su picadura (9:3, 10). En cambio, los dragones de

la sexta trompeta matan por el fuego, hunto y azufre de su boca (9:18-19). Las

langostas torturan, pero se les prohíbe matar a sus víctimas (9:5); la gente

busca la muerte, pero no la encuentra (9:6). Por el contrario, los caballos de la
sexta irompeta matan a un tercio de la humanidad (9:15, 18).0" Las langostas

tienen un rey infernal (9:11).En cambio, los caballos parecen una horda

caótica. La quinta trompeta tiene fuertes ecos del Antiguo Testamento y de la
Iiteratura apocalíptica, mientras que la sexta tiene mucho menos paralelos

intertextuales y, en algunos aspectos, parece Ser una elaboración

fantasmagórica 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 señalado que con las primeras trompetas Juan comenzó a

introducir explicaciones más complicadas acerca de cómo ocurrió cada plaga

(8:7, 8, 10).0" Eso se amplía aún más con la quinta y la sexta trompetas. Antes

de describir la plaga misma de las langostas, Juan explica con un minidrama
de siete pasos cómo esas langostas aparecen en el escenario. Un ángel (estrella)

desciende del cielo a la tierra y alguien le da la llave del abismo. El ángel abre

la puerta del pozo, sale del abismo una densa humareda que oscurece el sol y

el aire, y de la humareda emerge un inmenso enjambre de langostas. A éstas

se les otorga un poder semejante al de los escorpiones (9:3). Finalmente, a las

langostas se les da órdenes estrictas acefca de lo que pueden y de lo que no

pueden hacer Q:D.
Aunque el pasaje nunca identifica esta estrella como un ángel,o3o es

evidente en seguida que está concebida como un ser personal Y, en efecto,

como un ángel. En muchos pueblos antiguos se concebía las estrellas como

espíritus vivos y, muchas veces, como ángeles (cf. Ap l:16, 20; pasajes

como en las copas (16:2). Estos tres ayes van dirigidos específicamente contra "los habitantes de

la tierra" (8:13), frase que en el Apocalipsis alude específicamente a los impíos (3:10; 6:10).
032 Llama la atención que Juan no intente explicar larazón de esta aparente contradicción, lo cual

muestra que él no está pensando en sucesos literales consecutivos, sino en distintas visiones que

se suceden en su mente.
a33 Mientras que para realizar el milagro original Moisés simplemente extendió su vara (Ex 7:15-

19), en la segunda trompeta el mismo fenómeno requiere arrojar al mar una enorme montaña

envuelta en llamas (Ap 8:8).
a3a El pasaje la llama "una estrella", no "como una estrella" (no aparece la partícula h6s). Al
contrario de un supuesto principio hermenéutico, la presencia o ausencia de palabras de

comparación ("como", "parecía", etc.) no es un criterio muy útil para determinar cuándo algo es

literal y cuándo es simbólico. Curiosamente, Walvoord ( 1966:158) toma la misma palabra, aslér,

como literal, en 8:10, y como simbólica, en 9:l (ambas veces aparece sin artículo y sin partícula

comparativa).

poéticos como Jue 5:20; Job 38:7; I En lg.l5-16; 21.6; g0.6-7; gg.1; 90.24_
25). Un doble debate ha rodeado esta estrella/ángel: (l) ¿Es un ángel bueno o
un demonio (ángel caído)? y (2) ¿Es idéntico a,;el ángei ¿"t auis*o', de 9: I I
ylo al ángel que abre el pozo en20:t?

La opinión de los comentaristas sobre el carácter de este ser angelical, si se
trata de un ángela3s o de un demonio,a3ó está muy dividida. Eso mismo indica
que los datos exegéticos no son decisivos. El participio perfect o peptókota
("que había bajado") puede significar, simplemente, que descendi6 del cielo
a la tierra, y no necesariamente que es un ángel desobediente. por otra parte,
Beale (1999:491) argumenta que el paralelismo con la frase de 8: l0 (epesen ek
tou ouranou astér megas) sugiere que éste debe ser también un ángel
representante de pecadores. Sin embargo, otros señalan paralelismos con l: l g
(el Hijo del hombre tiene las llaves del hades) y 2O:l (un ángel cierra la puerra
del abismo).431 Gonzárlez Ruiz (19g7:133), Risi (1957:::431) y orros afirman que
los demonios nunca son agentes de Dios para tareas especíiicas; sin embargo,
en este pasaje los verdaderos agentes de Dios parecerían ser las mismas
langostas, claramente demoníacas. La función Oá la estrella no es más que
soltarlas del abismo.

De todos modos, el papel de este ángel es muy secundario, básicamente un
mecanismo literario para introducir las langostas en el escenario dramático.
Comoquiera que se inte¡prete, todo el relato destaca el hecho fundamental que
estos juicios están totalmente bajo el control del Señor. Si es un ángel caído,
demuestra que los demonios también (al igual que las langostas) n"o pueden
actuar fuera de la voluntad divina. La función teológico-literaria de estl ángel
es dramatizar el carácter demoníaco y abismal deésta plaga, y Ia soberanía
divina sobre ella.

Aquí aparece el término abussos ("abismo,') por primera vez en el
Apocalipsis (9: l-2, I I ; cf. I r:7; 17 :g; 20:1,3). Juan introduce la frase enrera
con artículos (hé kleis tou freatos tés abussou), dando por sentado que los
conceptos (llave, pozo, abismo) son familiares para los leótores. Al interpretar
estos pasajes, debemos recordar que Juan no está introduciendo conceptos
nuevos sino reinterpretando tradiciones ya conocidas. Aunque todos los
términos eran familiares, la configuración dramática de este texto es original
de Juan. Para encontrar su sentido central, debemos fijarnos en la relectura que
Juan hace de esos viejos elementos heredados ae ia teología judía y de Ia
literatura apocalíptica.

l" Pl'f los.muchos que interpretan que el ángel es bueno podemos mencionar a González Ruiz,
Ladd, Bonsirven, Beasley-Murray, Rist, Roloff, Aune, y la mayoría de las versiones anotadas dela Biblia en español. wall (199r:127) afirma, probaúlemeri" 

"o, ruzón, que ha surgido un
consenso a favor de esta interpretación.
e Defienden esta postura Cerfaux-Cambier, Lápple, García Cordero, Barclay, Foulkes, Swete,
Caird, Sweet, Ford, Thompson y Beale.
431 Cf . Oración de Mana^sés 3: "Tu cierras y sellas el abismo con tu nombre fiel y glorioso,,.
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I¡, UISTORIA PERTENECE A LOS /NTERCES ORES",

Hemos señalado que el séptimo sello consiste, precisamente,

en las siete trompetas que fueron repartidas durante Ia media hora

de silencio (B:2), pero que fueron tocadas sólo 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/

específicamente, respuestas a las oraciones de los santos (B:3-5).

Llama poderosamente la atención que el Apocalipsis

introduzca, precisamente, en el clímax del séptimo sello, no el fin

dramático del mundo sino un silencio lleno de intercesión. Hasta

este momento, la participación humana en el drama había sido

mínima, 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 la tierra".37' En palabras

de Ronald Coetz, "Dios gobierna el mundo en constante consulta

con los que oran " ."0 La oración es la forma en que los creyentes

colaboramos con Dios y participamos en el desenlace de la

historia. ¡Nuestra oración 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 altrono como incienso (5:5; B:4). En segundo

lugar, "el lino finoi' (del vestido de bodas de la esposa del Cordero),

que "representa las acciones justas de los santos" (19:B)' Con

nuestras oraciones despachamos incienso al cielo; Con nuestra vida

santa y nuestra práctica de la justicia enviamos lino fino a las

manos del divino Tejedor, para el hermoso vestido de su novia' "A

3rr Esta frase fue el tema de talleres desarrollados por Walter y June Keeler-Wink en muchas partes

de los Estados Unidos.
3?2 significativamente, el único papel humano hasta el momento fue la oración de los mártires

glorificados que describe el quinto sello (6:9- 1 1)'

3?r 
Es conocida la expresión: "Sin Dios, nosotros no podemos hacerlo. Sin nosotros, Dios no quiere

hacerlo".
31a Christian Century (29 de enero de 1997):98.

Los srern sELLos (6: l-B:5) r69

Dios orando (incienso), y con el mazo dando (justicia)"."t Con

oración y justicia vamos también haciendo historia.

La respuesta específica a la oración 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). S¡n embargo, la

séptima trompeta (1 1:15-19) es totalmente distinta. Con ella se

anuncia, jubilosamente, la llegada del Reino de Dios:

El reino del mundo ha pasado a ser de nuestros Señor

y de su Cristo,

y él reinará por los siglos de los siglos...

Señor, Dios Todopoderoso,

que eres y que eras/

te damos gracias porque ha_s- asumido tu gran poder

y has comenzado a reinar."u

Podemos notar aquí una secuencia invertida de las siete

trompetas respecto a Jos siete sellos, y una simetría 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, persecución, juicios cósmicos), un paréntesis (cap. 7)

y un silencio lleno de oración (B:1-a). El séptimo sello se

desenvuelve en siete trompetas, de las cuales las seis primeras son

también desastrosas @:7-9:21\. lgual que con los sellos, se

introduce un doble paréntesis entre las trompetas sexta y séptima

(1 0:1-1 1 :14).Y,así como el primer sello fue de bendición y vida,

seguido por sellos de juicio y muerte (6:3-1 7),la séptima trompeta

es también de vida y bendición, antecedida por seis trompetas de

horrendo juicio.

3'5 Cf. la conocida canción de protesta "No basta orar".
t'uEstas palabras han inspirado grandes creaciones musicales, sobre todo el "Aleluya" de El

Mesías, de Jorge Federico Háendel.
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La palabra abussr¡s eS un adje.tivo que significa "insondable", "sin fondo",
formado por alfa privativa con butho.r, "profundidad" (cf. 2Co 11:25). En

diferentes épocas y contextos ha tenido significados bastante variados

(Bonsirven 1966:188; Coenen ll.347-353). En el Pentateuco se refiere al

océano primitivo (hb. tehom; Gn l:2Lxx; "las fuentes del abismo", Gn 7:ll;
8:2:Dt8:7;33:13),ott donde moran los monstruos marinos enemigos de Yavé
(Gn 1:21;Job 4l:20-23 Lxx; cf. 2 En 42.1-2). En algunos pasajes significa la

profundidad de la tierra (Sal 7 l:20; TLev 3.9; Jub 2.2, 16), de donde derivó su

significado como morada de los muertos (Sal 55:23;71:20; Ro 10:7; cf.

shetol).a3e Al principio a esta morada no se la consideraba un lugar de premios

y castigos sino un lugar frío y oscuro, donde los muertos se movían como

sombras. Con el tiempo, el abismo llegó a entenderse como la prisión de los

espíritus malignos,ooo y ese es el sentido del término en el Apocalipsis. 1 Enoc,

que emplea el concepto con frecuencia, lo describe gráficamente:

Vi una profunda sima de la tierra con columnas descendentes de fuego

celeste de inflnita altura y profundidad. Sobre aquella sima vi un lugar

sobre el que no había firmamento, ni debajo de él 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 cárcel a los astros y

potencias del cielo (l 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 (Ap7 17 versus 8:8- 1 I; cf .21:6;22:1,
11; l4:7). Aparentemente, al autor le parece especialmente trágica la falta de

aves; ni un solo pájaro vuela como testigo de la vida.a+t ¡o hay ni firmamento

arriba ni fundamento abajo. La creación ha vuelto al caos primigenio, y la
chispa de la vida se ha apagado.

En el Apocalipsis, como en I Enoc (p.ej., 10.6; 18.16; 19.1), el abismo es

el lugar de morada temporal de los espíritus malévolos hasta el juicio final.

Según ambas fuentes, el último destino de los demonios es el lago de fuego y

uruf.. (Ap 20:10, 14-15; cf. I Ett lo.l3-14; go.25, "abismo de fuego").a42

a38 Lucas 8:31 usa "abismo" para referirse al mar (cf. Mt 8:29-32: Mr 5:13)'
.,' A veces la tumba cra vista como entrada a este abismo (o Seol). Algunos consideraban que la

presencia de muchos cadáveres contaminaba el lugar, lo que tendía a transformar el concepto

neutral en un concepto negativo (NIDNTTII:205).
aao En 1 Enoc semencionan especialmente los "hijos de Dios" que fornicaron con las hijas de Adán

(Gn 6:2; I En 19.l-2;cf. CD-A 2.18-19 [otro sistema de referencia aDDl, en GarcíaM 1992:81).

I En 18.15 incluye estrellas desobedientes, que no quisieron salir cuando debían.

,ar La traducción inglesa de E. Isaac es aún más vívida: "No había nada -ni aun pájaros"

(Charlesw I:23).
,r, Según p. Katz (citado en Kittel VI:938), eltexto griego de I En 90.25 probablemente leíalimné

(lagoi algo muy parecido a la frase del Apocalipsis. Eljuicio por fuego en otro lugar después del

abismo se encuentra en muchos pasajes de I Enoc (p.ej. 21.7, l0; 54'l-6)'
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Mientras tanto, se les permite en ocasiories subir del abismo para realizar sus
diabluras en la tierra (9:1-3; Il:7; ll:8; cf. l3:1, del mar).

Nuestro texto habla específicamente de "la llave del pozo del abismo" (há
kleis tt¡u freatos tes abussoa). Los tres términos son importantes. El sentido
básico defrear es el de un pozo excavado para extraer agua (Lc l4:5;Jn 4: I l ),
con su tapa correspondiente (LouwN I :58).443 Aquí parece indicar una especie
de pasaje que conduce al abismo. Según una tradición rabínica posterior, Ia
gehena tenía una entrada muy angosta arriba y muy ancha abajo, llena de humo
(strB III:809, "Ia boca de gehena"; IV:10g7-1091; cf. Job 36:16:3g: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 supedicie (cf. Bonsirven 1966:iB8).

Algunos pasajes de la literatura judía se refieren también a las llaves y los
portallaves del abismo (orSib 8.122).144 2 Enoc (eslavo; "secretos de Enoc,,,
c.70 d.C.) describe con vívido detalle estos porteros del abismo según esa otra
tradición:

Y vi a los cancerberos y vigilantes de las puertas del infierno, erguidos
como áspides enormes: sus rostros (semejaban) antorchas apagadas, sus
ojos eran de fuego y sus diente5 

-61s5¡¡dos- 
(les llegaban) hasta el

pecho" (2 En 42.1; enDíezM IV:184 es 13.30).

Oráculos Sibílinos describe la gran fuerza de las puertas del infierno, las
que Uriel romperá con el fin de sacar a las almas inicuas para su juicio:

Y entonces [en el día de la resurrección] el gran ángel Uriel romperá los
enormes cerrojos, de duro e irrompible acero, de las puertas broncíneas del
Hades y al punto las empujará (2:221-229).

Según otra tradición judía, mucho más tardía (siglos 7 a9 d.C.), Dios dará
a Miguel y Gabriel las llaves de las cuarenta mil puertas de gehinnamaas ante
los ojos de todos Ios justos. Ellos, entonces, procederán a abrir todas esas

oot Aune (1998A:526) señala que en todo el Nuevo Testamento la frase "pozo del abismo" ocurre
sólo en 9: I -2, donde se repite cuatro veces. Ap 20: I 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
alabismo.

'oo 3 Bar I l.l llama al arcángel Miguel "portador de las llaves del reino" (kleicloujos tés basileias
tÓtt ouranón). Según 4 Bor 9.5, Miguel abre las puertas para los justos. Cf. Mt l6:18-19 (las
puertas del Hades; las llaves del reino) y Ap 4:l (la puerta del cielo). Muchos pasajes hablan de
las llaves del Hades y de sus puertas {thurai) y portones Qtulónes), pero la mayoría de ellos lo
conciben como una ciudad encerrada, más que como un pozo. Curiosamente, el Apocalipsis
menciona la llave sin nunca mencionar ninguna puerta (thura) ni portón Qtulé,"entrada"), puesto
que era un complejo conceptual ya conocido por sus lectores/oyentes.
ots Según J. Jeremias, después de mediados del siglo I d.C., el término gehinnom(hb.; en arameo,
gehinnam) reemplazó a she)ol en el lenguaje teológico de los rabinos (Kittel VI:925).
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puertas (AlfaberMidrash de R. Aquiba, citado por J. Jeremias en Kittel
III746). La hipérbole que implica ese número tan exagerado de puertas y la
labor interminable de esos pobres arcángeles tiene el fin de dramatizar la
"seguridad interna" del reino de los muertos y el control absoluto de Dios sobre

el Hades.aa6

Todo esto da a entender que el sujeto implícito del verbo pasivo

impersonal, "Se le entregó" (edothé,9:l), es Dios. El consenso de la tradición
judía 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 llaves de la muerte y del hades) y

concluyen que Cristo entrega a este ángel la misma llave que él ganó por su

muerte y su resurrección.aai Si se trata de un ángel caído (demonio), el texto

daría la imagen de un Señor de señores muy seguro de su soberanía, que no

tiene miedo de correr "riesgos" y hace que aun sus enemigos sirvan sus

propósitos eternos.
Beale (1999:493) comenta que "ni Satanás 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 control total sobre estos acontecimientos.

Si Dios no le da la llave, el ángel no puede abrir la puerta.aa8 Sin que alguien

les abra la puerta, las langostas no pueden salir del abismo.aae Las langostas

tienen que obedecer órdenes: no pueden dañar la vegetación; no pueden tocar

a los que llevan el sello de Dios; no pueden matar a sus víctimas. El tiempo de

su actividad se limita a los cinco meses que el Señor les concede (cf. Beale

1999 :497 ; Michaels 1997 : 123).

Cuando el ángel abre el pozo del abismo, sale una densa humareda, como

la de un horno gigantesco (9:2a). Aquí tenemos una clara alusión al juicio

sobre Sodoma y Gomorra, cuando "de la tierra subía humo, como de un horno"
(Gn 19:28).oto Yu hemos visto también que, según los rabinos, el humo del

Hades está almacenado en este pozo (StrB III:809). Es posible que en el

trasfondo de la imagen esté la figura de un volcán que emite nubes de humo

nou Huy que entender que las cuarenta mil puertas pertenecían a una misma salida, de modo que uno

tenía que pasarlas todas, una por una, para salir'
aa' J. Jeremias (Kittel lll:746) insiste que la llave de 9:l no es la misma de l:18, que él interpreta

como "llave que pertenece a Muerte y Hades" (personificados, genitivo de posesión). Cristo les

arrancó esa llave con su victoria sobre ellos.
oo8 García Cordero (1962:103) destaca el contraste con diversos pasajes apocalípticos donde los

demonios y monstruos tienen en su poder las llaves del abismo (p.ei.,2 En 42.1-2).
ooe Esta enseñanza 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

víctimas.
a5o La frase aparece también en el Sinaí, pero con otro sentido: "El monte estaba cubierto de

humo... que parecía un horno" (Ex l9:18).
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(Kiddle 1940:155). La humareda se asocia implícitamente con cl rc:r¡¡rr tlt.l
fuego, que ha dominado las trompetas hasta ahora (g:5,7, g, l0) y (l¡c vrrt.tvi.
a aparecer con la sexta trompeta (g:r7-lg: fuego, humo y azufre). 

-

La humareda que vomitó esta boca era tan densa que "oscureciri cl s¡l y t.l
aite" (9;2b). El oscurecimiento del sol recoge un temá visto anteri.rrrcrrtt.r.r¡
6:12y 8:l2,pero ahora se lo presenta con un mecanismo para explicar¡r: ¡r¡lrt.s
infernales oscuras apagaron su luz. por "el aire,, (ho aér) k>s urrri¡¡rr,s
entendían el espacio existente entre la superficie de la tierra y Ia luna; r¡ás ¡¡ll¡i
de la luna estaba el éter (aithér; Kittel I:165). El aér que estaba cleb¡.je tlt. ¡r
luna era considerado menos puro que el aithérde más arriba. Era Ia rn«ii.¡rrtir tl,.
espíritus imperfectos (Ef 2:2), el lugar donde vuelan los pájaros (s:rb 5: I I ). y
el aire que respiran los seres vivientes (Sab 15:15). Chiistopher llswt:rr¡tt
sugiere un contraste entre esta humareda y el humo de Ia oración clcl só¡rti¡ro
sello, que introduce toda la secuencia de trompetas (199g:631). Err .ii.,.,,,,
mientras el humo del incienso deleita a Dios y perfuma el cielo, el h¡¡re rtt.l
abismo apagalaluz del sol y contamina Ia atmósfera.

¡EL ABsMo EXtsrE, y EL DtABLo TAMBTÉN!
Hasta ahora, cierta dimensión demoníaca aparece de m¿llrt,l.,r

implícita. sin embargo, con este pasaie esa dimensirin s(,
manifiesta con toda claridad, explícitamente, y estará prest,rrtt,
hasta la derrota final del dragón (1 9:20-21; 2O:10). Lo cierro t,s
que lo demoníaco pertenece a la realidad. Si antes habí¿lrn«rs
considerado que es muy necesario mirar el cielo para entenclgr t,l
mundo (Ap a-5), ahora debemos agregar que es necesario tamSitirr
mirar el abismo para entender la realidad radical del mal, quo s(¡
opone a la voluntad de Dios y su Reino.

Este abismo con su humareda y sus langostas simboliza lo qut,
la Biblia llama "el misterio de la iniquidad,, (2Ts 2:7 RVR). L¡r
experiencia demuestra que el mal es tan enorme y poderoso en t,l
mundo y en la h.istoria que sobrepasa la capacidad humana rk,
haberlo causado4si o poder resolverlo. En el ienguaje filosófic., y
ético se le llama mal irracional, inexpricable, incorregibt. (,
irreducible a ningún bien consecuente. Muchos lo llaman ,,1()

t5' En ese sentido, es importante el relato de Génesis 3. Adán y Eva no pecaron solos ni f uerg¡ ¡rs
primeros autores del mal sino que fueron tentados por una fueiza externa. A la serpiente dcl rcl¿rt.
de la caída corresponden,las langostas del abismoy la "serpiente antigua" de Ap l2:9 y 2!0:2.
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absurdo", como en la filosofía de Jean-Paul Sartre o el teatro de

Eugenio lonesco.

El siglo 20 vio la muerte del optimismo romántico con su

dogrna áel progreso inevitable. Cuando se esperaba un siglo de

luces, pazyjusticia vino una muy cruel lcuerra Mundial y una

mucho peor ll Cuerra Mundial, con Adolfo Hitler, campos de

concentración y bombardeos como los de Londres, Dresden y, al

final, Hiroshima y Nagasaki. En América Latina proliferaron los

dictadores sanguinarios. Siguió la guerra fría y las guerras no tan

frías de Corea, Vietnam y Centroamérica. La guerra fría terminó

con la caída del bloque soviético, que inauguró, en palabras de

Ceorge Bush, "el nuevo orden mundial" -que 
resultó ser más

bien un espantoso desorden mundial, con Euerras civiles, limpieza

étnica y la instalación de toda una mafia corrupta en Moscú'

Esta muerte del optimismo liberal trajo consigo otra

ConSeCUencia, que podríamos llamar la "resurrección de

Satanás".os' Durante el período liberal el diablo entró en la

clandestinidad, feliz de hacernos pensar que no existía' "La más

grande astucia del Diablo consiste en persuadirnos de que no

áxiste", clecía Baudelaire. Sin embargo, en el siglo 20 el Sran

Exterminador subió de nuevo a la superficie y mostró los colmillos'

Escritores como Denis de Rougemont (1g54) y Clive S. Lewisot'

pusieron el tema del diablo de nuevo sobre el tapete, y los medios

masivos de comunicación le dedicaron una atención a veces

excesiva a "su majestad satánica". El tema de la radicalidad del

mal impregna ahora el teatro, el cine, la novelística, la pintura, la

música, la f¡losofía (Whitehead, Sartre, Ricoeur), la psicología

(Jung,Mowrer, Tournier) y la teología (Reinhold Niebuhr, Barth,

Tillich, Hartshorne).

o" Con un título muy simpático, Bruno Borchert la llama "la segunda venida de Satanás"

(Conciliuml03[marzo, tglS),+St-q58),aunquelarelacionamásconelresurgimientodelooculto
y de temas satánicos en el cine, el arte y la liieratura de la segunda mitad del siglo 20' Todo ese

núrn"ro de Concilium se dedica a "Satán, los demonios y el satanismo"'

otrC.S.Lewisimpactóprofundamenteconsuhbro Cartasdeldiabloasusobrino (1999)y,en

un nivel más técnico, con A Preface to Paradise Lost (1961)'

Hace muchos años asistí a un coloquio de la facultad de
teología de Tubinga en el que un distinguido profesor de la
escuela, que había dedicado mucho de su vida a mostrar que el
diablo no ex¡ste, presentó 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
audible, replicó a su colega: "!eue raro esto! Tú, que crees en
Dios, no crees en la existencia del diablo. yo, que no puedo
afirmar la fe en Dios, sí estoy seguro de que hay un diablo. veo
por todos lados las pruebas de su existe ncia,, .

Todo el libro del Apocalipsis se escribió para afirmar nuestra
osada confianza en el triunfo de Dios y de su Reino, pero no
porque estuviéramos frente a un enemigo fácil y débil. La Biblia
nunca subestima el poder del enemigo, y mucho menos en este
último libro, pero "mayor es el que está en nosotros que el que está
en el mundo" (1)n 4:4). Con Cristo y en Cristo, hemos de vencer.

El obispo luterano Hans Lilje escribió su comentario del
Apocalipsis cuando estaba preso en un campo de concentración
bajo el régimen de Adolfo Hitler. Esa situación le dio una
sensibilidad muy grande hacia el elemento trágico presente en el
libro, lo que ensalza tanto más la maravilla de nuestra esperanza
en medio de las pruebas. su comentario sobre este pasaje es muy
dramático y vívido, profundamente perceptivo de su sentido. Al
final de su comentario a este sector señala que debemos aprender
que todas las grandes catástrofes, naturales, históricas o
personales, "traen algo sobrehumano o inhumano" que toda
nuestra inteligencia no puede explicar ni toda nuestra ciencia
resolver. Por eso, las catástrofes deben llevarnos de nuevo a
confiar en Dios y no en nosotros mismos (1 957:146-148). Nos
recuerdan que sin Dios no podemos vivir ni morir bien.

ln vton gN Dtos Es uN ABtsMo

SIN FIRMAMENTO ARRIBA NI FUNDAMENTO ABA]O
Aunque en la literatura apocalíptica el térmíno ,,abismo,, 

se
refiere a la morada de los demonios y de los muertos, algunas de
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sus características describen también la vida sin Dios antes de la

muerte, las que se proyectan también después de la muerte. El

abismo del más allá se anticipa en los abismos de más acá. El

Nuevo Testamento describe la vida sin Dios como una muerte en

vida Gf 2:5; Col 2:13). También los antiguos libros apocalípticos

se escribieron mayormente con intenciones éticas, más para

advertir a los vivientes que para enseñarles sobre la condición de

los muertos. Por eso, nosotros también debemos leerlos en

correlación constante con la realidad de nuestra vida actual.

1 Enoc describe gráficamente el abismo en términos que

podríamos llamar "existenciales", que se aplican también a "los

abismos de más acá":

Continué mi recorrido hasta el caos, y vi algo terrible: vi que ni

había cielo arriba ni la tierra estaba asentada, sino que era un

lugar desierto, informe y terrible... En aquel lugar había una

hendidura (que llegaba) hasta el abismo, lleno de grandes

columnas ígneas, descendentes, cuya magnitud y grosor no

pude ver ni conjeturar. Entonces exclamé: ¡Qué horrible es este

lugar y que angustioso de mirar! (1 En 21 .1,7-8,10)

En una exhortación final de su libro, el autor apocalíptico

advierte que los espíritus de los malvados "morirán, clamarán y

aullarán en un lugar desierto e informe, y arderán en fuego, pues

ahí no hay tierra. Allí vi algo cual nube informe, pues era tan

profunda que no pude verla" (1 En 108.3-4).

El libro 2 Enoéta también describe vívidamente esta Cehena,

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 "t¡nieblas mucho más

densas que las de la tierra" y ángeles apóstatas que "tenían un

aspecto más tétrico que las tinieblas de la tierra" V.1-2; es 4.1-3

asa A este escrito se lo conoce también como "secretos de Enoc". Su fecha es muy discutida, pero

es probable que la recensión corta (o su núcleo) se haya escrito antes de 70 d'C., ya que habla de

los sacrificios y de visitar el templo tres veces al día (DíezM IV:152). Debe notarse que la

enumeración dc capítulos cle DíezM difiere respecto de la de Charlesworth y Charles. Los números

más bajos corresponden al sistema de DíezM.
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en DíezM lV:163). En el norte del tercer cielo, rodeados por et
paraíso con sus árboles aromáticos y frutas deliciosas, hay ,,un

lugar terrible, donde se dan cita toda clase rde tormentos; tiniebla
impenetrable y niebla opaca sin un_rayo de luz,,para los que han
cometido injusticias (10:215:1O).ott En el quinto cieto están tas
cabecillas de estos apóstatas e injustos: ,,su faz era triste y el
silencio de sus labios era perpetuo. y no había liturgia en el quinto
cielo" (1 A:t -217:1 -3).otu

Más adelante Enoc es llevado para ver el infierno, lugar de
castigo eterno comparable al lago de fuego en el Apocalipsis (2 En
13.24-26140.12-13). Enoc ve los portallaves y vigilantes de las
puertas del infierno como áspides levantadas para morder; ,,sus

rostros (semejan) antorchas apagadas", con ojos fogosos y
colmillos amenazantes (Z En 13:30142:1). Seguidamente, €n
contraste, Enoc vuelve la mirada para ver a la par los deteites del
paraíso del Edén (2 En 13:32142:3), futura morada de los fieles,
donde los guardianes en sus puertas enormes ,,cantan

incesantemente himnos de victoria" (2 En 13:32-33/42:3-4).ot'
Aunque no podemos determinar hasta qué punto estos

conceptos fueron compartidos por Juan de patmos, es muy
probable que en su conjunto configuren una tipología del abismo
bastante representativa del judaísmo antiguo. A la vez, esta
simbología de la perdición, por muy esotérica que pare zca, de
hecho describe con extraña percepción la realidad de ta existencia
de muchas personas erl nuestros tiempos modernos. Veamos
algunas de las caracterízaciones del abismo:

-Es 
un hoyo sin fondo;

-no tiene firmamento ni fundamento;

-no tiene cielo arriba ni tierra firme abajo;

os5 El lenguaje de 2 En 5.9, 13; 13.36-53 y 15.2g (9.1; 10.5; 42.j44.5;63.1) se parece
notablemente al de }dt25,31-46. Los condenados son tales sobre todo por su falta á".¡uril"iu y
misericordia.
n'u Con la palabra "liturgia" hemos seguido a Charlesworth para adaptar la traducción de Santos
Otero citada en DíezM.
o" Cf. 2l.l-2;9.4: en el séptimo cielo Enoc vio a los ángeles "sumergidos en una luz inmensa,
cantando himnos en voz queda y suave", día y noche, sin cesar.ii

t -3--



-está 
donde acaban el cielo y la tierra;

-es 
un Iugar desértico Y terrible;

-no tiene agua;
3nO tiene aVeS;

-es 
un lugar oscuro, de tinieblas (aunque de fuego), sin luz;

-es 
un caos;

-es 
una cárcel;

-sus 
habitantes tienen cara de "antorcha apagada";

-en la Cehená, !'no haY liturgia"'

¡Cuántas personas hoy se sienten sumergidas en un abismo sin

fonio, quizá de alcoholismo o drogadicción, o de muchas otras

esclavitudes! Para muchos la vida se ha convertido en un desierto

árido y terrible, sin agua ni flores ni canto de pájaros.ouu Muchas

vidas transitan por la oscuridad, sin luz al final del túnel' Pasan sus

tristes días en "la lobre Suezde la oscurida d" (ho zofos tou skotous,

Jud 13). ¡Cuántas caras en nuestras ciudades y calles se parecen a

lámparas que alguna vez brillaronr pero ahora son "antorchas

,pugrdrs,,! ¿y laiazónbásica? ¿No será porque en ese abismo "no

nuyiiturgia"? Bien dijo San Agustín: "Señor, nos has hecho para ti

(ad te),y nuestro corazón es inquieto mientras no descansa en ti"

(Confesiones 1 .1).

Es dramático el contraste de la visión de 2 Enoc, donde los

cuadros de perdición y de vida van lado a lado en los mismos

cielos. Lo árido, incoloro y monótono de la existencia separada de

Dios se intensifica frente a la descripción de las flores, olores'

árboles y aves que llenan el paraíso, y del Sozo abundante de |os

que viven con Dios:

Entonces... me llevaron al tercer cielo, colocándome en medio

del paraíso. Es éste un lugar de una bondad incomprensible, en

el que pude ver toda clase de árboles en pleno florecimiento,

cuyos frutos estaban en sazón y olían agradablemente' Vi

.58 Cf. la obra de Federico García Lorca, "Yerma (La mujer estéril)"; y en inglés' "The Wasteland"'

de T. S. Eliot, para quien la figura del yermo tipifica la crisis contemporánea de la vida humana'

LRs slnrE, TRoMpETAS (8:6-l I : l9)

asimismo alimentos de toda especie que habían sido traídos allí
y despedían al bullir un aroma suavísimo. y en el centro se
encontraba el árbol de la vida, precisamente en el mismo lugar
en que suele reposar el señor cuando sube al paraíso. Este árbol,
indescriptible tanto por su calidad como por la suavidad de su
aroma, es de una hermosura superior a todas las cosas existentes
(2 En s.1 -3l8.1 -3).

En términos escatológicos, estos conceptos hablan de juicio
final y bienaventuranza eterna. En términos existenciales, plantean
una opción ineludible. Nuestra vida puede ser un desierto sin Dios
o un Edén de comunión con el Creador.

Hov oi,q uay MUCHAS HUMAREDAS/

¡HASTA NUCLEARES!

Cuando el ángel abrió el pozo del abismo, una densa
humareda opacó el sol. Y todavía hoy suben humaredas del
abismo, y el sol de la verdad y la justicia permanece oscuro. sin
olvidar el mensaje de juicio divino escatológico que traen estas
visiones, es difícil no asociarlas también con las muchas
humaredas densas de nuestro tiempo. Hoy mismo nuestros cielos
a menudo están entenebrecidos por humaredas del abismo.

Esas nubes abismales pueden oscurecer completamente los
cielos de la vida personal. Huy personas que "tienen oscurecido
el entendimiento" (Ef 4:18; Ro 1:21;11:10). ,,E.1 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
infernaf ha empañado toda su percepción 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 ya no
pueden ver el cielo, tampoco pueden ver bien la tierra (ver vol. t,

pp. 39, 1 83-184).
La propaganda de nuestro tiempo, considerada teológicamente,

bien puede funcionar como una humareda demoníaca para
opacar la verdad. Se ha generalizado un concepto funcionalista y

ArocRulrsls 2rt2ro
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oportunista de la comunicación, QU€ olvida "lo implacable que

debe ser la verdad" (Silvio Rodríguez). La ciencia de la

propaganda, desarrollada por Hitler y Coebels, ha impregnado

extensamente el mundo moderno. La propaganda comercial, sin

el menor interés en la verdad, induce a las multitudes, como

ovejas, a comprar sus productos. Los gobiernos tienen sus

departamentos de propaganda, "desinformación" y "manejo de

información". Entre tantas nubes de engaño, muchas veces es

difícil o imposible descubrir la verdad. Las consecuencias a

menudo son guerra Y muerte.

Estas humaredas pueden engañar a naciones enteras. ¿Cómo

explicar, por ejemplo, que el país más culto del mundo, el país de

Bach y Brahams, de Kant y Hegel, de Lutero y Melanchthon, haya

seguido masivamente la idolatría de Adolfo Hitler? ¿Cómo explicar

que otro país "cristiano" haya lanzado bombas atómicas sobre

poblaciones civiles y haya iniciado guerras asesinas injustificadas,

basadas sólo en el "interés nacional", Y 9ue, horror de horrores,

sus sectores "evangélicos" hayan estado en la primera fila de los

que con entusiasmo alegre aplaudían y apoyaban tales agresiones?

Y el misterio más grande, ¿cómo explicar el resurgimiento del

neonazismo después de las lecciones paradigmáticas del siglo 20?

¿Cómo explicar el olvido generalizado que existe entre los

cristianos latinoamericanos de los mártires de la fe que derramaron

su sangre por el Reino de Dios y su justicia? Es evidente que el

príncipe de las tinieblas ha logrado, y está logrando, tapar el sol

con sus nubes.

Es imposible leer acerca de esta humareda sin pensar también

en la ,,nube atómica" que cayó sobre Hiroshima y Nagasaki.

Aunque vino "de arriba", de los aviones norteamericanos, en

realidad vino de abajo, del abismo.ot' El n¡vel de fría crueldad

existente en la guerra moderna, y hasta en la vida política y

privada, es demoníaco, por la crueldad misma y porque

insensibiliza respecto al pecado y al sufrimiento.

o5e Esa dimensión demoníaca de los bombardeos se plasma visceralmente en la obra de arte

"Guernica", de Picasso.

Lns s¡ern rRoMptrTAS (8:6-l l: l9)

La misma imagen hace pensar también en nuestras modernas
chimeneas industriales que contaminan er aire y opacan el sol. La
contaminación del medio ambiente es un pecado contra el
Creador. La amenaza ecológica tiene una dimensión espiritual y
trascendental, que podemos ver simbolizada por la densa
humareda que subió del pozo det abismo (Ap 9:1_2).

ii. I-as langostas-escorpiones (9 :3)

Ahora, a Ia novena plaga de Egipto (Ex 10:21-23, tinieblas), esta trompeta
le añade la octava (Ex 10:6, 14, Iangostas, como nunca antes ni después).oub Lu
langosta es el insecto que más se menciona en el Antiguo Testaménto, tal era
el pánico que cau_saban sus estragos. Era qrizála peoide todas las plagas del
mundo antiguo. Señal del trauma que causaba rón rur no menos de nueve
nombres en hebreo, que corresponden en parte a las cuatro fases distintas de
su ciclo vital (cf. Jl l:4; Anchor vI: I 150; zond III:94g-950; Ford 1975:l4g 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
morfológicos 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 tamaño de dos pulgadas, y sus alas
una extensión de entre cuatro y cinco pulgadas. Se movilizu, .n columnas de
hasta cuatro millas de largo y cien pies de ancho (Barclay 1975:275-276). con
razón, eran el prototipo más horrendo del terror.a6r

Sin embargo, esta plaga va más allá de lo que antes había sido el '.acabose,,
en materia de plagas. A estas langostas, reconocidas como el peor de los
azotes, se lesimparte también el poder (exousía)ou, de,.los escorpiones de la
tierra"(9:3).ou'En Palestina había unas doce variantes de alacrán, óon hmaños

ouo Si la frase de Ex l0:14, "ni la habrá después", fuera literal y predictiva, sería imposible
armonizarla con las langostas de la quinta trompeta, que son cualitativamente peores quá las de

IgiPlo' Esto muestra que la frase es un modismo, equivalente a "el acabose", como también en Mrl3:19 y Mt24:21.
oór Además de su simbolismo de terror, las langostas a veces simbolizaban la invasión extranjera:
p.ej., Jue 6:5: 7:12; Jer 5l : 14, 27 (CBI 1694).
462 En estos pasajes exousia ("se les dio autoridad") significa el poder de picar como alacranes(LouwN 37:35: ArndtG 277, "habilidad", "capacidao"¡, y el permiso para hacerlo. Beale(1999:527) llama a estas expresiones una "claúsüla de autoiizacián" (cf. 6':2-g: g:2 etc.). Aune(1998A:527) interpreta exousia más bien como el respeto o terror que inspiran en la gení..
nut Según 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 quL subyace una
distinción entre escorpiones de la tierra y del agua; Charles (l9z0 r:242).ñu ...iito."s ántiguos
como Luciano, que distinguen entre escorpiones que caminan (epigeon pezos kai pezon) y
escorpiones que vuelan (enaerion kai pténon).Llama la atención la abundante referencia a la tierra
en este pasaje (9:1, 3, 4), en contraste con el abismo.
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de entre cuatro y nueve pulgadas (ZondY:297). El alacrán tiene un par de

fuertes pinzas, como las^deicangrejo, y su cola termina en un aguijón que

secreta un veneno que mata los inséctos que come (IDBIY.245 Ford 1975

cuadro #7). Lalang'osta no tenía capacidad para dañar al ser humano, pero el

escorpión sí, con él ,"n.no de su peligrosa cola. .Aunque 
normalmente su

picadura no era fatal para el ser humano, sí era la más dolorosa entre todas' ya

qu" .n."ndía todos lós nervios y venas por varios días. La furia de su mordida

puede captarse por el contraste que presenta el texto: estas langostas se parecen

a caballoi y leones (animales grandes), pero su verdadero poder es como el de

la cola del pequeño escorPión.
El escorpién siempr" répr.r.ntó peligro para el pueblo de Dios, literalmente

en el desierto (Dt 8:l j) y slmUOticamente a través de los enemigos de la nación

(Ez2:6). Además, pu.á." que existió un tipo de látigo especialmente cruel

llamado "el escorpión" 1lR tZ, ll, 14 hb.; cf. 2¡¿ac 6:30; 7:1). En otros

pasajes los alacran", ,o, instrumentos del juicio divino; según Eclesiástico

39:28-30 los escorpiones están entre las cosas que Dios ha creado para

castigo.a6a No es nuáu to.prendente que aquí presten sus poderes venenosos a

las témibles langostas atismales pára juzgar a los impíos y llamarlos al

arrepentimiento.
Aquí aparece por primefa yez en el Apocalipsis otra característica que

volveremo, u u"., espLcialmente, en la sexta trompeta y la bestia' Para los

judíos, la mezcol un i d" una especie con otra, en este caso de langosta y

Lscorpión, era una señal de la contra-creación (Ellul 1977 7 5: Gatcía cordero

tg1Zit¡4;GonzálezRuiz 1987 :134).Tales mixturas van contra la voluntad del

creador y son otro indicio de la desintegración del cos_mos creado y la rebeldía

contra la voluntad de Dios. Según Ellul, la falsedad de tales mezclas muestra

que estas fuerzas actúan por el poder de la mentira' Las mezclas eran'

propiamente, una característica común del paganismo, como, por ejemplo, los

iroÁb."r-.scorpiones de Gilgamesh, en Babilonia (Charlesw I:167), y los

famosos centauros (cuerpo deleón con cabeza humana) de la mitología 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 alrededor de tres

verbos aoristos* en voz pasiva: 'he les dio poder"(9:3), "Se les ordenó" (9:4),

y "no se les dio permiio para matarlas" (9:5). Los verbos pasivos en el

Apocalipsis no siempre presuponen que el sujeto es Dios, pero el contexto aquí

iniica qu. 
", 

Dios quie, u.t,iu., .tlot ftes verbos pasivos.oos

,uo La lista completa incluye vientos, fuego y granizo' hambre y muerte, dientes de fieras'

escorpiones, víboras y espada vengadora'
oo' Aune (1998A:527) señala que el hebreo y el arameo usaban poco los verbos pasivos y que

preferían más bien el plural impersonal ("les dieron", "les ordenaron"). Algunos autores judíos

cvitahan usar cl trombre divino, utilizando más bien verbos pasivos, un plural impersonal o

Aunque el poder de estas criaturas demoníacas es grande y aterrador, está
controlado a cada paso. En efecto, las langostas pueden salir de su cárcel sólo
porque Dios entrega al ángel anónimo la llave y el permiso para abrir el pozo
del abismo (9:1¡.466 Dios da a las langostas el poder y el permiso (exousia) de
picar como alacranes (9:3b), pero también delimita ese poder con una
cuádruple restricción: les prohíbe totalmente dañar la vegetación (9:4a), tocar
a cualquiera de los que llevan el sello de Dios Q:aD o matar alguna de sus
víctimas (9:5a), además, eltiempo de su actividad se Iimita a cinco meses (9:5,
10). Es evidente que estas langostas no pueden moverse ni hacer nada sin el
permiso divino. E,sto es tanto más significativo porque ellas tienen su propio
rey, Abadón o Apolión, pero tienen que obedecer al Señor. Aquí,
específicamente, Cristo es Rey de reyes, incluido el rey del abismo.

A estas langostas exóticas se les prohíbe hacer lo que es más natural para
ellas, pues Dios las creó por naturaleza herbívoras. Se les ordena que supriman
su natural apetito por todo lo verde (una especie de milagro digestivo) y se
vuelvan carnívoras y hasta antropófagas, para que desprecien todo lo vegetal
y metan sus colmillos leoninos en carne humana. Su hibridación con el alacrán
las capacita eficazmente para esta función, para Ia cual la langosta no está
dotada. Así, aunque tienen cuerpo de langosta, tienen apetito de escorpión.a67

Es irónico que aquí, en contraste con cualquier otra plaga de langostas, la
vegetación sale totalmente ilesa y la humanidad castigada. La triple
clasificación de lo verde (grama, plantas, árboles) significa la totalidad del
reino vegetal (cf .7:l;8:7; Bartina 1962:702). No debe causarningún problema
la discrepancia entre este texto y 8:7 (primera trompeta), donde dice que "se
quemó... la tercera parte de los árboles 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 lógicamente contradictorias
demuestra otra vez que estas visiones no deben entenderse como
acontecimientos necesariamente literales niconsecutivos.a68 Como bien señala
García Cordero, y como demuestra la vasta literatura apocalíptica, estas

expresiones como "el cielo" (Jn 3:27, con vcrbo pasivo) o "desde arriba" (anóthen). 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

*: ¿::n,i:Tí Jn',,l',,,.ru,ura apocalíptica, quienes rienen las llaves det ,uir*o son monsrruos
o demonios (cf . 2 En 42.2). En el Apocalipsis, las tiene Dios o Cristo (Ap l: l8). La estrella dg.9:l
no tiene la llave sino que la recibe (García Cordero 1962:103). Los demonios de Lc l0:31 le
suplican a Jesús que no los mande al abismo.
oo'Estrictamente, nada indica que estas langostas atacaban para alimentarse o satisfacer su apetito,
como era el caso de Ias terribles plagas de langostas; el texto sólo indica que lo hacen para
obedecer a Dios.
out Por supuesto, esta afirmación es estrictamente hermenéutica y en nada disminuye la autoridad
de las Escrituras ni su inspiración. Debe recordarse que la "ley de la no-contradicción" no
pertenece a los mandamientos divinos.
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visiones son "cuadros convencionales creados con libertad por el profeta para

expresar ideas teológicas, y muchas veces prescinde de los anteriores para

resaltar determinadoi matiCes doctrinales" (1962:105). En este caso, Juan ha

transformado drásticamente el cuadro tradicional de la plaga de langostas para

señalar que el juicio divino, después de haber azotado a la naturalezaen todos

los niveles (sexto sello; primera a cuarta trompetas), ahora tocará a los seres

humanos en su ProPia Persona.
Sigue unu ,.gurda iestricción al mandato de estas langostas: se les prohíbe

picar í lo, qu. tÉnen el sello de Dios (9:ab). A partir del prototipo del éxodo

iver arriba, 
^8:6), 

modelo constante de las trompetas y las copas, esta plaga no

ioca al pueblo de Dios, aunque ahora sí toque a seres humanos. La frase de9:4

remite directame nte a7:2-8. donde el pueblo fiel es protegido por "el sello del

Dios vivo'' (7:Z)contra la anunciada "ira de Dios y del Cordero" (6: l6- 17)' Por

supuesto, no hay que atribuir a estas langostas ningún discernimiento teológico

de los que son seguidores del Cordero y de los que no lo son, ni imaginar que

saben interpretaríos signos escritos deisello de Dios y de la marca de la bestia

para respetar uno y .uftigut el otro. La lección es, más bien, teológica: Dios

también prot"g"ri a los-suyos de los agentes demoníacos que vendrán a

castigar á tos impios.o6e Dios protege a los suyos aún más ahora cuando los

azotes toman un carácter más abiertamente demoníaco.

otra limitación al poder (exousia)de las langostas es que no se les permite

matar a sus vícti*ur, iiro sólo atormentarlas (9:5a). También Dios permitió a

Satanás tocarel mismo cue{po de Job, pero no matarlo (Job I :6-12;2:l-6;TJob

4.4;20.3). En efecto, la picadura de escorpión no solía ser fatal para los seres

humanos, pero era unu 
-d. 

las cosas más dolorosas que los mismos podían

sufrir. Por eso se la compara con una tortura tal que las víctimas desean morir,

pero "la muerte huye de Lllos"(9:6; cf. 6: 16). Precisamente, esto provee a todos

ia oportunidad de arrepentirse al fin.
irnqu. las langoitas tienen prohibido dar muerte a los objetos de su

picadura venenosa,-tienen órdenei de "torturarlos (bas anizÓ) durante cinco

meses" con una tortura (basanismos) semejante a la tortura (basanismos) de

una picadura de escorpión, tanto que la gente deseará morir (9:5-6)' La NIV

traduce bien el verbo basanizó como "torlturar" (LouwN 38:13).a70 Aunque en

otros contextos basanizó podía significar sufrimiento intenso (Mt 14:24; Mr

5:7), consternación r¡orui (2P 2:8), opresión demoníaca (Mr 8:6, cf. 8:29) o

dolores de parto (Ap l2:2), llegó a significar, comúnmente, "tortura" (Sab

2:19; t6:1, 4-5;. Los dos testigoi "habían atormentado (ebasanisan, 11:10) a

los moradores de la tierra", privándotes de agua y quemándolos vivos (11:5-6)'

En algunos papiros este verbo describe la tortura de esclavos o presos

oóe Algunos aurores (Beale 1999:496;Michaels 199'7:L}4)relacionan este pasaje con Lc 10:19-20,

donde Cristo dice a sus discípulos: "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

poárá hacei daño'i porque "... sus nombres están escritos en el cielo".
,ro plinio describe la picadura del escorpión como una muerte por tortura lenta(HistNa¡ I 1'86-89)'

LRs srnrE, TRoMpETAS (8:6-l l: l9) 2t7

(Moulton y Milligan 1997 104);en los escritos macabeos se refiere a la tortura
de los mártires judíos (2 Mac 7: 13;4Mac 4:26;5:5 y más de 40 veces; Coenen
rY 299-301; NIDNTT III:856; Kimel I:561-563), mienrras que en rexros
cristianos se aplica a los mártires cristianos (Cor 6.1: 2 Clem 17.7; HístEct
5.1.20,24; MartPol2.3). En el Nuevo Testamento basanizó describe también
los tormentos de la condenación eterna (Ap 14:10- I l; 20:10). Definitivamenre,
estas langostas eran verdaderas expertas en la tortura.

Juan plasma, en un dístico poético en paralelismo antitético, la profunda
angustia existencial que provoca esta tortura:a7l

En aquellos díasa72 la gente buscará la muerte,
pero no dará con ella;

anhelarán vehementemente morir,
pero la muerte se irá huyendo de ellos.

La traducción de Eugene Peterson (1993) capta toda la desesperación que
produce esta plaga en los impíos: "Cuando esto ocurra van a preferir la muerte
a esa tortura, buscarán maneras de matarse pero no lo lograrán, pues la muerte
se habrá escondido". Tanto los verbos de deseo (zéteó y epithumeó) como las
expresiones de negación (ou mé, doble negativo: "nunca jamás") dan al texto la
máxima fuerzaenfática. Los abruptos cambios de tiempos verbales, primero del
aoristo (9:l-5) al futuro (9:6abc), y luego, inexplicablemente, alpresente (feugei,
se fuga, se va corriendo, 9:6d) producen un efecto de choque que casi obliga al
oyente a prestar atención y vivir el drama y dolor de estos infortunados.

Fórmulas similares, como expresión del colmo absoluto del desconsuelo,
aparecen frecuentemente en la literatura antigua (Jer 8:l-3; Os l0:g; Job 3:21;
6:9;7:15; cf. 1R l9: l-5).0" El poeta latino Cornelio Garo (66-26 a.c.) expresó
un sentimiento similar: "Peor que cualquier herida es el deseo de morirsé y no
poder hacerlo" (Barclay 197 5:278).0'o lJn targum* a Jeremías 8:3 anuncia que
en los tiempos escatológicos "la gente se deleitará enla muerte más que en la
vida" (Beale 1999:502). Tres pasajes de los oráculos Sibilinos repiten un
mismo refrán: "Y llamarán hermosaala muerte, que les huirá, pueJya ni la

"'Aune (1998A:531); Bartina (1962:702) lo llama "un dístico de factura semírica" y señala
también la personificación de la Muerte, que aparece erudiendo a la gente.
t72 Aquí "aquellos días" se refiere específicamente a los cinco meses de Ia quinta trompeta, no
específicamente al "día del Señor" en sentido escatológico, o al fin del tiempo.
"3 Sobre este tema ver también Sóren Kierkegaard, kt enfermeclarl mortal (1S49), donde define
la "enfermedad para la muerte" (Jn ll:4) como angustia y afirma que "el tormento de
desesperación es precisamente esto: no poder morir. Cuando el tormento es tan insoportable que
la muerte parece la única esperanza, la desesperación es el desconsuelo de no poder morir"
(1954:150-l5l).
t'o Cf' Ovidi o (lbis 123-124): "Que tengas razones más que suficientes para morir, sin los medios
de hacerlo;que tu vida tenga que evitar la muerte que anhela" (citado en Aune 1998A:531; Charles
1920 l:243).
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muerte ni la noche les llevarán el descanso" (orsib 2.307 -30g: g.353_35 4; cf .

l3.ll6-118)'17s S-egún el Apocalipsis de EIías, cuando el Anticristo esté por
llegar "muchos desearán morir en aquellos días, pero la muerte huirá y los
dejará. En aquellos días, subirán a las rocas y se ianzarán, diciendo,.áigun
sobre nosotros. sin embargo, no morirán" (ApElías 2.5,32-33).416

Este pasaje presenta una serie de contrastes muy paradójicor. Lu, Iangostas,
que siernpre comen vegetales, ahora los clesprecián, pero saborean li carne
humana. ¡Cómo desea esa gente lo que antes tanto temía: que las langostas
devoren lo verde en vez de picarla a ella! Sin embargo, estas lanlostas
tampoco torturan a todos, sino sólo a los que no tienen un cierto r"llo d"
identificación. ¡Qué resentimiento causa en los no sellados esa forma de
discriminación!477-Además, 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
tentación. Sin embargo, la muerte que todos los seies humanos viven eludiendo
ahora les elude a ellos. Lo que podría haber sido un alivio para su tortura
resulta en el acabose del refinamiento de la misma: sufrir y qr...r morir, pero
no poder concretarlo.

La última restricción clel permiso dado a las langostas es que sólo pueden
perseguir a sus víctimas durante cinco meses (9:5, l0). Así, miéntras a las otras
trompetas se las limita por su proporción (un tercio: g:7-12;9:15, lg), a esta
plaga de langostas se la limita por su duración (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 número redondo prau 

"*paaru,*un breve tiempo".aT* como número irregular, fuera de serie (cf .,,diezdías,,,
2:10: "tres años y medio", Dn 7:25), sugiere la anomalía que siempre
acompaña el pecado e impide que éste llegue a su plenitud (como doce meses
o siete años, respectivamente). La plaga azota cinco meses, pero durante la
mayor parte del año (siete meses) Ia gracia de Dios frena las consecuencias de
la maldad. Aunque la duración es anormalmente larga para una plaga de
langostas, no pasa de ser de ..unos pocos meses,,.

_ La gran mayoría de los comentaristas, siguiendo una sugerencia de R. H.
Charles (1920l.243), interpretan los cinco *ir.r como Ia duración de la vida
de las langostas, sin presentar evidencias de tal creencia en la antigüedad. En

475 Es posible que estos pasajes clependan de Ap 9:6 (Beare 199:49g).
a7u sobre la fecha de ApElías (quizá mediados del siglo 3 d.C.), sus problemas históricos y los
nuevos textos del papiro Chester Beatty, ver Charlesw r:721-130. probablemente, ApElías sederiva de un escriro judío egipcio der sigro l a.c. (charresw lggl:95).t" Señalamos estos contrastes y anomalías tanto para entrar más a fondo en el drama del texto
como para mostrar que la intención del pasaje no era cstrictamente litcral.
'78 Entre los muchos ejemplos cle "cinco" con el probable sentido de ,.unos cuantos,,, Aune(1998A:530)ySwete(1951:li7)citan lco l4:19(cincopalabras): Lvz6:g..Is30:17; Lc 12:6,52.
Cf ' NIDNTT-II;689-690; StrB III:461- 462 (incluyeejemplos rabínicos). 3 Ettoc,texro mísrico clelsiglo 5 o 6, afirma que, cuando Jerusalén fue aástruida por los romanos, los cinco dedos dc lamano derecha de Dios lloraron, y salieron cinco ríos qu" 

"rrru.on 
cinco temblores en la tierra(48A.4). cf. los modismos «rer castellano: ..le dije cuatro cosas,,, ..éramos 

cuatro gatos,,.

:f:1":l_., langosras que viven hasra diecisiete años. orros especulan que 1osclnco meses podrían referirse a la temporada de actividad A.'.rtá, irsectos,desde Ia primavera hasta fines del verano (época calurosa). sin embargo, éstasno son langostas normales, sujetas a esas condiciones. Además, las plagas noduraban más de unos días, haita que las voladoras salían para nuevos pastos,mientras que este azote demoníaco dura todo el período de los cinco meses.Por eso, es mejor entender esa referencia temptrii., ,.ntido simbólico paraencontrar, más bien, su significado teológico.irn
Los cinco meses sobre los doce del añJ 6/n)son casi iguales a las terceraspartes (4/12) características de las demás trompétas. san A-gustín observo queel castigo no llega a medio año, y deja siete *.r., ,,de gracia divina,, en que rosimpíos pueden arrepenrirse (Eilur 1977:76: Rist r957: 433; Kiddre 194o:r57).Nuevamente podemos ver aquí un simbolismo matemático de la gracia de Dios,que da a los reberdes mucho tiempo y motivos para affepentirse.

Dtos No Fs ToRTuRADoR
A primera v¡sta, y tomado ar pie de la retra, este rerato ptantea

agudos problemas de índole ética. ¿Es Dios un torturador? ¿No esuna discriminación antiética atormentar a unos y dejar a otros
totalmente ilesos? ¿eué tipo de Dios haría eso? ¿cómo se sent¡rían
los cristianos ante el agudísimo sufrimiento de sus prójimos? ¿cuálsería la actitud cristiana y evangética bajo tares circunstancias?
Puesto que los cristianos son ros únicos quá gozande buena satud,
¿no deberían orga nizar un "comité de 

"rárg"n cia,, , una oNC,
para aliviar el dolor ajeno? pero, entonces , ¿Áoestarían actuando
en contra de la voluntad de Dios?

Las primeras i.mpresiones pueden engañar, y ciertas tecturas
"literalistas" pueden distorsionar un textJjs, euizá aquí sentimos
más agudamente que en cuarquier otro pasaje er probrema de"cómo interpretar pasajes tan chocantes,, (ver introducción a B:7).Debemos recordar que estas son visiones que Juan vio y nonecesariamente vaticinios de acontecimientos futuros. Los verbos

¡-e

t'n otros relacionan los cinco meses con los ciento cincuenta días del diluvio (Gn 7:24:swete,Beasley-Murray), con los signos del zodíaco_entre_Escorpio y piscis (Malina, Farrer), o con los
.,,:::::::j"l ':l'' Jerusalén bajo Florus (Giet, Gonzá1", nr¿ corgutho y Anderson)..,emos scnalaclo ül)tcs qt¡e si este pasaje y Ex l0:14 se consideran de manera literal, cntonccsuno de los dos pasajes esraría equivocado. óf. ¡oet 2:2 NVI.
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en pasado se ref¡eren al momento en que Juan vio las visiones; no

son verbos en futuro que pretenden predecir literalmente sucesos

venideros. Su sentido básico es teológico, 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 están

sellados, porque, sin quererlo, están realizando el justo juicio de

Dios y del Cordero (6:17). Sin embargo, no es Dios mismo ni sus

ángeles del cielo quienes administran este doloroso castigo a los

impíos, sino los propios aliados de éstos últimos, 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 notartambién, 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 los mismos términos de este pasaje se refieren

también al castigo eterno, estaríamos muy equivocados si

imagináramos que Dios mismo se dedicará a atormentar
eternamente a los perdidos. Las descripciones del castigo eterno
(lago de fuego, seBUnda muerte) tienen mucho de simbólicas y,

tomadas literalmente, resultan contradictorias (fuego, pero frío y
en tinieblas; gusanos que no mueren, etc.). Como han mostrado C.

S. Lewis y otros, los que están bajo condena eterna lo están por su

propia decisión, porque así lo han querido y serían miserables si

estuvieran con los fieles en presencia de Dios. En el fondo, aquí

también es su propio pecado el que les juzga y castiga con un

remord i m iento i nsoportable.ou'
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PaBa LoS CRISTIANoS LA MUERIE No ES ESCAPE

DEL DOLOR S/NO INVITACIÓN N LA VIDA

En nuestro pasaje, hay una doble fuga muy paradójica: los impíos
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 negación de la muerte no
significa un alivio, como sería normal (¡se escapó de ta muerte!)sino
el colmo de la tortura (¡la muerte se escapó de ellos!)

Es cierto que muchas veces en la vida, aun para las personas
más 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
más; es "partir y estar con Cristo, que es muchísimo mejor,, (Fit
1:23). Morir es ir al encuentro de Aquel a quien amamos sin
haberlo visto (1 P 1:B).

En este pasaje de contrastes y paradojas tenemos el contraste
más grande de todos. Los impíos buscan la muerte porque ya no
soportan más la vida y el castigo (9:6). pablo también desea morir,
pero para estar con Cristo. Los impíos anhelan la muerte como un
escape que se escapa de ellos. Los cristianos esperamos la muerte
como una invitación que llama a una nueva y mejor vida, la
consumación y coronación de la vida temporal:

CuaNoo ME LLAMES

Concédeme, Señor, cuando me llames,
que la obra esté hecha:
la obra que es tu obra

y que me diste que yo hiciera.

Pero también, Señor, cuando me llames,
concédeme que todavía tenga

firme el paso, la vista despejada.
y puesta aún la mano en la mancera.

a8r Ver Stam 19998, capítulo 4: "El juicio final".
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Yo sé muy bien que cuando al cabo falte
mi mano aquí, tu sabia Providencia

otras manos dará, para que siga

sin detenerse nunca nuestra siembra.ou'

I-a descripción de las langostas (9:7-10)

Estos versículos representan la descripción más detallada del Apocalipsis,
exceptuando la del Hijo del hombre, en 1:13-16. Tal descripción tiene claros
antecedentes veterotestamentarios, sobre todo en Joel 1-2 (cf. Job 39:19-25 y
Jer 5l :27). Por eso mismo, lo más interesante e importante de este pasaje lo
encontraremos en los cambios que Juan introduce en esos simbolismos
tradicionales. Este pasaje usa las partículas de comparación ("como",
"semejante", etc.) más que cualquierbtro sectordel libro, en parte porque sigue
las fuentes veterotestamentarias y en parte porque desea comunicar un sentido
de misterio mediante la hipérbole. Juan, con su tremendo poderde descripción,
dibuja un cuadro que va más allá de las posibilidades de imaginar
visualmente.a83

Ryrie (1968:63) observa que Juan ofrece aquí una descripción de las
langostas tomando ocho aspectos y procediendo de la cabeza hacia la cola.
Como siempre, Juan apela fuertemente a los sentidos de percepción. 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
específico para cada detalle sino captar y sentir el impacto del cuadro en su

conjunto ( I 985:209; Fee 1983 :43).a80

Es posible que haya alguna tradición oriental detrás de esta descripción, o,
por lo menos, de ciertos detalles de la misma. Beasley-Murray (1974:162) cita
a un beduino que en 1772 describía la langosta como sigue: cabezade caballo,
pecho de león, pies de camello, cuerpo de culebra, cola de escorpión y antenas

"'Poema de Gonzalo Báez Camargo.
a83 Beasley-Murray (1974:162) llama a estos versículos "una pintura verbal que deja pálido a
Picasso". Mounce ( 1998: 189) y otros han señalado que los detalles de esta descripción presuponen
un tamaño muy grande para las pequeñas langostas; si no, el cuadro resulta ridículo.
a8a "Toda la visión significa algo; los detalles ( I ) tienen un efecto dramático (6:12-14) o (2) añaden
algo al cuadro general para que los lectores no se equivoquen en los puntos de referencia (9:7-ll).
[Ciertos detalles...] probablemente no 'signifiquen' nada. Sencillamente, harían que la visión
total... fuera más impresionante. Así pues, en 9:7-ll,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 podrían equivocarse en el significado de la imagen que se presentaba: las
hordas bárbaras en las fronteras del Imperio Romano" (Fee-Stuart 1985:209).
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como el cabello de una muchacha. Lohmeyer cita un poema árabe de la edad
media que es parecido (1953:205). Ladd ( 1978: 1 I 8) y Kiddle (1940:158) citan
proverbios casi idénticos. Salguero (1965:402) ve el significado central en el
extraordinario poder de estas dañinas langostas: "La rapidez del caballo, la
sagacidad del hombre, el atractivo de la mujer, lafuerzadel león, la voracidad
de la langosta y el veneno del escorpión". En todo caso, el significado está en
el conjunto simbólico, no en los deialles específicos.

La mayoría de estas características descriptivas son tradicionales y no
necesitan más comentario, pero tres son originales de Juan: las coronas, el
rostro humano y el cabello de mujer.as's Con la mención de las coronas, Juan
plantea un simbolismo dentro de otro simbolismo, difícil de concebir sin
sospechar un toque de humor en el autor: las langostas parecen caballos (una
figura muy familiar, fácilmente manejable), y los caballos llevan en la cabeza
"algo que parecía una corona de oro" (9:7), ¡un simbolismo mucho más
exótico! La frase hace recordar las coronas de oro que llevan los veinticuatro
ancianos de 4:4, ocurre de nuevo en l4:14, donde alguien "semejante al Hijo
de hombre" tiene una corona de oro. Este detalle curioso, poco natural para una
descripción 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 aplicación de esa índole
tiene base en el texto. Ladd (1978:l l8) lo considera más bien un detalle para
dar al cuadro un aspecto terrorífico todavía mayor. En la totalidad de la figura
(cabezade caballo, colmillos de león), el rostro humano parece grotescamente
fuera de lugar. Es especialmente chocante el elemento de mezcolanza, muy
repugnante para los judíos. Cuanto más elementos haya en el cuadro, y cuanto
más diversos y contradictorios, más 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 engañoso
de cordero (13:11). El Anticristo (para usar un término que nunca aparece en
el Apocalipsis) es no sólo un enemigo de Cristo sino también una parodia del
Cordero, un seudo-Cristo. Contreras (1990:193) interpreta este detalle como
una ironía. En et-ecto, el mal es inhumano y deshumanizador. Su humanidad,
y su identificación con lo humano, es refutada por los colmillos feroces que
lleva ese mismo rostro engañosamente humano. Sweet (1979:169), apelando
al paralelo con 14 14, contrasta esta falsa humanidad con la auténtica
humanidad del Encarnado (cf. Charlier 1993 I:203).

o*5 Los esfuerzos de Charles (1920 l:244) y muchos otros por relacionar estas descripciones con
aspectos de la apariencia física de las langostas son, en general, forzados, y no toman en cuenta
el carácter demoníaco de estas criaturas (en contraste con las langostas de Joel l-2).Cf . Beckwith
196'7:562.

L



224 ArocRlrrsrs

El detalle más curioso y más difícil de explicar es la frase "su crin parecía
cabello de mujer" (9:8; eijon trijas hós trijas gunaikón: "Tenían cabellos como
cabellos de mujeres").0'u Si el mismo fuera sólo decorativo, para aumentar el
terror del cuadro, sería difícil imaginar por qué Juan lo escogió. Es posible que

sea una descripción muy alegórica de la crin del caballo, como han interpretado
los traductores de la NVI.a87 Otros ven una comparación con las antenas de la
langosta, como en los proverbios árabes medievales, aunque la similitud es

poco evidente. Otros suponen una referencia a los partos, que llevaban el pelo
largo (Swete, Milligan), a los bárbaros en general (Ladd, Bartina, Salguero),
o a las imágenes fantásticas de demonios (Wikenhauser). Rowland (1998:631)
ve una alusión al frenesí de ciertos rituales mánicos. Aune (19984:532)
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 están de luto (Lv 10:6; 2l:10). Ford (1975:151) y Mounce
(1998:189) interpretan el cabello largo como símbolo de fuerza y vitalidad,
como en los casos de Sansón y Absalón. De todos modos, es poco probable
que tuviera que ver con alguna supuesta característica femenina, como belleza,
seducción o flojera.

v. El ángel del abismo, rey de las langostas (9:11)

Este versículo afirma que (1) hay un "ángel del abisma", (2) rey de las

langostas,ott (3) cuyo nombre es Abadón o (4), en griego, Apolión. Juan
introduce el título "el ángel del abismo" (ton aggelon tés abussou,9:ll) con
el artículo 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 apocalíptica.ot' Sin embargo, significativamente, aparece en los rollos
de Qumrán y algunos escritos rabínicos. Una maldición litúrgica contra Satanás
(4Q286.7) reza así: "Maldito seas, ángel de perdición [del abismo] y espíritu

a8ó Un origen remotamente posible para esta referencia al cabello de mujer podría ser la frase de

Jl l:6 (omitida en Ap 9:7 -9): "Dientes de león, colmillos de leona"; ApSof (¿siglo I a.C. -1 d.C.?)
dice de Satanás que "su cabello era largo y suelto como el de una leona. Sus dientes estaban fuera
de su boca como los de un oso. Su cabello era largo y suelto como el de una mujer" (6:8, l7; cf.
4:4;TScil 13.1, "cabello suelto" de un demonio).

'8' Thompson (1998: I l9) cita una frase de Jánlblico que dice que en la procesión de los reyes de

Babilonia "las colas de los caballos estaban trenzadas como cabello de mujer".
ott La aparente contradicción con Pr 30:27 ("las langostas, que no tienen rey") es un problema que

surge sólo 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 formación (Pr 6:7 dice
casi lo mismo de las hormigas). En cambio, Ap 9:ll señala que las fuerzas de maldad,

simbolizadas por las langostas, están bien organizadas.
age En MarÍirio de Isctías l0:8, Dios ordena a Cristo: "Descenderás por... el mundo hasta el ángel

que está en el she'ol, pero no irás hasta la perdición" [Abadón]. Sin embargo, esta parte del libro
(caps. 6- I l, "Visión de Isaías") es del siglo 2 d.C.. La curiosa lectura variante de Am 7:l Lxx
describe un enjambre de langostas con "una oruga, el rey Gog".
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de destrucción [ )abaddon)" (vermes 1995:185). El libro de los himnos (leH,
Hodayoth) asocia frecuentemente el abismo (o she'ot) y el Abadón (p.ej. leH
3; vermes 1995 197-199).4'o Por otra parre, Beale (1999:502) documLnta el
término "príncipe de Gehinnon" en algunos escritos rabínicos (b.Arakhim l5b;
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:l I se llama Amargura (Ajenjo). Cada vez el nombre indica
lafuerza malévola y destructora de su referente. El nombre en hebreo, dentro
de un libro escrito en griego, da mayor solemnidad y misterio a la expresión,
lo cual aumenta por ser un nombre críptico en un segundo idioma. A la vez, es
posible que el mismo hecho de mencionar estos nombres indique que los
mismos están bajo el control de quien los nombra (Peterson 1988:99; cf. Gn
1 ).0' '

El nombre "Abadón" es un término hebreo que significa "destrucción" (cf.
el verbo )abad,"destruir"). En hebreo es un sustantivo femenino, que en la Lxx
se traduce por la palabra neutra apóleia ("destrucción", Job 26:6; 28:22; pr
l5: 1 l; cf. Mt 7:13; Ap l7:8, 1 1). sin embargo, aquí el término hebreo entra en
el griego de 9:11 como masculino (ArndtG l), siguiendo, sin duda, la
personificación ya iniciada en el Antiguo Testamento (Job 28:22;Pr 27:20).aez
Con este cambio de género Juan parece insinuar un carácter personal, perverso,
de Ia maldad (Michaels 1997:127).

En el Antiguo Testamento )abbado,n ocurre seis veces, únicamente en libros
poéticos y siempre (excepto Job 3l:12) en paralelismo o junto con sherot (Iob
26:6; Sal 88:11; Pr 15:11;27:20) o mavet ("muerte", Job 29:22).ae3 En el
Nuevo Testamento, apóleic (neutro: "destrucción"; cf. verbo apollumi),
traducción griega de la palabra hebrea, significa siempre, con una sola
excepción (Mr l4:4; Mt 26:8 "este desperdicio de perfuffie"),0,0 "perdición"
(1Ti 6.9; }/.t7:13; Fil l:28;3:19; Heb 10:39; 2P 2:1,3;3:7,16). Jesús llama
a Judas "el hijo de perdición" (Jn 17:l2, "aquel que nació para perderse" NVI),
y 2 Tesalonicenses 2:3 describe al anticristo usando la misma frase griega ("el
destructor por naturaleza").

aeo Aquí "Abadón" puede ser simplementc sinónimo de she)ol o puede estar personificado como
enJob 28:22(cf .26:6;Pr27:20), Ap9:ll yclbinomio"lamuerreyelHades"(Ap l:18;6:8,erc.).
oe' Aune (1998,{:533) menciona al respecto la importancia, en los papiros mágicos, de pronunciar
en el idioma requerido todos los nombres de los seres sobrenaturales.
ae2 Este título entró también en literatura latinoamericana con la novela de Ernesto Sábato, Abctdón,
el exterminador, de 1974.
o" Esta yuxtaposición se estrecha aún más en el Apocalipsis, donde "Muerte" y "Hades"
(personificados) aparecen como parcja ( I : I 8; 6:8; 20:13-14).
oea El verbo apollumi se aplica a la oveja, la moneda y elhijo perdido (Lc l5:4,6, 8,9, 24),pero
el sustantivo apóleia nunca tiene ese sentido en el Nuevo Testamento. En lCo l0:10 los términos
griegos son distintos y se refieren al ángel deEx 12:23 y Heb I l:28.
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En un pasaje clave del Apocalipsis, 17:7-11, el término apóleiajuega un

papel crucial. La bestia "está a punto de subir del abismo [cf.9:l], pero va

rumbo a la destrucción" (apóleia, cf. Apolión). El octavo rey también "va
rumbo a la destrucción" (17:ll). Puesto que esa palabra griega era la única

traducción de "Abadón" en la Lxx, surge una clara relación entre este "rey de

las langostas" llamado "Abadón" y "la bestia que sube del abismo" (11:7;
Thompson 1990:79). Además, puesto que Abadón es "el destructor" por
definición y por naturaleza. aquí Juan nos prepara, paradójicamente, para el

anuncio de que el Señor va a "destruir a los que destruyen la tierra" (11:18).

¡El Reino de Dios significa "el destructor destruido, el exterminador
exterminado" para siempre ! De nuevo, Juan enlaza bien sus pasajes y nos

prepara para las enseñanzas que seguirán después.aes

Juan subraya la importancia de este personaje al dar su nombre en dos

idiomas. Así como hace completa la personificación del antiguo "Abadón",
convirtiéndolo, en su texto griego, en un nombre personal (masculino), así

también cambia el neutro de su equivalente griego (apóleia) por una forma
masculina muy origin al: Apolluón. Obviamente, este término se relaciona con

el verbo griego apollumi (destruir), así como en hebreo Abadón deriva del

verbo )abad ("destruir").aeó Por ambos títulos, este "ángel" (¡qué ángel!) sale

como "el Destructor" en toda la esencia de su ser.o"
Es posible que Juan haya tenido otra intención al inventar esta forma

peculiar de título, ya que la misma se parece mucho al nombre del dios griego
Apolos (en griego , Apollón). Así, este título, ApolluÓn,logra mantener alavez
una relación con el verbo "destruir" (apoluó) y una clara semejanza con el

nombre "Apolos". Este dios era considerado como el dios de la destrucción
(NIDNNT l:464),aeg de pestilencias y muerte, y, entre muchas otras cosas, el
creador de las langostas, aquel que podría quitarlas para proteger las siembras
(Kittel l:397; Anchor 1:302).aee En todo esto hay muchas semejanzas con la
quinta trompeta.

La alusión a Apolos en este pasaje no pasa de ser una hipótesis interesante,

mientras que las raíces en las Escrituras hebreas son indiscutibles. Sin

"t 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 ( I 6: l0).
ae6 Probablemente, Juan tomó este nombre del participio presente activo de apolluó, forma extra-

bíblica del verbo apollumi. La forma crpolluón no aparece en los léxicos de griego clásico o
bíblico, excepto para este texto. Como nuevo, el título aparece sin artículo en el griego.
on' En El Peregrino, de Juan Bunyan, Apolión tiene escamas como un pez, alas como un dragón,

pies como un oso, y de sus entrañas salen fuego y humo. Bunyan ha trasladado a Apolión las

características de las langostas y caballos de 9: 18, además de otras de su propia imaginación.
t"8 Esta relación parece más probable porque muchos autores antiguos, de Esquilo en adelante,

derivaban el nombre "Apolos" también del verbo apollunoi (forma clásica de apollurui; Aune

1998A:535).

'en Según Charles (19201:246), entre los símbolos del culto a Apolos estaban la langosta, el ratón,

y la lagartija.
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embargo, hay buenas razones para sospechar una intención política detrás de
este lenguaje de Juan de Patmos. En Accio (31 a.C.), octavio clerrotó a
Antonio en nombre de Apolos, a quien construyó un templo en Roma (Ford
197 5:l 52 , Kittel r:397). Después, ya como emperaclor césar Augusto, octavio
se llamaba a sí mismo hijo de Apolos y se creía bajo su protección (Rist
1957:434). Apolos fue considerado el dios del Imperio Romano desde sus
inicios (Kittel l:397). Nerón, Calígula y Domiciano también eran devotos de
Apolos, de quien Domiciano se creía una encarnación (AnclnrI:302;Beasley-
Mrrrray 1914:L62).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 iógico sospechar que la peculiar traducción
de este nombre trae una fuerte carga política que aparecerá de nuevo en los
capítulos 12-13: el en-rperador, a quien muchos adoran como Apolos, es más
bien un demonio del abismo y un destructor de la tierra. Aquí, con ironía fina
y sutil, Juan invierte las pretensiones divinas del emperador en su propio
desenmascaramiento. Su verdadero nombre es Apolión, que en hebreo es
Abadón, "el Destructor".

Dtos coNsrn uyE/ EL pECADo DESTRUvE

¡"El destructor"! ¡Qué nombre más dolorosamente apropiado
para el anti-Dios de esta visión!

Nuestro Dios es por esencia el creador, y es celebrado como
tal en la liturgia inicial de este libro (Ap a-5). Dios es constructor,
el divino artista de quien canta la Misa Campesina Nicaragüense,
en el más puro acento pinolero:

Creo, Señor, firmemente
que de tu pródiga mente
todo este mundo nació.

Que de tu mano de artista,
de pintor primitivista,

la belleza floreció:
las estrellas y la luna,

Ias casitas, las lagunas,

los barqu itos navegando
sobre el río rumbo al mar,

los inmensos cafetales,
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los blancos algodonales,
y los bosques mutilados
por el hacha criminal.

Creo en vos,

arqu itecto, i ngen iero,
artesano, carpintero,
albañil y armador.

Creo en vos/

constructor del pensamiento,
de la música y el viento,

de la paz y del amor.

Cuando Dios nos creó a su imagen y semejanza compartió con
nosotros su creat¡vidad, nos hizo constructores junto con é1. Nos
hizo constructores de familias, de sociedades y de culturas. Por su

imagen pintamos cuadros, escribimos poemas y novelas, creamos
cánticos y hacemos música. Porque somos su imagen soñamos
sueños. Por su Espíritu la belleza florece también, en mil formas,
de nuestras manos; el Espíritu capacita a hombres y mujeres para

tallar muebles, coser hermosas vestiduras y mezclar aromas
fragantes (Ex 2B:3; 31:3-6;35:31-36:2). Por su imagen cultivamos
la tierra, cuidamos los árboles y los animales, construimos casas

y ordenamos humanamente nuestra vida.
Pero el pecado entró en la historia con su fuerza de

destrucción. El pecado destruye la sanidad interior de las personas,

destruye familias, corrompe gobiernos y fomenta guerras, destruye
civilizaciones enteras. Así como es propio de Dios crear y
construir, lo propio de Abadón es destru¡r. Él es la anticreación.
Este "Destructor" está siempre presente en todo lo que es

destructivo, aunque pocas veces reconocemos su presencía y
algunas veces nosotros mismos servimos a sus funestos propósitos.
Su última encarnación será "eJ hijo de destrucción", el hombre de
perdición de 2 Tesalonicenses 2:3.

Sin embargo, Abadón no puede contra Dios; en ningún
momento se escapa del control divino. Y un día el Cordero que
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fue "destruido" por ese enemigo, p€r-o resucitó vencedor, volverá
para "destruir a los que destruyen ta tierra,, (1 1:18). El Reino de
Dios significa "destructor destruido", "exterminador extermina-
do" , para siempre. Por eso se le llama "nueva creación ,, , esdecir,
una primavera sin fin de creatividad divina y humana.

vi. Transición al segundo ¡Ay! (9:12)

Terminado el primer ¡Ay! (quinta trompeta), podríamos esperar que a
continuación se tocara la sexta trompeta. Sin embargo, en vez de escuchar la
esperada trompeta, volvemos a escuchar la grave amenazadel águila (cf. 8:13).
Volver a citar esa amonestación acentúa de nuevo la importarliu 

"rp..ial 
de

las tres últimas trompetas. El texto incluye algo de misteri,o porque noiabemos
de quién es la voz que se oye: ¿del águila? ¿de Juan? ¿de Di,os? El primer ¡Ay!
fue por cierto espantoso, pero apenas ha comenzado el juicio divino. De esta
manera, Juan va apuntando lafuerzadramática hacia la sexta trompeta y, aún
más, la séptima (que será una gran sorpresa).

b. Segundo ¡Ayl (sexta trompeta):
caballos dragones (g: l3.Zl)

t5-'"Tocó el sexto ángel su trompeta, y oí una voz que salía de
entre los cuernos del altar de oro que está delante de Dios. raA

este ángel que tenía Ia trompeta,lavoz le dijo: "suelta a tos cuatro
ángeles que están atados a Ia orilla del gran rio Éufrates., rsAsí

que los cuatro ángeles que habian sido preparados precisamente
para esa hora, y ese día, mes y año, quedaron sueltos para matar
a la tercera parte de Ia humanidad. 'uoÍ que el número de las
tropas de caballería llegaba a doscientos miltones.

"AsÍ vi en Ia visión a los cabailos y a sus jinetes: Tenía n coraza
de color rojo encendido, azul violeta y amarillo como azufre. La
cabeza de los caballos era como de león, y por la boca echaban
fuego, humo y azufre.tul-a tercera parte de Ia humanidad murió
a causa de las tres plagas de fuego, humo y azufre que salían de
la boca de tos cabalros. tnDs que el poder de los caballos radicaba
en su boca y en su cola; pues sus colas, semejantes a serpientes,
tenían cabezas con las que hacían daño.

'oEI resto de Ia humanidad, ros 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 ídolos de oro, plata,
bronce, piedra y madera, los cuales no pueden ver ni oír ni

i:
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caminar. 'tTampoco se arrepintieron de sus asesinatos ni de sus
artes mágicas, inmoralidad sexual y robos.

i. ana.introducción curiosamente indirecta (9 : 1 3- I 6)

Como hace típicamente, en este pasaje Juan capta nuestra atención con
sorpresas. Desde el principio va presentando cosas que parecen poco ordenadas
o lógicas. La primera frase es casi la única que sigue el modelo: "Tocó el sexto
ángel su trompeÍa", al igual que cada ángel que le antecede. Entonces
comienzan las cosas inesperadas: una misteriosa voz habla desde el altar del
incienso (9:13) y, sin más explicación, Ie da al ángel de la sexta trompeta la
orden de soltara los cuatro ángeles atados a orillas del Éufrates (9:14). Es la
única vez que uno de los ángeles trompetistas es llamado a actuar dentro del
mismo drama que provoca.tuo ¿Quiénes son estos cuatro ángeles? ¿Cómo están
atados y por qué? Juan no dice nada al respecto. Al comen zar el cuarto
versículo del relato (9: l6), todavía no tenemos la menor sospecha de lo que va
a seguir, que en seguida resulta totalmente diferente de este prefacio.

El sexto ángel cumple de inmediato la orden de soltar al misterioso cuarteto
de ángeles amamados. Entonces, sin aclarar quiénes son éstos, Juan comparte
tres detalles importantes (9: 15): ( I ) estos ángeles fueron "preparados" durante
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 precisión (hora, día, mes, año); ese
momento ha llegado, de modo que ahora pueden cumplir con sLl misión mortal.

Sin embargo, una vez sueltos, los cuatro ángeles no hacen nada de eso sino
que desaparecen del relato para no volver. Muy abruptamente, y sin contexto
alguno, Juan anuncia que oyó el número de una enorme caballería, que invadió
el escenario totalmente por sorpresa. Su número también sorprende: se trata de
doscientos millones de caballos y jinetes. Juan nunca explica cuál es la relación
entre los cuatro ángeles y el multimillonario ejército que realiza toda la acción
del pasaje. Si esos jinetes son los actores del pasaje, ¿por qué Juan no comenzó
con ellos en vez de hacerlo con los cuatro ángeles? Como quiera que sea, por
este camino tortuoso Juan introduce con mucha expectativa a los actores
centrales del relato, sin perder en ningún momento nuestra atención.s0r

s* Ninguno de los ángeles 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
con el caballo negro (6:6) Juan oye "como una voz en medio de los cuatro seres vivicnt"r", ilgo
semejante alavoz de 9:13.
s0r Puesto que Juan anteriormente cuidó mucho el paralelismo de Ios septenarios, especialmente
en los cuartetos iniciales (incluso de estas trompetas, 8:7-12),la falta de simetría en este relato
llama tanto más la atención y da al lector cierta impresión de caos que corresponde a lo caótico de
Ios caballos.

A diferencia de las trompetas anteriores, ésta no es calco de ninguna plagaegipcia, a menos que fuera la décima (muerte por un ánger exterminador, Ex12:23)'s02 sweet (1979:171) sugiere que estos dós primeros ayes corresponden
a las dos última.s nlasls de Egipro: tiniebras (px to:z r-29;Lp 9:2) f muerte(Ex l2:29-36: Ap 9:15, rg); ra séprima rrompera (r l:r5-lg) .o.r"rpordería,
entonces, al éxodo. Aunque esa interprctacián ayuda a entender Iá séptimatrompeta como último de ros ayes, ra quinta t.o*pltu es mucho más una pragade langostas (octava plaga, Ex 10: r-20) que de tinieblas, y la sexta trompetano es muy parecida a la décima plaga.

Un antecedente t, P9.o más probable de esta trompeta es el relato acercade Gog, de la rierra de Mago g (Ez 3g-39), al que Juan arude en r 9: I7- l g (cf.Ez 3.9:17-20) y 2}:B..Estos capítulos ae EzLquiel describen una invasiónmasiva a Israel posterior al retomo del exilio y la restauración del pueblo (Ez38:8; 39:8, Il-t2, r4). El invasor, que viene dár norte (cf. er Éufratés) con unainmensa multitud de caballos y jinetes (3g:4-6,- g, to), se describe en lostérminos clásicos para hablar aelos rnonstruos (38:4). un teremoto acompañasu invasión (38:19-20), y Dios le envía lluvias torránciales, granizo, fuego yazufre (38:22:39:6;cf. Ap 2o:9).sin embargo, ra invasión de iá ,.*ru irorp"tuno es contra Israer sino contra todos los impíos, y el fuego no .u. ,oLre rosinvasores sino que sale de la boca de ellos cóntra ius víctimas. por otra parte,algunos pasajes de Jeremías describen caballerías invasoras del norte, lascomparan con serpientes y mencionan el Éufrates (Jer l:14_16; g: 16_19; cf.46:2-6, 10, 22-24, contra Egipto). con todo, ros parareros son remotos.Evidentemente, Juan ha creadó unr.s.era casi totarmente originar.
Lavoz que sare der altar de oro (9:13): A diferencia de rasZir.á pri-eru,

trompetas, donde la acción viene inmediatamente después del toque, la sextay la séptima son seguidas por "voces" que preceden cualquier acción (9:13;1l:15). En este caso, igual que en 6:6, Juan cuenta, misteriosamente, de dóndesale Ia voz ("de entre los cuemos del altar de oro,,, 
'9:13),pero 

no dice de quién
es la voz. La frase griega (fónén mian) implica que Juan escuchó una sola voz.Siguiendo la imaginación apocalíptica, probabiem.ni. to mejor sea entenderque el mismo altar habló. como táI, podiía representa r la vozde las oracionesderramadas sobre el altar (6:9- I t ; g:3-4), perünificuáu, y vocalizadas, que seoyen en medio de sus cuernos. otros hansugerido, con menos probabilidad,
que podría tratarse delavozdel "otro ángel"le g:3-4(carballosa 1gg7:tg0).

^ 
Es obvio que con esta mención del a'Ítar Juan quiere recordarnos las dosreferencias anteriores al mismo. En 6:9- t I los mártiies claman debajo oei alta.para exigirjusticia. La respuesta a esa plegaria comienza con el sextó sello, queda inicio a "la ira de Dios y der corJero,, (6: 16-17), contra ra cuar son

50'? E¡ 
.relolamente posible que Juan haya insertado el episodio de los cuatro ángeles como unparalelo del papel de ángel heridor deEx 12:32, aunque Áuy ru*uiudo, como él suele hacer consus fuentes' La décima plaga no se realiza por mediode una caballería que sopla fuego; Ia sextatrornpeta no se dirige contra primogénitos iino contra un tercio de la humanidad impía.

I
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protegidos los sellados de Dios (7:4-8). A continuación, con la apertura del
séptimo sello, un ángel presenta las oraciones de los santos sobre este mismo
altar de oro (8:1-4). Las siete trompetas que siguen son una contestación
directa a esa intercesión (8:5). Ahora, con la última trompeta antes del triunfo
del .Reino, Juan nos recuerda que toda esta acción ha sido respuesta a la
oración de los fieles.so3

Vista así, esta referencia al altar de incienso forma una hermosainclusio en
la cual todas las horrendas calamidades de las trompetas aparecen rodeadas de
oración, como corchetes al principio y al fin del relato.soa Con este mecanismo
literario Juan refueÍza, con gran énfasis, la enseñanzabásica del séptimo sello:
que nuestras oraciones juegan un papel decisivo en el actuar de Dios a través
de los procesos históricos. Así 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 explícitamente que el altar de incienso está "delante de

Dios" (enópion tou theou,9:13). Además de su obvio sentido teológico o
espiritual, el significado de esta frase se aclara por la posición del altar en el
lugar santo, frente a la cortina del lugar santísimo, donde estaba el arca y donde
moraba Yavé (Aune 19984:514). Así, nuestras oraciones no podrían estar más

cerca de Dios, quien "tras la cortina" percibe su fragancia. Las plegarias de los
santos están "delante del trono" (8:3), en la sede del control central del
universo.

Juan especifica que la voz salió "de entre los cuernos del altar" (9:13).

Quizá no sea más que otro detalle para indicar de dónde procedía la orden
dirigida al ángel. Para algunos la referencia a los cuatro cuernos apunta hacia
los cuatro extremos del mundo e indica la eficacia universal de la oración
(Swete 1951:121) o lo completamente adecuado del poderde la oración (Beale

1999:505). Los cuatro cuernos tenían que ser del mismo trozo de madera que
el altar (8x27:2), y si un cuerno se quebraba, el altarquedaba invalidado (Ford
1975:145). El sacerdote tenía que rociar la sangre del sacrificio sobre los
cuernos del altar (Lv 4:7 ,18), que también servían como refugio para personas

perseguidas o acusadas (lR 1:50-51;2:28-35; Am 3:14).
De este análisis surge otra observación importante: en todo este septenario

Juan está escribiendo directamente a los cristianos para animarlos, no a los
incrédulos para amenazarlos. Los fieles deben darse cuenta de la fterza
histórica de su oración y de la victoria final de su fe. Era poco probable que los
incrédulos leyeran el pasaje, pero los creyentes debían saber que pocos infieles

tot De manera parecida, los siete ángeles coperos salen del templo (15:6-8), y una voz del altar
comenta la justicia de la tercera copa (16:7).
su 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 oración es ahora el azufre del juicio
divino.
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se arrepentirían. Sin embargo, tampoco aparece aquí ninguna satisfacción
misantrópica en el sufrimiento de ros enemigos (Monis lgil:156).

Los cuatro ángeles (9:14)z Aunque los primeros lectores probablemente
podían reconocer a estos cuatro ángeles atados, pues el términó aparece en el
griego con el artículo definido,sot para nosotros hoy quedan en el misterio. En
la literatura judía aparecen varios grupos de cuatro ángeles, y algunos pasajes
mencionan un grupo de cuatro arcángeles en vez de siete (l En 9. I ;rou ¿^0. t - t o;
7 r.8-13;1QM 9:15-16). según orro escrito, cuatro arcángeles (Miguel, Gabriel,
Uriel y Rafael) trajeron tres lienzos del tercer cielo para cubrir los cadáveres
de Adán y Abel (ApMoí 40.2),y 3 Baruc afirma que al anochecer, cada tarde,
cuatro ángeles toman la corona del sol y la llevan al cielo (g:4).
Aparentemente, el número cuatro se asociaba a menudo con la acción
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 "ángeles castigadores"
(Sal78:49), y también, frecuentemente, en la literatura extrabíblica 1t On53.3;
56.1; 62.11;63.1;66.1;3 En 3t.2; b.sabb 55a; gga). A veces hay ciertas
semejanzas con la sexta trompeta: en Salmos 1g:49 estos ángelei son un
inmenso ejército (cf . I En 56. l, 5-8), y en argunos pasajes se los describe como
"preparados" para actuar (l En 66.r; cf. Ap 9:15).s07 Sin embargo, éstos nunca
son cuatro, ni atados ni desatados, ni asociados con una horrenda caballería
demoníaca. Otros pasajes describen una caballería innumerable del oriente (Jer
46; TMoi 3.1-3, de Nabucodonosor), pero tampoco la relacionan con unos
ángeles atados.-to8

¿Por qué estos ángeles son específicamente cuatro? Tampoco lo sabemos.
Kiddle (1940:161) cree que son los mismos de 7: l, que están parados sobre los
cuatro ángulos de la tierra y detienen los cuatro vientos. En muchos contextos
el número cuatro significa universalidad (cuatro puntos cardinales, cuatro
vientos, cuatro estaciones del año). Llama la atención también la correlación
entre los cuatro cuernos del altar (9: 13) y los cuatro ángeles que menciona en

s05 No se debe descartar la posibilidad de que las congregaciones conocieran este concepto
previamente a través de la enseñanza oral de Juan mismo.
50ó En la edición de DíezM son Miguel, Uriel, Rafaely Gabriel, mientras que Charlesworth nombra
sólo a Miguel, Surafel y Gabriel.
507 Según I En 66.l,los ángeles de castigo estaban preparados para traer el diluvio sobre ,.los

habitantes de la tierra", la misma frase tan común en el Apocalipsis y que en 8: l3 es la rúbrica para
los tres ayes.
s08 Según I En 56.5-8, una multitud de ángeles incitan a los reyes del oriente a lanzarse como
leones y lobos contra Israel, pero son muy diferentes de los cuatro ángeles 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;sweetl979 171).soeEsteparde"cuatros",dentro
de un septenario dominado por ei número tres (las trompetas), parece aludir al
poder justiciero de Dios sobre toda la tierra (Milligan 1889:141; Collins
t99O479).

.A primera vista, los cuatro ángeles de7:l parecen ser el antecedente que
aclara esta referencia a cuatro ángeles en 9:14, como sugiere Kiddle.s'0 Sin
embargo, hay diferencias básicas entre ambos grupos de cuatro ángeles. Los
de7:l están distribuídos en los cuatro ángulos de la tierra; los de 9:14 están
juntos a orillas del Éufrates. Aparentemente, los de 7: 1 están libres; los de 9:14
están atados, Los de 7:l detienen los vientos de juicio divino; los de 9:14 son
detenidos hasta que el sexto arcángel los desata, y entonces ellos sueltan un
huracán de castigo. No hay nada en 7:1 que sugiera que el cuarteto angelical
que retiene los vientos luego se convertirá él r¡ismo en vientos de ira.

No obstante, el género apocalíptico da libertades especiales, y Juan de
Patmos no es esclavo de una lógica rígida. Algunos comentaristas (Kiddle
1940:161; Rist 1957:435; Aune 1998A:537) han explicado esas aparenres
discrepancias y han defendido la identificación de los cuatro ángeles de 9:14
con el grupo de7:1. Algunas semejanzas son tan difíciles de explicar, si no son
el mismo grupo, como las diferencias, en caso que sí Io sean. No sólo se trata
de cuatro ángeles en cada caso, sino también de retener y soltar. En los dos
casos "otro ángel" interviene y afecta a los cuatro (7:2-3;9:14), y en ambos
figura el oriente (de donde sale el solT:2;el Éufrates 9:14). En uno y otro caso
el grupo de ángeles cumple una sola función y desaparece del relato. Y lo más
curioso: cuando desaparece el grupo coffespondiente, en los dos pasajes el
relato se interrumpe abruptamente con el anuncio de un número simbólico que
el profeta oye (7:4;9:16). Difícilmente todos estos paralelos podrían ser pura
casualidad. A lo menos, el primer relato parece haber servido de inspiración de
algunos detalles del segundo.

En realidad, años de investigación exhaustiva no han producido una
aclaración convincente de estos cuatro ángeles. Sin embargo, hay cuatro
razones que explican adecuadamente el significado de este lacónico relato.
Primero, casi seguro Juan quería acentuar el carácter trascendental y
sobrenatural de esta caballería demoníaca, y la solemne intervención de los
cuatro ángeles logra ese efecto.s" segundo, este detalle subraya el control
divino de los acontecimientos, pues todas las fuerzas históricas están "atadas"
hasta que Dios determine otra cosa. Tercero, la referencia al altar introduce el

5t"'Li¡e (1957:152), muy poéticamente, imagina que en su visión Juan vio primero los cuernos del
altar de oro, cuyo brillo dorado lo deslumbró tanto, que se convirtieron en cuatro ángeles de luz,
y en seguida, por una segunda metamorfosis, se convirtieron en millones de caballos y jinetes.
5r0 

Quienes defienden esta identificación toman el artículo de 9:14 como anáfora que remite a la
mención anterior de cuatro ángeles (en contraste con 7: 1, sin artículo, como algo nuevo para los
lectores).

'" Una función similar realiza 9:l-3 para la quinta trompeta.

Lns srnrtr TRoMrETAS (8:6-l I : l9) 235

tema de la oración que viene desde 6:9-ll y 8:l-4.y cuarto, este enigmático
preludio a la sexta trompeta hace pensar mucho y aumenta lafuerzadrámática
del pasaje. ¿No habrá sido ese, precisamente, el propósito del autor?sr2

El gran río Éufrates (9:14)iLos cuatro ángeies están atados a la orilla del
"gran río Éufrates" (9: 14; cf . 16:12),Iímite histórico de la civilización para
judíos y gentiles,t'' y frontera del Israel ideal, pues el pacto de yavé con
Abraham y su descendencia abarcaba "desde el río de Egipto hasta el gran río,
el Eufrates" (Gn l 5: 1 8 ; Ex 23:31 ; Dt l :7; Jos l :4). Después, este río representó
la frontera oriental del reino de David. (2S 8:3; lCr lg:3) y de Salomón (lR
4:21, 24; 2cr 9:26). sin embargo, el Éufrates era también una amenaza. Las
grandes invasiones de Palestina venían "del norte", es decir, de la región
general del Éufrates (Asiria, Babilonia; escitas, persas). Isaías describe la
inminente invasión asiria diciendo que el Éufrates desbordará sus orillas e
inundará todo Israel (Is 8:5-8). Además, bajo Jeroboán, Dios les advirtió a los
israelitas infieles que les quitaría su.tuena tierra y los dispersaría "más allá del
río Éufrates" (1R 14:15). Para los judíos, 

"rt. 
g.án río significaba deportación

y exilio.5ra
En tiempos de Juan de Patmos, el río Éufrates era también la frontera,

siempre insegura y peligrosa, del Imperio Romano. La expansión romana
chocó con un muro impenetrable al llegar al imperio de los partos, a orillas del
Éufrates. Este imperio era el único que podía competir con el Imperio Romano
por la hegemonía del oriente. Sus arqueros montados, veloces y certeros en el
tiro, sembraban pánico en todos sus enemigos.5rs Además, su sistema de
inteligencia era superior al romano, como también sus estrategias militares.

En el año 53 a.C. los partos derrotaron al triunviro romano Marco Licinio
Craso en la batalla de Carres, gracias a las brillantes tácticas del joven general
parto llamado Surenas. Los partos tomaron muchos cautivos, mataron á C.aro
y a su hÜo, y se llevaron los estandartes del águila legionaria romana. Desde
entonces el nombre "Carres" quedó como una profunda herida en la memoria
colectiva de los romanos. Después de esa resonante victoria, los partos

''' Sin embargo, otros podrían concluir que en estos versículos la técnica literaria de Juan falló y
cayó en algunas incoherencias. La inspiración divina no garantiza la infalible perfección literaria
y estilística del autor.

''t Llama la atención que la sexta copa también tie ne que ver con el Éufrates (16:12),igual que esta
sexta trompeta. Esta es otra de las ntuch¿rs simetrías que car¿rcterizan el estilo de Juan.
5'a Es paradójico recordar que el Éufratcs era uno cle los ríos del Erlén (Gn 2:14), y que Abraham
mismo vino de esa región.

''5 Las descripciones dramáticas de los arc¡ueros partos corresponden a principios del siglo I a.C.
Después' una reacción aristocrática cn el ejército parto abandonó esa táctica en favor de la
caballería pesada (los catafraús) de los nohles, 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 extraorclinaria velocidad, el "doble tiro parto" (de
adelante y de atrás, al retirarse, sobre la cola del caballo), etc. Parecería que algunas de esas
referenci as son anacrónicas.
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invadieron territorios romanos como Siria, Cilicia y otros; también derrotaron
a las tropas del general romano Bíbulo y, después, a las de Decidio saxa;
tomaron sidón, saquearon Jerusalén e invadieron Asia Menor.

Eventualmente, el avance parto fue detenido, pero alertó a los romanos
sobre el peligro del Eufrates. En un momento de aparente debilidad de los
partós, Marco Antonio organizó una expedición de Lien mil soldados contra
ellos (36 a.C.). Cometió serios elrores militares, fue rotundamente derrotado
y tuvo que huir en una retirada desordenada y humillante. Más cerca del
tiempo del Apocalipsis, en el año 62 d.c., nuevamente por causa de
ambiciones rivales y de una pésima conducción de la gu.r.u, Ios soldados
romanos huyeron ante el rey parto Vologeses I.

En un imperio poco acostumbrado a derrotas militares, el efecto psicosocial
de estas humillaciones causaron un trauma casi obsesivo que üien puede
llamarse "la neurosis parta" (Caird 1966:122).Detrás de nuestio texto háy una
confluencia de tres factores: las profecías veterotestamentarias de destrucción
proveniente del Éufrates, el pánico romano ante los partos y algunas leyendas
que surgieron sobre Nerón. Según Suetonio, en la loiura de sui últimoi años,
Nerón 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 Nerón no había muerto sino que había huido a Partia. En el año 69 d.C.
un esclavo de Ponto, que se parecíaa Nerón y tocaba bien el arpa, pretendía ser
Nerón y movilizó muchos seguidores (Tácito, Hisr 2.g). pn ei g0 d.c. un
asiático, Terencio Máximo, se hizo llamar "Nerón,, y ganó el apoyo del rey
parto, quien en 88-89 apoyó de nuevo a otro seudo-Neron. gn la misma época,
Díon crisóstomo (c.40-120 d.c.) escribió: "Hasta hoy sus partidarioi t¿"
Nerón] desearían que estuviera vivo, y la mayoríadelagente cree que está.;sró

Este concepto de Nero redivivus aparece frecuentemente en la literatura
apocalíptica. Muchas veces identifica a Nerón con el anticristo o con Beliar (cf.
Ascls 42.1-4), que desde el Éufrates invadiría a Israel o a la civilización entera
ala cabeza de una multitud de partos. según oráculos sibilinos 4,s17

entonces desde Italia un gran rey, como un fugitivo, escapará sin ser visto
ni conocido sobre el curso del Éufrates, en elrnorn.nto en que, entre otros
muchos crímenes, haya de cargar con la impureza dél repugnante
matricidio.. . Muchos, por er trono de Roma, ensangrentarán el ,u.io,ál hui,
aquel por la rierra de los partos (4:ll9_124).

Entonces, la discordia del despertar de la guerra y el fugitivo de Roma con
su gran lanza en alto, tras atravesar el Éufrates con muchas decenas de
millares, Ilegarán a occiden te (4: r 3i - 1 39 : cf . 5 : 137 - | 43 ; 5 :36 l-3 g5).

5ró Raymond Brown (1997:792) señala que tanto Juvenal (Sáriras 48) como plinio el Menor
(Panegírico 53:3-4) consideraban a Domiciano como un segundo Nerón.
5t1 Orsib 4 está compuesto por oráculos judíos redactados cerca del año 70 d.C., poco después del
suicidio de Nerón.

En efecto, el regreso de Nerón y su invasión proveniente del Éufrates son
temas centrales de los Oráculos Sibilínos,especialmente del quinto libro.5rs En
algunos de estos relatos, como ocuffe también con otros escritos apocalípticos,
ciertos detalles a veces se asemejan a detalles de la sexta trompeta, aunque los
relatos son muy d.istintos. según I Enoc,por ejemplo, la invaslón se iniáia por
una acción especial de ángeles:

En esos días se reunirán los ángeles y selanzarán a oriente, donde están los
partos y medos, incitarán a ros reyes, y entrará en eilos el espíritu de
revuelta; los instigarán (a levantarse) de sus tronos, y surgirán 

"o*o 
leones

de su cubil y como lobos hambrientos en medio de su rebañ o (r 8n56.5).

, -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. lQpHab 3.6-14). ,.En aquellos tiempos vendrá

contra ellos desde oriente un rey cuya cabailería .ub.i.á su tierra,, (TMoí3'l).t'' En un contexto distinto, 4-Esdras 13:39-47 afirma dos veces que Dios
secó el Éufrates, 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 .ntr. .rt. puruje bíblico y todos los
dem-ás textos parecidos destacan, de nuevo, la originalidad de Juan de patmos.

señorío divino sobre la historia (9:14-15):-Igual que el mismo dragón,
quien es atado al iniciarse los mil años (20:2 edásen),^ estos cuatro ángeles
están atados (tous dedemenoas). El verbo "atar" implica que estaban impeüidos
de ejecutar el juicio.divino hasta que Dios lo autoiizara. No es imposible que
sean ángeles malos (demonios), frenados temporalmente contra su voluntad de
hacer un mal que, finalm ente, realizará, sin 

"ilo, 
qu.r.rlo, la voluntad de Dios

(como sucedió con Nabucodonosor). sin emba.gá, ., igualmente posible que
sean "ángeles castigadores", siervos de Dios, .o.o parece ser también el ángel
("estrella") de 9:l y el de2o:1-3. sean buenos o malos, lo importante es que
no pueden actuar sin el permiso divino. Están totalmente bajá el control del
señor. Esta mano restrictiva de Dios, que frena ros efectos der pecado y
demora el juicio, corresponde a la gracia iomún del lenguaje teológico.

Si bien muchos de los detalles horrendos de este pasaje ya eran conocidos,
el aporte propio de Juan se da en er ordenamiento de Iós erementos y en ra
escenificación del relato. El viraje peculiar de Juan tiene como tema central Ia

"tEltemaapareceen orsib3.63-74:4.115-12():4.13g; 5.2g_34:5.g3_l t0;5.137_143;5.214_227;
5'361-385; 8'68-72;8' 139- 150; 8. l -5 1- 159. A Nerón se lo identifica como Beliar, el marricida, elfugitivo de Roma, aquel que tiene el número cincuenta (valor numérico de la letra ,,N,,), quiencortó el canal de Corinto, causando muchas muertes de cautivos judíos.
5r'Es probable que este pasaje describa, en primer término, la invasión de Nabucodonosor, aunquetiene también tonalidades escatológicas y responde al mismo modelo descriptivo que la sextatrompeta y el pasaje de eumrán citado arriba.
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soberanía de Dios sobre los sucesos. La imagen de los cuatro ángeles atados

lo indica enfáticamente. Que sean cuatro, y no uno solo, subraya aún más la
importancia de su misión 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 misión que le coffesponde. Es importante la yuxtaposición
de "preparados" y "atados". Dios viene preparando a sus siervos para el

momento decisivo; siempre tiene sus agentes idóneos 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 ángeles no
pueden realizar su tarea antes del momento preciso designado por Dios: "Esa

hora, y ese día, mes y año" del horario divino (9:15; cf .4 Esd 4.36-37; I En
92.2) del "Rey de los siglos".s2o

Dos restricciones más caracterizan a las trompetas y se aplican también a
los estragos de esta caballería demoníaca. Primero, sólo 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 sólo contra los impíos, que no están bajo la protección del sello
de Dios (Sweet 1919:ll2;Hantngton 1993:l12).Lo mismo es verdad respecto
a los sobrevivientes de estos azotes, que no se arrepintieron de sus idolatrías
y vicios. Esa nota final (9:20-21) indica quiénes eran los afectados por estos

dragones y permite ver la intención de Juan al redactar este pasaje. En efecto,
Juan presenta esta plaga, descrita mayormente con los elementos ya conocidos
de otros relatos apocalípticos, como un último y desesperado esfuerzo de Dios
(por decirlo así) por llamar a los rebeldes a volverse a é1.

No es menos significativo que toda la acción de este relato comience en el

altar. EI ángel de la sexta trompeta, quien desata todo este drama, actúa bajo
estrictas órdenes 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 Señor reina y que nada ocurre fuera de su soberano control.
En este sentido, elcurioso prólogo 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 ángeles "quedaron sueltos para
matar a la tercera parte de la humanidad" (9:15), apenas dichas esas palabras
tan graves los cuatro ángeles se despiden sin más; luego, Juan oye el número
de otro grupo de caballos y jinetes, que aparece como agente del genocidio, sin
ninguna participación de los mismos ángeles (9:18). Desde la perspectiva de

la lógica narrativa, eso representa una sorprendente incoherencia, pues sería de

esperar que los mismos cuatro ángeles procedieran arealizar la masacre, o, por
el contrario, que fuese la gigantesca caballeríala que estuviera atada y después

'20 lqAM 13.14 dice: "Desde tiempos antiguos determinaste el día de la gran batalla". Lo
llamativo en Ap 9: l5 es la determinación hasta de la hora precisa.
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fuera desatada. No obstante, la forma en que está el relato sirve para poner
énfasis en el control de la mano divina sobre la acción de esa caballería
demoníaca.

Número de la caballería demoníaca (9:16): por segund,a vez en este
relato una voz (9:16, audición) precede a la visión y la acción (9:17-19; cf.
9:r3-15).t'' Probablemente a Juan no le haya sorprendido que una caballería,
fuerza famosa de los partos, saliera del Éufrates, pero el núrmero que escuchó
debió haberlo impresionado muchísimo: ¡doscientos millones de caballos y
jinetes! Muchos pasajes describían los juicios divinos como invasiones con
ejércitos fantásticamente grandes y caballerías devastadoras (F;238:14-16; Is
5:26-30; Ier 22-26), que a menudo se comparaban con las langostas o con la
arena del mar. Sin embargo, en ningún texto aparece una fuerza beligerante del
tamaño de esta caballería. El efecto del gigantismo monstruoso de este ejército

-aún 
más enfático porque el dato numérico introduce de manera abrupta toda

la descripción- es alzar las angustias y amenazas de Ia vida histórica hasta un
nivel escatológicamente trascendental.

El texto original griego no dice exactamente "doscientos millones" sino
"una doble miríada de miríadas" (dismuriades muriadón). Aunque la palabra
griega murias podía significar "diez mil", también significaba "innumerables
miles" (como "miríadas" en castellano).s22 Por ejemplo, el número de la
multitud de ángeles que adora a Cristo es "miríadas de miríadas y millares de
millares" (5:l I BJ;muriade,; muriadónkai jiliades jiliadórz). Beale (1999:509)
ha demostrado que murias y jílias tienen un valor numérictt literal sólo cuando
van en singular y les antecede un adjetivo numérico,523 lo cual no sucede aquí.
Hay un consenso mayoritario en que estos términos son, como la gran mayoría
de los números en este libro, simbólicos. Indican un ejército incalculablemente
grande.52a

s2'En7:4 también Juan oye el número de los ciento cuarenta y cuatro mil, pero no ve nada hasta
la siguiente visión (la multitud innumerable,T:9-17). En pasajes donde Juan oye antes de ver
(l:10;6:l-8)uoyesinver(7:4;14:13; l8:4-8; l9:1-8),larelaciónenrreaudiciónyvisiónparece
tener significado. La voz previa gcnera expectativa y aumenta ei énfasis en lo que sigue. De
maneras variadas, Juan apela a todos :)uestros sentidos de percepción.

"'La expresión clismuriades ("doblc rniríacla") parece derivarse dc Sal 68:17 
-"Los carros de

guerra de Dios se cuentan por millares" (NVI; lit.: "Por doble miríacla y miles sobre miles")-,
donde técnicamente el sustantivo "ntiríadas" (hb. ribbotal,im) esfáen la forma dual. Sin embargo,
el hebreo no parece significar "veintc rnil", y la Lxx tampoco lo traduce así. A través de una
interpretación literal del hebreo, el dual original parece haber lesucitado, inexplicablemente, en
la forma dismuriades ("doble miríada") clel texto apocalíptico. Ci. Aune 1998A:539.

"t Una comparaciórr en castellano scría "dicz mil" (adjetivo "diez", "mil" en singular; no "diez
miles").
52'Mec'liante un análisis cuidadoso clc cstos términos en el hebreo, P. Jenson concluye que los
mismos significan "un número extremadanlentc grande e indeterminado. La precisión aritmética
no tiene gran significado en culturas tracliciollales, excepto para géneros especializados como
censos o informes militares". Números tan enormes servían especialmente para el lenguaje
hiperbólico de la corte (2S l8:3), la poesía romántica (Cnt -5:10) y la declaración 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 matemático, en la gran mayoría de los casos aluden a
cantidades indeterminadas inmensamente grandes. El texto no trata de explicar
cómo sería el reclutamiento, entrenamiento y aprovisionamiento de un ejército
de tal magnitud, ni dónde se conseguirían tantos caballos (o medios de
transpofie modernos, si se entiende como episodio futuro). El conocido militar
evangélico norteamericano, general William K. Harrison, ha señalado que
ninguna nación moderna ni coalición de naciones podría formar un ejército de
tales proporciones sin distorsionar toda la sociedad (Newport 1989:197). Ala
luz de factores tanto filológicos como militares, surge la pregunta de si esto
debe entenderse como una predicción literal respecto a un futuro ejército o
como una visión simbólica de un asalto demoníaco masivo.s2s

Con todo, la comparación con una cantidad como doscientos millones
puede ayudar a imaginar la inmensidad de esta caballería. Es probable que
dicha cifra sobrepasara el total de habitantes del Imperio Romano (el "mundo
conocido" de los lectores originales). En efecto, los cálculos de la población
del Imperio en la época fluctúan entre cincuenta y dos millones y ochenta
millones, mientras que para el mundo habitado se calculan unos doscientos
millones (Charlier l:209). Bonsirven (1966:l9l-192) estima que la suma que
presenta este pasaje quizá era mayor a la de toda la humanidad de entonces.t'u
Por otra parte, hasta el día de hoy nunca ha salido a Ia batalla una fuerza de
combate ni remotamente parecida. Porejemplo, en la Segunda Guerra Mundial
el total de combatientes de ambos bandos no superó los setenta millones.

Este simbolismo numérico, que tiende a lo infinito, se usaba más
típicamente respecto de Dios y sus ángeles. En otros pasajes las fuerzas del mal
parecen igualar, o quizá superar, a las fuerzas del bien. Obviamente, este
número de 9:16 es incomparablemente más grande que el de los sellados, que
también oyó Juan Q:$. Cuando se trata de Dios o de sus ángeles, los números
suelen ser tan poco específicos o claros que es imposible compararlos. Sin

innumerables enemigos (Sal 3:6). A menudo, cuando el primer renglón de un paralelismo tiene
"miles", el segundo lo intensifica con "diez mil" (lS l8:7-8). Una doble multiplicación o
intensificación (miles de miles y millares de millares) tiende a la infinitud (NIDOTT 3:1036).

"'Con su típico descuido exegético, Hal Lindsey (1973:1ll-133; cf. Walvoord 1966:188)
relaciona este ejército escatológico con la milicia china actual, la cual, supuestamente, tendría
doscientos millones de personas armadas, quienes 

-según 
este autor sensacionalista- atacarían

Occidente y aniquilarían un tercio de la humanidad. Lindsey confunde una milicia popular con una
caballeía especializada; China no tiene, ni podría tener, una caballería montada de ese tamaño,
junto con sus demás fuerzas armadas. Lindsey tampoco explica dónde la China moderna va a
conseguir doscientos millones de caballos que soplan fuego y azufre, ni aclara si todos esos chinos
son demoníacos, igual que en nuestro texto.
526 Exegéticamente, no es válido interpretar este número en términos de la actual población
mundial, puesto que Juan no tenía cómo sospechar el futuro crecimiento demográfico. La
revelación le llegó en los términos de su propia realidad. Si Juan entendía los jinetes como seres
humanos, es imposible que hubiera estado pensando literalmente en doscientos millones, porque
entonces no quedaría a quienes matar.
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embargo, es posible que este sea el número más grande de toda la Biblia.
Roloff (1993: I 19) estima que el número de estos jinetes, por ser dos miríadas
de miríadas, duplica el de los ángeles que adoran al Cordero (5:11). Esta
caballería parece superar también los carros de guerra de Dios (Sal 68:17 Lxx:
murioplasion, jilíades), por la misma razón.

Lo dicho corresponde al concepto apocalíptico de que durante la historia
se irán formando dos ejércitos enormes, uno del bien y otro del mal, que se
confrontarán en una batalla final (García 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 esperan za de la sexta trompeta: aunque el poder del enemigo parece no tener
límite, su derrota final es segura:

A.unque estén demonios mil
[¡o doscientos millones !]
Prontos a devorarnos,
No temeremos porque Dios
Sabrá aún prosperarnos.

¡Que muestre su vigor
Satán, y su furor!
Dañarnos no podrá,
Pues condenado es ya
Por la Palabra Santa.s27

ii. Descripción de la caballería demoníaca (9:17-19)

Las características de estos caballos tienen importantes paralelos con las de
las langostas de la quinta trompeta (9:7-ll), 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 coÍaza, su cola, su inmenso número). Las
langostas tienen dientes como de león (9:8), y los caballos tienen cabezacomo
de león (9:17). No obstante, los caballos no tienen corona de oro, cara parecida
a la humana y cabello como de mujer (9:7-9). Mientras la cola de las langostas
pica como un escorpión (9:3, 5), la boca de los caballos sopla fuego, humo y
azufre (9:17 , l8) y su cola inflige daños menores (9: 19). Las langostas torturan
pero no matan (9:5-6); en cambio, los caballos matan la tercera parte de la

s27 Cuentan que cuando Lutero iba para eljuicio de Augsburgo, sus amigos le exhortaban para que
no fuera con la siguiente razón: "En Augsburgo están los poderes del infierno"; sin embargo,
Lutero les contestó: "en Augsburgo reina Jesucristo". También ante el grave peligro que
representaba asistir a la Dieta de Worms, Lutero dijo que iría 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. Únicamente la corazapertenece a los jinetes,
aunque algunos sugieren que ésta también pertenece a los caballos. En esta
caballería, eljinete no es quien batalla, ni el caballo es, básicamente, un medio
para transportar al soldado. Más bien, jinete y corcel se funden en una sola
máquina de muerte.5'8 Sin embargo, prácticamente de la misma manera que
antes desaparecieron los cuatro ángeles, ahora desaparecen los millones de
jinetes. Son los caballos, soplando fuego como dragones, quienes realizan toda
la acción de matar a la gente.

El único equipo militar que traen estos jinetes (o sus caballos) es la coraza,
una armadura estrictamente defensiva. El "arma" ofensiva es más bien el soplo
y la cola de los caballos. De las corazas sólo se dice de qué colores son: rojo
encendido Qturinous), azul violeta (huakinthinous, cf. jacinto) y amarillo como
azufre (theiódeis).t" 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 descripción comienza con la cabeza y termina con la cola (9: llb-19). La
cabeza de cada uno de estos millones de caballos se parece a la de un león, sin
la apariencia seudohumana de las langostas. Aquí encontramos de nuevo algo
repugnante para los judíos: la mezcolanzade criaturas que Dios había formado
"según su género". Este híbrido antinatural combina caballo (su cuerpo), león
(su cabeza), serpiente (su cola), y dragón (su aliento). Con sólo imaginar una
incontable caballería con cabeza de león podemos sentir el temor que infundiría
esta imagen.

Un dramático pasaje de la Sabiduría de Salomón, probablemente escrito
cerca de mediados del siglo I a.C., tiene paralelos notables con la sexta
trompeta, especialrnente respecto a los animales híbridos que soplan fuego.530
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

528 Durante la conquista española de Abya Yala (América), los aborígenes a veces suponían que
cl jinete español y el caballo (que era desconocido para ellos) eran una sola criatura mortífera. A
veces los muralistas mexicanos la representan como un solo cuerpo con seis piernas.
5t" Es más 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 sólo uno de los tres colores. Aunque el adjetivo
Ituokitúhinos se deriva del nombre de la flor "Jacinto", en Ap 2l:20 el mismo sustantivo se usa

¡rara referirse a la piedra preciosa conocida como "Safiro". Según LouwN 19:31, el adjetivo había
llcgado a ser principalmente el nombre de un color azul oscuro, que correspondería al humo de
9:17-18.

'r0 S¡:gún Job 4 I : l8-21, el monstruo Leviatán lanza destellos cuando estornuda: "Ascuas de fuego
lrtoliut tlc- su hocico...Lanza humo por la nariz... Con su aliento enciende los carbones,y lanza
lirt'ro ¡ior ll boca." Job 4l:13-11 describe también su coraza.
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leones, "o bien fieras desconocidas, entonces creadas, llenas de furor,
respirando alientos de fuego (¡turpnoon fusóntas asthma) o lanzando rugidos
humeantes (bromous likmómenous kapnou),o despidiendo de sus ojos terribles
relámpagos, capaces, no ya de destruirlos con sus ataques, sino de aniquilarles
con sólo su estremecedor aspecto" (Sab 1 l:17 -19 BJ). La similitud con la sexta
trompeta llega hasta la misma terminología.

Otro pasaje similar proviene de Qumrán. En lQpHab 3.6-14, en una
descripción de la guelTa escatológica contra los Kittim (probablemente, los
romanos), este comentario a Habacuc l:6 afirma:

Su caballería es más veloz que Ias panteras, ellos son más feroces que lobos
nocturnos...Volará como el águila que se precipita para devorar (Hab 1:9).
Todos ellos acuden a Ia violencia; el hálito de sus rostros es como el viento
del Este. Su interpretación tiene que ver con los Kittim, que hollarán la
tierra con sus caballcls y sus bestias... para devorar a todos los pueblos,
como un águila, insaciablcs. Con rabia se reunirán y con ardiente cólera y
rostro furibundo... El hálito de su rostro es como el viento del Este.5rr

Los tres ingredientes del soplo mortífero de estos caballos son el fuego, el
humo y el azufre (9:17 - 18). Todos son símbolos clásicos del juicio divino. El
fuego domina las trompetas desde su prólogo, cuando cae fuego del cielo en
respuesta a la oración 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 condenación final (14:10; 19:20;20:10;21:8;Dt29:23i Sal I l: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 destrucción de Sodoma y Gomorra (Gn l9:24, 28; cf .

OrSib3.689-692).s32 Granizo, fuego y azufteocurren juntos en Ezequiel 38:22.
Michaels (1997:131) sugiere que existe una progresión 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 clímax del juicio divino.

Los vv. 18,20 describen el aliento de estos dragones como "las tres
plagas",s33 explicitanclo la alusión al éxodo de Egipto presente en el ciclo de las
trompetas (cf. Ex ll:l; 12:13; Dt 7:15;29:22; 15 4:8). Ya Dios había
anunciado nuevas plagas para el pueblo rebelde que no se arrepentía (Lv 26.21;
Jer 14:15-17; Zac 14 I 2- I 8). Aquí tenemos el primer uso de plégé (plaga) en

s3' Un pasaje parecido aparccc c¡ 4 I'..vtlrus 13, donde el Hombre del Mar (el Mesías) sopla contra
una multitud que le viene a ¿rtacar ( l-1..5): "Ernitió de su boca como un río de fuego, y de sus labios
un aliento flameante, y de su lcngu:r ltnzri una tormenta de chispas. Todos estaban mezclados, el
ríode fuego y el aliento flamc¿urtc y lagran tormenta..." (13.10-ll;cf. Ap ll:5;20:9).
t" En Mos 2.55-58, Filón interprcta la dcstrucción de Sodoma y Gomorra por medio de fuego,
humo y azufi'e como prototipo dcl.juicio divino, y afirma que hasta sus días se ven cenizas, humo
y azufre en las ruinas de esas ciudaclcs.
s33 La repetición del artículo con cacla 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 máximo de juicio divino que vendrá
con las copas de las siete plagas finales (Ap l5:1,6,8; 16:9). En efecto, en
estos dos versículos (9: l7- 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 más (9:17b, 18).

El grado de la matanza, una tercera parte de Ia humanidad, corresponde al
septenario de las trompetas. Tal grado significa un aumento respecto al nivel
del cuarto sello, donde el caballo amarillo tenía poder sólo sobre una cuarta
parte de la humanidad (6:8). Por su parte, el sexto sello aludía directamente a
la profecía de Ezequiel, que anunciaba la muerte de una tercera parte de la
población por medio de espada, hambre, fieras y peste (Ez 5:12; 14:21). con
los sellos, la reducción del grado de mortandad a una cuarta parte había 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 la matemática de la
paciencia y la pedagogía 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 (exousía) de los
caballos estaba en su boca, éstos también dañaban 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
exousía), 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 león, el fuego y el humo. Juan hace sentir el
calor del fuego y la asfixia del humo. Por la vía del olfato, hace respirar el
pesado olor sulfúrico del azufre, conocido por muchos latinoamericanos que
viven cerca de nuestros volcanes. Fisiológicamente, hace sentir también el
intenso dolor de una picadura de serpiente.

En los versículos 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 repetición en estas fráses puede parecer un poco
desordenada. Sin embargo, además de ser enfática, tiene estructura de quiasmo
(se nota aún mejor en el griego original, traducido aquí literalmente):

A. De las bocas de ellos
B. procedía

C. fuego y humo y azufre.
D. De estas tres plagas murió la tercera parte de la humanidad,

C'. del fuego y el humo y el azufre
B'. que procedía

A'. de las bocas de ellos.

iii. Reacción de los sobrevivientes (9:20-21)

El pasaje final de la sexta trompeta (9:20-21) parece ser también la
conclusión de las seis primeras trompetas (aparte de la séptima, que es

distinta). Paralelamente, el sexto sello también describe la reacción de sus
víctimas (6:15-17). En el caso de las copas ocurre lo mismo, pero después de
la quinta copa (16: 10-1 1 ; cf . 2l), aparentemente porque la sexta debía llevar
en seguida al Armagedón (16:13-21). Con las trompetas Dios da más tiempo
para el arrepentimiento, pero con las copas ya se ha acabado la paciencia
divina, y el juicio marcha más implacablemente hacia su desenlace final (cf.
106-7).

El catálogo de pecados, de los cuales no se arrepintieron estos
sobrevivientes, vuelve a demostrar que las trompetas iban dirigidas contra los
impíos, 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 idólatras que sobrevivieron, después de ver morir
un tercio de sus compañeros en el pecado, persisten neciamente en su idolatría,
crimen y corrupción. Obviamente, el pueblo fiel de Dios no está 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 impíos no se arrepintieron,
parece válido inferir el corolario que Dios sí buscaba el arrepentimiento de
ellos por medio de estas plagas.s3o Los juicios de Dios han sido progresivos, y
aun este último es parcial, para dejar abiertas las puertas al arrepentimiento.
Sabiduría de Salomón, libro cuya importancia para este pasaje ya hemos visto,
insiste en que el propósito de las plagas de Egipto era el arrepentimiento de los
egipcios (Sab I l:20-12:2; cf . 12:10, 19-20, 25-27). Según Ford (1975:155-
156), cada segmento del argumento de esta exposición del éxodo comienza con
la palabra "arrepentir" (Sah ll 23; 12:10, l9).

Es especialmente signilicativo que la plaga de langostas de Joel 1-2, en la
que se basan la quinta y sexta trompetas,s3'5 es una clara llamada al
arrepentimiento (Il 2:l I - l4; cf. Am 4:6- I I ; Ro 2:4-5; 2P 3:15). Significa que
debemos entender las trompetas de la misma manera. Detrás de estos castigos
está el amor incansable de Dios. Hasta el fin, él no quiere que ninguno perezca.
Este párrafo final es una clavc clel sentido de todas las trompetas. En efecto,
todas estas plagas son prccisamente eso: trompetas de Dios que advierten
acerca del peligro inminentc antcs de que sea tarde (Jer 6:17;8233:3-4;Jl2:1,
15). Dios persiste, hasta el f inal, cn buscar la salvación aun de los que le odian.

"t Ver en el presente tomo los pírrrafirs clc introducción a las trompetas (8:6) y el sector
subsiguiente titulado: "¿Cómo poclcrnos cntcnder pasajes tan chocantes?" Recientemente, Aune
(1998A:499, 5a5) y Beale (1999:47-5) lran insistido que elpropósito es. más bien, el castigo sin
miras al arepentimiento.
535 También Ap 6:11 introduce el ciclo dc scllos y trompetas con una cita de Jl 2:ll,
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Sin embargo, a pesar de las medidas extremas de Dios, "los habitantes de
la tierra" se niegan a arrepentirse. Faraón respondió, de alguna manera, a las
plagas, y las langostas despertaron arrepeptimiento en Israel, pero ahora estos
sobrevivientes no entienden el significado de lo que está sucediendo. parece
que sus propias idolatrías y pecados adormecieron su conciencia y narcotizaron
toda su sensibilidad; ni siquiera tanta muerte y destrucción pudo penetrar sus
duras defensas. Los sobrevivientes se aferran tenazmente a las falsas
seguridades de su idolatría y, a mayores castigos, responden con una rebeldía
más terca contra su Creador.

Este relato revela mucho sobre la naturaleza del pecado humano. Como
comenta Hough (1957:578-579), toda esta gente había llegado a idenrificarse
con su propio pecado y a formar lealtades irreversibles con su propia maldad.
Las malas acciones, según Hough, vienen a conform ar el carácter de aquellos
que las practican. Los cristianos, lejos de deleitarse en la destrucción de los
impíos, deben reconocer el significado ético y espiritual de este relato, dejar su
propia dureza de corazón, y resistir toda tentación de adorar a los ídolos o al
emperador.

La causa fundamental de esta ceguera es la idolatría, es decir, la misma
tentación 

-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), aquí Juan afirma que toda idolatría es, en realidad,
culto a demonios (9:20). En efecto, los que adoran a la bestia están rindiendo
culto al dragón que está detrás de ella (13:2,4, ll). No es otra cosa que culto
satánico. Aún más irónico es que, habiendo adorado demonios, los
sobrevivientes ahora sufran los azotes de los mismos demonios.536 Los
demonios a los que adoran los torturan y matan, ¡pero ellos siguen
adorandolos !

Juanlanza ahora una denuncia de la idolatría en los términos clásicos de la
polémica profética, especialmente del oráculo burlesco de Isaías 44:9-20.Los
ídolos a los que adoran los sobrevivientes son "obras de sus manos,' (gr.9:20;
Dt 4:28; Is 2:8; l7:8;37:19; Jer l:16).537 son productos de manufactura
humana, de metales, piedra y madera.s3s como tales, "no pueden ver ni oír ni
caminar" (9:20; sal 115:4-8; 135:15-18).s3e si son sordos, no oyen las plegarias

5rt' AIgo parecido sucede con la quinta trompeta, donde las langostas del abismo torturan a su
propia gente.
tt' Aunque la frase podría referirse a la mala conducta de ellos, su uso muy frecuente como
sinrinimo de idolatría favorece este sentido en este contexto.
t'* 

I lottgh ( 1957:578) comenta que, en su necedad, esios impíos permiten que hasta la madera les
hrrgrr olvitlar dcl Creador de todos los bosques.

'"' Iat'l,r 30: I 
() scñala, irónicamente, que el ídolo no puede comer el sacrificio que se le ofrece, ni

Io ¡ltrt'tlt'olcr.
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de sus adoradores, por mucho que éstos griten.sao Y si no pueden moverse, no
pueden hacer nada ni ayudar para nada. Sus mismos fabricantes humanos
pueden hacer más que ellos. Por otra parte, si son ciegos no ven los pecados de
sus propios adoradores. ¡Qué cómodo es adorar dioses que no interpelan la
conciencia ni pueden exigir nada! (Sab l4:29).

Estos dioses no tienen vida, porque sólo 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 l:21-25). Como señala Pablo, los ídolos no son nada
(1Co 8:4), pero detrás de ellos están los demonios. Según Jubileos 11.4, los
malos espíritus incitaban a Ur, constructor de Ur de los caldeos, a adorar a los
ídolos y le ayudaban a fabricarlos. Ahora, la idolatría de estos sobrevivientes
es sacrificio a demonios (9:20; cf. Dt 32:17; Sal 106:37; lCo lO:20; I En 19.l;
ee.7).

Después de señalar la vanidad de los dioses dc estos sobrevivientes, Juan
procede a señalar los pecados que resultan de csa iclolatría. El pecado contra
Dios produce pecados contra los demírs (Ro I :20-32; Sab 14:12,22-29). En
efecto, innumerables pasajes bíblicos asocian la idolatría con estos pecados y
otros similares (Jer 7:5- I I ; Is 47 :9- I 0; Miq 5:12-6:8; Hch I 5:20 Ro l:24-29;
Gá 5:19-21; Ap 2l:8;22:15). La relación entre idolatría 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 divinización del emperador con la práctica común del homicidio.
El mismo Nerón, supuestamente divino, mató a su propia madre, Agripina
(ganándose el apodo de matricida), a su esposa Octavia y a cuanto rival
político se le interpuso en el camino. El también "divino" Domiciano hizo
matar a su primo Flavio Clemens y exilió a su sobrina Flavia Domitila por un
supuesto "ateísmo" (no crcer cn los dioses) y "creencias judías", pero más
probablemente porque los hijos clc clla cran rivales potenciales de su poder, por
lo cual también mandó rnatarkrs. I{oy día existe la idolatría más sofisticada de
quienes hacen de su sistcrn¿r sociopolítico o de su ideología un absoluto; ellos
están más expuestos al l¿rnatisn'ro que justifica matar a sus enemigos. Son
obvios los casos de Ackrlfir llitlcr y José Stalin, pero no son los únicos. La
misma idolatría asesina clcrlicarrrn Augusto Pinochet y sus seguidores al
"capitalismo democrático" cn ('llilc.5aI

El segundo pecado clr.rc no ab¿rndonaron los idólatras sobrevivientes de la
sexta trompeta era "sus ¿lrlcs rnírgicas" (9:21, farmakon; cf . farmakeía,
"brujería", Gá 5:20; .f unntrkrtr, hcchicero RVR). Aunque estos términos se

'oo Cf. la fuerte burla irónic¿r tlc Irlíls contril los profetas de Baal (lR 18:27) y la magistral
rendición musical hecha por lrc<lix Mcttrlclsoltn.
5o' El h¡o de Augusto Pinochct rli.jo irrrlc l¿rs c¿inraras: "Esos que mató mi padre no eran personas;

eran bestias comunistas".
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usaban también para referirse a drogas o medicinas (cf. "farmacia"), o
"veneno" (Ant 15.89; GJ 1.581-583), en el Nuevo Testamento siempre
aparecen en listas de pecados prohibidos (excepto en Ap 18:23).Cuando Pablo
predicó en Efeso, "un buen número de los que practicaban la hechicería (ta
perierg.a)juntaron sus libros en un montón y los quemaron delante de todos"
(Hch l9:19a). 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 texro Colin Brown (NIDNTT 2:556) concluye,
probablemente con razón, que el sustantivo perierga (interferir en la vida de
otros; cf. lTi 5:13) y Ia mención de los libros indican que en los tiempos del
Nuevo Testamento la magia consistía principalmente en este poder de hechizar
a otros mediante fórmulas secretas ("artes mágicas").

Desde el Antiguo Testamento la brujeríahasido fuertemente prohibida (Dt
1 8 :9- I 4; Ex 22:1 8 ; Lv 19 :26, 3 | ; 20: I -6, 27 ; Is 8 : I 9; 57 :3; Ez 22:28;Miq 5 : I 2;
Nah 3:4; Mal 3:5-6), a menudo junto con la idolatría. La hechicería solía
vincularse con el culto a demonios y a veces conducía al asesinato o a la
inmoralidad (Beasley-Muffay 1974:166). Puesto que los encantamientos
mágicos solían invocar dioses ajenos, su práctica representaba una tentación a
abandonar la fe en Yavé como Dios único. Igual que la idolatría, la hechicería
intentaba manipular fuerzas sobrenaturales que debían estar solamente bajo el
poder de Dios. La esencia del yavismo era que Dios exigía justicia. Nosotros no
podemos manejar a Dios. Por eso, Deuteronomio dice: "[Ustedes] no vieron
forma alguna" (imagen que podamos hacer y manipular), "sólo se oía una voz"
(exigencia ética que nos interpela; Dt 4:12, l5).

El tercer pecado que no abandonaron, "inmoralidad sexual" Qtorneia),
también se asocia con la idolatría. Por una parte, "adulterio" es un sinónimo
bíblico de "idolatría"; por otra parte, los cultos idolátricos a menudo incluían
prostitución sagrada o terminaban en orgías sexuales (ver tomo I, comentario
sobre 2:14,20-22). Jezabel, a quien alude el mensaje dirigido a Tiatira (Z:20),
promovía la idolatría en Israel y practicaba Ia hechicería y la fornicación (hb.
2R9:22 RVR). Según el Apocalipsis, la gran Babilonia hechi za alas naciones
(18:23) y fornica con ellas (14:8; l7:2,4;18:3, 9; l9:2).

Finalmente, estos sobrevivientes no se arrepintieron de sus robos (klemma).
Aunque esta palabra ocurre sólo aquí 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 había condenado
la avaricia, "la cual es idolatría" (Col 3:5). Por medio del hechizq que
fomentaba su "lujolatría" (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
culrninan en la gran Babilonia (caps. 17-19) y, según parece, reaparecen en
"lus habilonias" creadas por el materialismo consumista de nuestro tiempo.
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¿QuÉ LECCIaNES Nos ENsEñA LA ;EXTA TRIMzETA?
Aún más que la quinta trompeta, a primera vista ésta no parece

ofrecer mucho para la predicación. Una reacción muy natural del
predicador sería buscar otro pasaje en vez de intentar aplicar éste

desde el púlpito. Sin embargo, sabemos que "toda la Escritura es

inspirada por Dios y út¡1" (2Ti 3:16). Por eso, nos acercamos al

pasaje en oración, con la confianza que Dios tiene algo práctico
que decirnos a nosotros hoy, en el siglo 21 , al igual que a los
primeros lectores a finales del siglo 1.

1) Una primera enseñanza implícita es que los caminos de Dios
están llenos de sorpresas. La introducción indirecta tan tortuosa a

este relato es algo más que alguna falla en la lógica narrativa; en
efecto, corresponde a la "lógica narrativa" que muchas veces tiene
la acción de Dios en la historia y en nuestras vidas. El relato de la
sexta trompeta com¡enza con un altar que habla, sigue con cuatro
ángeles amarrados y otro ángel que los desata, todo lo que a la
postre no tiene nada que ver con la verdadera acc¡ón del pasaje.
Después, también desaparecen los doscientos millones de jinetes,
y al final son los caballos demoníacos los que matan con su soplo
y envenenan con sus colas.

¡Tantos desvíos, vueltas y rodeos! Sin embargo, así son muchas
veces los caminos de Dios. Aunque este es un relato de juicio
apocalíptico, y, por supuesto, altamente alegórico, su modelo de
acción se repite muchas veces en nuestra vida. El sendero de
nuestra vida puede tener muchos zig-zags, algo así como el río
Meandro de Asia Menor, pero Dios es el Señor del final del camino
y él sabe hacia dónde nos está llevando. Al final de la jornada
veremos que "todas las sendas del Señor son amor y verdad para

quienes cumplen los prec.cptos de su pacto" (Sal 25:10).
2) Una segunda lección, igual que con la quinta trompeta, se

refiere a la realidad clc l¿rs lucrzas derloní¿rr.as.t*'Así como los

siervos de Dios tienen qr.re lraber vislo cl c.ielo para saber quién

to'Cf. arriba "¡El abismo existc, y cl diablo también!" Con el "poderoso ángel" del cap. l0
veremos también la realidad y la importancia de los ángeles.
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está sentado en el trono (4-5), así 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,to'es
muy posible que esas mis,'nas fuerzas demoníacas aparezcan en
los tronos, dominios y potestades del escenario histórico, sentados
en los más altos sitios de poder. Para las víctimas de Hitler y Stalin,
y de las torturas electrónicas de los regímenes militares de América
del sur y centroamérica en la segunda mitad del siglo 20, sus
victimarios eran verdaderos monstruos demoníacos.

sin embargo, estos poderes demoníacos nunca deben ocupar
el centro de nuestra visión. Bien señaló Karl Barth que a los
demonios no hay que mirarlos más que con el rabillo del ojo. Ellos
son seres esencialmente mentirosos, y enfocar nuestra visión en
ellos es darles el gusto y dotarles de un poder que no les
corresponde. B íen decía el viejo coro: "Fijatus ojos en Cristo " . por
cada mirada a demonios y dragones, debenros dirigir diez nliradas
a Cristo, quien los ha vencido.

3) lncluso 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 difíciles de los
oyentes/lectores originales se asemejaban bastante a la descripción
hecha aquí, según la percepción de Juan. Los símbolos del pasaje
eran también, básicamente, farniliares. No debemos olvidar que,
cuando Juan escribe, comienzan más de dos siglos de feroz
persecución. El autor, entonces, plasma en esta espantosa
narrativa las angustias, conscientes e inconscientes, de su
comunidad. Pikaza la llama "retórica de un miedo ya presente,
que no hace falta inventar".to' cuando Juan objetiva esos temores
"en los soldados que se matan entre sí en gran guerra", neutraliza
la fuerza del temor y le quita el aguijón a la angustia.

5¡ Probablemente podemos entender estos dragones como arquetipos profundos, en el sentido dc
la psicología jungiana.
5" I'ikaza ( 1999: 123). Sobre las narrativas apocalípticas como catarsis, ver Yarbro Collins ( 1984).
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El énfasis central del mensaje de esta trottt¡x'l,r (",,

precisamente, el total control de Dios sobre los acclntc« in)it,nlo.,.

Ya antes Dios había dado las trompetas a los siete ángelcs ({t:.)).

Cuando el sexto ángel tocó su trompeta, unavoz del altar rlio,r
éste la orden de soltar a los cuatro ángeles, por disposición clivilr.r.
Esos ángeles habían sido preparados por Dios, pero tambión
atados, "paraesa hora, y ese día, mes y año" (9:15). Sólo entonc.cs

aparece la fantásticamente enorme caballería demoníaca, pero no

puede tocar a los fieles que traen el sello de Dios (7:2-B) ni matar

más de un tercio de los injustos. Precisamente aquí es verosímil
captar el sentido de todo el enigmático prólogo del episodio: todos

los detalles señalan la soberanía divina en medio de sucesos

catastróficos.
Nuestro Dios es Señor de la historia. Es evidente que aquí

tenemos el mensaje básico del relato y su significado para

nosotros hoy.Todos los eventos del proceso histórico y de nuestra

propia vida están bajo el pleno control del Señor. Esto no implica
ningún determinismo fatalista, ni significa que nuestro pecado no

tenga consecuencias qr,re el tnismo Dios no haya deseado, pero

nos asegura que los eventos nunca se escapan de la mano del

Señor. Esto nos da fortaleza en todas las circunstancias de nuestra

vida y nos llama, en lodo tnornento, alafidelidad hasta las últimas

consecuencias.
4) No debe escapársenos el punto de arranque de todo este

relato: el altar de incielrso. Es el mismo altar donde los mártires

clamaban a Dios (6:9-1 1) y donde el "otro ángel" anónimo
presentó ante Dios las orac iones de los santos de la tierra (B:1-a).

La oración es un instrutnento en manos de Dios para encaminar

la historia hacia el triurrlo de su Reino (1 1:15-'l 9), por medio del

juicio sobre sus enemigos (9:15-19) y la victoria final de su justicia
(Mt 6:33). Así el relato remac ha las importantes lecciones sobrre la

oración que Juan nos vc'tría enseñando.

5) El pasaje nos enseña a entender también gue, en las

dificultades y calamicladc's de la vida, Dios nos está hablando. Con

todas estas trompetas Dios estaba llamando a los impíos al
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arrepentimiento, aunque "ni aun así 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 (1994:9G): "Dios nos susurra en nuestros ptaceres, nos habla
en nuestra conciencia, pero nos grita en nuestros dolores,,. ¡y
cuando ni gritar alcanza, Dios nos toca trompetalsos

La secuencia de las trompetas muestra la pedago gíay paciencia
de Dios. Las cuatro primeras trompetas afectan a ta natu raleza
pero no directamente a la gente; la quinta trompeta toca a los
seres humanos y les causa intenso dotor, pero no los mata; la sexta
trompeta causa la muerte de una tercera parte de los impíos.
Platón, Heidegger y otros han señalado 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 corazón y examinarnos detante de Dios.
Los sobrevivientes de la sexta trompeta habían visto la muerte de
muchos miles de personas, sín duda de muchos de sus propios
seres queridos, lo cual debía haberles hecho reflexionar sobre su
rebeldía contra Dios. "y sin embargo no se arrepintieron,,.

Después de terremotos, huracanes, inundaciones, erupciones
volcánicas, 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 tos predi_
cadores nos piden que demos charlas sobre el problema del mat y
la teodicea. sin duda, tales preguntas son regítimas y cqrresponden
a traumas reales, pero pocas veces nos preguntamos qué nos quiere
decir Dios con estos sucesos ni nos volvemos at señor en
arrepentim iento y avivamiento espiritual."u Los cristianos actuales
también somos sordos, muchas veces, a las trompetas de Dios.

5ot Es impresionante la frecuencia con que la Biblia menciona la trompeta como llamada al
arrepentimiento (p.ej.,Is 58:l;Jer 6:1, 17;Ez 33:3-5;Jl 2:1, l5).
5ou En León viejo, en la Nicaragua colonial, durante el reino de terror de la familia Contreras, y
después del magnicidio del obispo Valdivieso, comenzó a retumbar furiosamente el volcán
Momotombo. Tal fue el pánico de los pobladores que declararon una semana de ayuno y oración,
clespués dc la cual empacaron sus bienes y se trasladaron al lugar de la actual ciudad de León. ¡por
el volc¿in Dios lcs habló muy claramente, y ellos reordenaron su vida!

LRs slere rRoMptrTAS (8:6-l l: l g) 253

6) El pasaje nos enseña también que la paciencia de Dios es
muy grande, pero tiene su límite. Aunque los sellos y las trompetas
nos parecen castigos muy severos, son, en efecto, expresiones de
la paciencia divina, que llama a los impíos a arrepentirse y buscar
a Dios. sin embargo, ahora se nota que la longanimidad de Dios
está llegando a su tope. Al respecto, describe san pablo:

¿No 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 obstinación y
por tu coraz5n empedernido sigues acumulando castigo contra
ti mismo para el día de la ira, cuando Dios revelará su justo
juicio (Ro 2:4-5).

Parafraseando, es como si Dios dijera: "¿eué más puedo hacer
para que se arrepientan y me busquen? ya he agotado todos mis
recursos y toda mi paciencia". En seguida el ángel fuerte anuncia
que no habrá más dilación ni otro septenario (los truenos) sino el
juicio final. El día de la oportunidad está llegando a su ocaso.

7) La sexta trompeta nos enseña también que la idotatría, tan
arraigada en el corazón humano, es un mal muy difícil de arrancar.
Hay una ironía muy profunda en este pasaje: estos idólatras fueron,
unos,, torturados, y otros, asesinados por los mismos poderes
demoníacos que antes habían adorado, ¡y ahora los sobrevivientes
siguen adorándolos como si nada hubiera pasado! Habían sido
fustigados por hordas de demonios, y, sin embargo (¡increíble!), no
dejaron de adorar a esos demonios (9:20).

Juan Calvino acertó profundamente cuando afirmó que el
corazón humano "no es otra cosa que un perpetuo taller para
fabricar ídolos" (lnst 1.11.8). Como los seres humanos no quieren
adorar a su propio creador, dice Calvino, forjan "dioses conforme
a su fantasía" . Y luego dice: "El entendimiento humano, como está
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 hccho parece ser, como afirma Caird (1966:123), que



254 Arocnlrrsls

todos tienen que adorar, o al Dios que los creó, o a los dioses que
ellos crearon, y entonces terminan siendo semejantes a los ídolos
que han fabricado (Sal 1 15:B; 135:18).

Nuestra sofisticada civilización moderna no está exenta de la
idolatría, y tampoco nosotros, los cristianos evangélicos, que nos
felicitamos por no tener imágenes en las iglesias. Mry bien dijo el
antiguo Orígenes:

Dios sabe lo que cada qr-rien ama con todo su¡ corazón y alma
y fuerza 

-eso 
para esa persona es su dios. Que cada uno de

nosotros se examine y, en el silencio de su corazón, descubra
cuál es la llama de amor que primordialmente, y sobre todo lo
demás, arde en su interior.ot'

Vale para nosotros, euizá más que para muchos otros, la

exhortación con que culmina 1 Juan: "Queridos hijos, apártense
de los ídolos". Precisamente, por ser.más sutiles, nuestros
modernos ídolos pueden ser más peligrosos. ¿Tendrá el Señor que
decir de nosotros también: "Y, sin embargo, no dejaron de adorar
a sus ídolos"?

B) 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
atrás. Debe ser una actitud permanente y un estilo de vida ante
Dios y los demás. ¿Cuántas veces Dios nos habla fuerte y, con sus

trompetas divinas, nos llama a volver a la obediencia, pero
resistimos su llamado? Bien dijo Martín Lutero en la primera de sus

famosas 95 tesis: "Cuando nuestro Señor y Maestro, .fesucristo,
dijo: 'arrepentíos', quería decir que la vida entera de los creyentes
debe ser una vida de arrepentimiento continuo".

"' Orígcncs dc Alejandría, "Homilías sobre el libro de Jueces", citado por Walter J
('ltri.¡tiutt (-ctttttr\'(4 de setiembre de 199-7):371.
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4. Utt dobte interludio sobre
misión profética'48 ( t o: r-t t zl4l

2s5

Como en el caso de los sellos, aquí tambión Juan introduce un doble
interludio entre la sexta trompeta (9:13-21) y la séptima (ll:15-19).sae Esta
aparente "interrupción", aún más larga que la del capítulo 7, seguramente se
haría sentir sobre todo en la lectura oral del texto (cf. 1:3). Ante la gran
expectativa de escuchar la última trompeta, esta larga demora habrá logrado un
enorme suspenso en los oyentes, como también en nosotros hoy, si leemos el
texto como si fuera por primera vez.sso

Al igual que el primer interludio (cap. 7) responde con dos visiones a la
última pregunta del sexto sello ("¿Quién podrá mantenerse en pie?", 6: l7), este
doble interludio guarda colrespondencia con el final de la sexta trompeta.
Como conclusión de las seis primeras trompetas, el texto señala que, a pesar
de todo lo que Dios les había advertido, los pecadores no se arrepintieron para
nada de sus idolatrías y de sus pecados (9:20-21). Con eso la paciencia divina
llega a su tope, y el poderoso ángel anuncia que, con la séptima trompeta, ya
no habrá más oportunidad (10:6-7). En esas circunstancias, tanto Juan
(10:l-l 1:2) como todos los fieles (l l:3-13) estarán llamados a sufrir y a dar
testimonio profético en el poder de la cruz y de ra resurrección.

Este doble interludio es una especie de "puente" que conecta lo anterior con
lo que sigue. Además de la mencionada conexión, en retrospectiva, con la
conclusión de la sexta trompeta, elcapítulo remite muy claramente a laprimera
visión de Juan (1:13-16),"' a su comisión inicial (1:ll, l9) y al ángel fuerte
con el libro sellado (5: l-2). El anuncio de que no habrá más demora responde
a la exhortación dirigida a los mártires a esperar un poco más (6:11). El iu"go,
presente en casi todas las trompetas, ahora sale, paradójicamente, de la boca
delosdostestigos(8:5-10; 9:17-18; l0:1;ll:5).Laamarguradellibrito(10:9-
l0) remite al Ajenjo de Ia rercera rrompera (8:10-l l); el altar (l 1:l) ya había
aparecido en 6:9,8:3,5 y 9:r3; el abismo de donde surge la bestia (ll:7) ya

508 Debe entenderse que estos son "interludios" de carácter literario, presentes dentro de las
visiones de Juan, no interludios referentes a eventos cronológicos futuros a los que los intérpretes
hoy pueden aplicar las visiones (referente externo). Ver al respecto Michaels (1992:2-13,55-56).
5t" Hough (1957:438) describe el Apocalipsis como "un libro de poderosos interludios". Según
Pikaza (1999:127), los interludios plasman "una comprensión unitaria" del libro en clave de la
rr-risirin profética dc la iglesia.
55') Ilst¿t clcmora psicológica en el proceso de comunicación conesponde, teológicamente, a la
dcmorrt (lr.rc taltto angustiaba a los mártires, ordenados a esperar aún más tiempo (6:9- I l ). Ahora,
con Ia sóptinta trontpcta, no habrá más demora (10:6-7).
5t'Pucclctrlcttciortitrsclanubc(l:7), loscandeleros(l:12-13; ll:4), Iospiesardientesycl r1¡strg
corr.rocl sol (l;16). lrl urco it'is (4;3), el trueno (4:5) y el grito corno lc«in (4:7:5:2,5) rccucrtlrrrr
elcmenlos rlc ll grirn visir'rn rlcl trorto (Ap 4-5).

Burghardt,
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estaba presente en la quinta trompeta (9:l-2,11); los "habitantes de la [ierra,,
(11:10) son los mismos "mundanos" de 3:10,6:10 y 8:13.

Alavez,este doble interludio se proyecta también hacia adelante,logrando
una eficaz transición hacia la nueva temática de la segunda mitad del libro.s52
La mención de la bestia del abismo (ll 7),que anticipa su presentación formal
en 13:1, a primera vista parece un effor narrativo de Juan, aunque, por el
contrario, representa la manera muy eficaz con que él anticipa nuevas
temáticas y las vincula con lo ya escrito. Lo mismo se aplica a los equivalentes
de "tres años y medio" que Juan introduce en l l :2-3 (cuarenta y dos meses;
mil doscientos sesenta días), que en adelante serán un código descriptivo para
la actividad de la bestia (12:6; l3:5). 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 estará presente en toda la segunda
parte del libro, se introduce, anticipadamente, antes de la séptima trompeta.

La función de este interludio puede considerarse aún más estratégica que
Ia del interludio que introdujo el séptimo sello (cap. 7).En efecto, este pasaje
cumple tres propósitos: introduce la séptima trompeta, integra el segundo ¡Ay!
e introduce el tercero (l l:14), e introduce, por medio de anticipaciones, toda
la segunda mitad del libro (caps. 12-22). Esta técnica literaria de anticipación
y recapitulación ha sido descrita como "intercalación" y "referencias cruzadas"
(schüssler-Fiorenza 1997 107), o como "engranaje" y "enlace temático" (Beale
1999:520).ss3

El tema central de este interludio es la misión profética de Juan mismo
(10:1-l l:2) y de todos los fieles (1 1:3- I4)tto en tiempos de crisis y prueba. En
los tiempos culminantes de Ia séptima trompeta, los líderes de Ia iglesia (como
Juan) y la iglesia misma (como los dos testigos) están 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) ¿Cuánto tiempo más durará Ia paciencia de Dios con los impíos?
2) ¿Cuál será el papel de la iglesia durante esta fase clímax de la lucha entre
Dios y Satanás? A la primera pregunta, elpasaje responde que ya no habrá más
dilación (10:6-7). Sin embargo, sorprendentemente, ese anuncio no significa

5s2 Llama la atención que la primera visión (10:1-11:2) se vincula mucho más con los capítulos
anteriores, mientras que la segunda (ll:3-14) tiene mucho más vínculo con los capítulos que
siguen (12-22).
55r Richard (1994:11l) señala también una interesante inclusioen este interludio. Al principio, el
poderoso ángel baja del cielo envuelto en una nube ( l0: I ), y al final, los dos testigos suben al cielo
cñ una nube (l l: l2).
550 El cloble interludio del cap. 7 también trata de la iglesia, pero de su protección y triunfo. Este
lltrcvtt interludio describe más bien su lucha, sufrimiento, testimonio profético y victoria paradójica
ttlctliitrltc la muerte. Aunque podemos aplicarlo a la "gran tribulación" al final de la historia, es
cvitlctttc (luc su cnseñanza no se limita a eso. Juan está pensando en el propio momento histórico
(l'irr tlcl siglo l) cn c¡ue vive y actúa (10:8-ll:2). En efecto, los caps. l2-19 hablan mucho más
t's¡rt't'íl'i.rrnrt'ntc rlcl tiempo de Juan y del Imperio Romano que los caps. 4-l l.
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la cesación de la tarea sino una nueva e intensificada fase de la misión
profética (10: I 1; 1 1:3), que incluye morir con Cristo para resucitar con él en
el verdadero poder de la cruz (11:7-12).

En este pasaje ocuffe algo cualitativamente nuevo en el drama del
Apocalipsis. Hasta ahora, Juan no había actuado en los acontecimientos. Su
tarea se lirnitó a observar las visiones (l:2; prácticamente como un espectador)
y a escribir lo que veía (1:11, 19; casi como un escriba). El libro sellado y sus
visiones eran profecía, pero Juan mismo no profetizó.De manera similar, hasta
aquí la única participación de la iglesia había sido su oración, que llegó al cielo
como incienso (8:1-4; cf . 6:9-1 1). Sin embargo, con este interludio los fieles
pasan a la modalidad de la participación activa. A Juan mismo, que antes no
había actuado, aquí se le ordena (al estilo de los antiguos profetas de Israel)
realizar dos acciones simbólicas (tomar y comer el rollo, 10:8-10; medir el
templo, Il l-2) y profetizar acerc¿l de naciones y reyes (10:ll). 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 (1 l:6).s5s 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 Ia bestia y se niegan a adorarlay a recibir su marca (13:15-
l7). "Son los que siguen al Cordero por dondequiera que va" Q4:Q. Toda esta
participación activa, característica de la segunda mitad del Apocalipsis,
corresponde a lo que hoy llamamos "discipulado radical", que podría
describirse como una "espiritualidad de la resistencia".

a. Primer interludio: et librito agridulce ( I O: l-l l:2)

f O Después vi a otro ánget poderoso que bajaba del cielo

envuelto en una nube. Un arco iris rodeaba su cabeza; slt rostro
era como el sol, y sus piernas parecian columnas de fuego.
'Llevaba en Ia mano un pequeño rollo escrito que estaba abierto.
Puso el pie derecho sobre el mar y el izquierdo sobre Ia tierra, 3y

dio un grito tan fuerte que parecía el rugido de un león. Entonces
los siete truenos levantaron también sus voces. ouna vez que
hablaron los siete truenos, estaba yo por escribir, pero oí una voz
del cielo que me decia: "Cuarda en secreto lo que han dicho los
siete truenos, y no lo escribas.,

"t Estas accioncs chocantemente agresivas 
-utilizadas, 

precisamente, para describirel testimonio
cristiano durantc los tres años y medio de tribulación (11:2, 3: 12:6)-, revelan una iglesia a la
ofensiva contra las f'ucrzas de maldad, que contrasta frontalmente con la imagen popular de Ia
víctima pasiva dc la bestia, que no ofrece resistencia.
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tEl ángel que yo habÍa visto de pie sobre el mar y sobre la
tierra levantó al cielo su mano derecha 6yjuró por el que vive por
los siglos de los siglos, el que creó el cielo, Ia tierra, el mar y todo
Io que hay en ellos, y dijo: "¡El tiempo ha terminado! 7En los dias

. en que hable el séptimo ángel, cuando comience a tocar su
trompeta, se cumplirá el designio secreto de Dios, tal y como Io
anunció a sus siervos los profetas.,

'La voz del cielo que yo había escuchado se dirigió a mí de
nuevo: ,,Acércate al ángel que está de pie sobre el mar y sobre la
tierra, y toma el rollo que tiene abierto en la lrlár'1o.,

'Me acerqué al ángely le pedíque me diera el rollo. Élme dijo:

"Tómalo y cómetelo. Te amargará las entrañas, pero en la boca te
sabrá dulce como la miel.,, toLo tomé de la mano del ángel y me
lo comí. Me supo dulce como la miel, pero al comérmelo se me
amargaron las entrañas. "Entonces se me ordenó: "Tienes que
volver a profetizaÍ acerca de muchos pueblos, naciones, lenguas

! re!€s.,

I I t" me dio una caña que servÍa para medir, y se me ordenó:

'Levántate y mide el templo de Dios y el altar, y calcula cuántos
pueden adorar alli.2?ero no incluyas el atrio exterior del templo;
no lo midas, porque ha sido entregado a las naciones paganas, las
cuales pisotearán la ciudad santa durante cuarenta y dos meses.»

Para comenzar, activemos nuestra imaginación: "¡Miren ese ángel
musculoso que viene bajando del cielo, gigantesóo como un coloso!

¿Observaron como está vestido? Parece que agarró una nube y se la puso por
manto, y colocó el arco iris de sombrero sobre su cabeza. Su rostro, que
resplandece como el sol tropical al rnediodía, encandila nuestros ojos. Sus dos
piernas enormes, de puro fuego, brillan como dos antorchas inmensas. Al bajar
del cielo, el ángel planta un pie firmemente sobre el mar y el otro sobre la
tierra. En el acto pega un tremendo grito, como de león, y suenan siete truenos.

¡Qué les parece! ¡Una escena digna del mejor cine!"
Con este poderoso ángel el extraordinario poder descriptivo de Juan de

Patmos alcanza su máxima 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
percepción. Se destacan los aspectos visuales: los colores del arco iris, el rostro
que brilla, las columnas de fuego (el fenómeno de laluz figura en casi todos
los detalles). Apela al oído (el grito de león, los siete truenos, lavoz del cielo)
y el habla (varios diálogos), el gusto (el sabor agridulce), la moción (bajar del
ciclo) y la acción (plantar un pie sobre el mar y otro en la tierra; levantar la
nl¿ulo al cielo), y hasta la sensación de la temperatura (si uno se permite sentir
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el calor del sol y del fuego). La descripción comunica una impresi(rrt sobrr: lrts

dimensiones colosales del ángel, cuyo cuerpo une cielo, tierra y mar. .lu¿ttt ttos

sorprende también con un contraste muy dramático: en la mano del írrrgcl

inmenso e ígneo se encuentra un pequeño libro. La sorpresa se repite cuancl«l

Juan toma ese librito y se lo come. Pocas visiones, aun las del Apocalipsis,
pueden igualar el dramatismo de ésta.s56 Toda la descripción converge en un

énfasis concentrado en la importancia del anuncio del fin por el poderoso ángel

(10:5-7) y en el envío profético de Juan (10:1 l-ll,2).ss1

i. Un ángel muy grande con un librito muy pequeño (10:1-2¡ssa

La Biblia habla mucho de los ángeles, pero casi nunca describe su

apariencia.'-te La principal excepción es el libro de Daniel, al que Juan sigue en

este pasaje. Dice Daniel 10:5:

Levanté los ojos y vi ante mí a un hombre vestido de lino, con un cinturón
del oro más refinado. Su cuerpo brillaba como el topacio, y su rostro
resplandecía como el relámpago; sus ojos eran dos antorchas encendidas,

y sus brazos y piernas parecían de bronce bruñido; su voz resonaba como
el eco de una multitud.

Más adelante, Daniel ve dos hombres más, uno en cada orilla del gran río
Tigris, quienes le preguntan al hombre vestido de lino cuánto tiempo falta para

el cumplimiento de las promesas (Dn 12:5-6).
El Apocalipsis alude tres veces a un "ángel poderoso" (con la misma

expresión griega cada vez): cl ángel que interrogó fuertemente en busca de

alguien digno de abrir los sellos (5:2), el ángel que lanzó una enorme piedra al

556 Hasta ahora ha habido muchos iingclcs cn el libro, pero Juan casi no ha dicho nada sobre su

apariencia, ni siquiera respecto al írngcl clue figura en la quinta trompeta (9:l). En cambio, la

literatura apocalíptica da muchas dcscripciorrcs, muy exaltadas, de los ángeles. La descripción del

Hijo del hombre (l:12-16) cs palccirla a la dc l0:l-6 en extensión y fuerza dramática;también es

sumamente gráfica la visión clc la rntr.icr y c[ clragón, en 12:l-4. En este bloque textual (9: l-10:l I ),

Juan ofrece seguidas tres clcscripcioncs cxtremadamente impactantes: las langostas, los caballos

"soplafuego" y este poderoso ittgcl.
557 Es notable el contraste entre la rnirjcstuosa descripción de este ángel, utilizada para introducir

el librito, y la muy escueta frasc dcl ¡xrsujc paralelo de Ezequiel: "Vi que una mano con un rollo

escrito se extendía hacia mí"' (t';.t. 2'.1)). De manera similar, Juan amplió grandiosamente las

introducciones de las trompetas, cn conll)irr¿rción con sus paralelos muy sencillos de las plagas dc

Egipto.
ttt Aunque algunos han negado la lirclz¿r dintinutiva de biblarielion (10:2,9, l0), hay un fuertc

consenso a favor del sentido "librito". (i<'¡ntílcz, Ruiz ( 1987: l3B) lo llama "un libretín" o codicilo.

Muchos afirman que biblarirtior¡ cs t¡ll clinlint¡tivo de otro diminutivo: biblorion (Arens y Dftv.

Mateos 2000:289; Salguero l9(r.5:401t; llcalc 1999:526). Ford traduce: "un libro muy pequcño"

(1975:158).

"' Huy una descripción muy alegór'ica de los querubines en Ez l, y de los serafines en Is 6, pcrrr

técnicamente ellos no son considerados ángclcs.

',),' l( |
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mar para simbolizar la destrucción de Babilonia (18:21), y éste presente aquí.
De los tres, éste es el único que desciende del cielo'560 trayendo consigo, desde
la presencia de Dios, un librito con profecías conocidas sólo en el cielo. El
ángel llega vistiendo (peribattó) una nube. Aunque la nube era normalmente
un modo de transporte, en este caso el ángel aparece "envuelto en,, una nube
como su vestido.s6r Es probable que aquí tanto ñ nube como el arco iris tengan
un sentido puramente descriptivo, para destacar la grandeza e importancia del
ángel, más que un sentido teológico o conceptual.

En la literatura apocalíptica, el rostro que brilla como el sol es un elemento
simbólico presente en casi todas las descripciones de seres sobrenaturales.s62
Es muy frecuente en las apariciones de ángeres, a menudo unido con más
detalles descriptivos (2 En 1.5; t9.r;3 8n9.2; Apsof6.ll; ApAbr ll.2; Dn
10:6).s63 También aparece mucho en referencia a los ¡Lstos gloiificad os (I En
38.4;39.7;104.2;4 Esd7.97;7.125;TAbr7.3, Adán; I2.5, Abel; cf. Dn l2:3).
Por lo menos en un pasaje, parece referirse al esperado Hijo del Homb re (l En
39.7, cf . I En 4649;DíezM IV:67). sin embargo, en otros pasajes el mismo
atributo pertenece a seres humanos tocados por la gloria divina Q en 106.2-5,
Noé; 3 En 48c.6, Enoc; Eclo 50:7, simón, hijo de onías; cf. Ex 34:3o,Moisés;
VitMos II.70).s64 Ni ésta ni otras características del ángel poderoso de
Apocalipsis l0 implican deidad.

tuo Podenros ver aquí un doble contraste: con la estrella caída de 9: I Qteptókota, 
,.que 

había caído,,,
en contraste con katabainonta,"que venía descendiendo"), y con la bestia, qr. no baja del cielo
sino que surge del abismo (l i:7) o del mar (13:1, I l, anabiinon en cada caÁo).
5ur En el Apocalipsisp eriballó siempre tiene el sentido de ..vestirse 

de,, (3:5, lg;4:4;7:9, 13: ll:3;
l2:l; l7:4: l8:16; l9:8, l3). En otros pasajes bíblicos, con otros vcrbos, Dios aparece ,,envuelto,,
en una nube, la cual se presenta como su tiencla, como manifestación cle su gloria (teofanía), como
ocultamiento o como separación.
t@ Debe recordarse que algunos de los escritos citados aquí (especialmente 3 En) son posteriores
al Apocalipsis; en cambio, I En, 2 En, 4 Esrl, Apsof, ApAbr y TAbr son anteriores o
contemporáneos. Aun los textos que son posteriores pueden servir para ilustrar el pensamiento
apocalíptico.
5ut El cuerpo del "hombre vestido de lino" brillaba como el topacio, su rostro resplandecía como
relámpago y sus ojos eran dos antorchas encendidas (Dn l0:6). Respecto al ángei que apareció a
Asenet leemos que "su rostro era como el relámpago, sus ojos como el resplandor del sol, los
cabellos de su cabeza como llama de fuego y sus manos como metal fundido'i (JosAsen l4.g). El
gran príncipe Ofanniel (-l En25.2) tiene 8.466 ojos (total de horas de un año), y "en cada uno
relampaguean relámpagos y de cada uno se encienden antorchas". Sin embargo, le gana Metatrón,
el Príncipe de la Presencia Divina, con 365.000 ojos: "Cada uno de ellos era como la luminaria
mayor. Y ningún tipo de esplendor, brillo, hermosura o belleza que se encuentre en todas las luces
del universo dejó él sin fijar en mí" (3 8n9.2).
5"r Según I En 106.2,5, "cuando [Noé] abrió los ojos, iluminó toda Ia casa como el sol, y toda ella
hrillti mucho... Sus ojos son como rayos de sol, y su rostro luminoso". Eclo 50:7 afirma que
Sitlltin' cuando salía de Ia casa del velo, era "como el lucero del alba en medio de las nubes, como
lil Iurla llcna, como el sol que brilla sobre el Templo del Altísimo, como el arco iris que ilumina
Iirs rrtrlrcs clc eloria" (cf . 3 En 48).

Aunque no aparecen paralelos exactos de ángeles con piernas de fuego,s6s
sí hay ciertos antecedentes que podrían haber estado presentes en la mente de
Juan. La "figura de aspecto humano" de Ezequiel l:26-28 era como de fuego
de la cintura para abajo, ! SU resplandor se parecía al arco iris en las nubes.
Según Daniel 10:6, el "hombre vestido de lino", quien, como el ángel poderoso
de Apocalipsis 10, levanta s.us manos y jura a Dios (Dn 12:6-7; cf. Ap 10:5-6),
tenía brazos y piernas que parecían de bronce bruñido. Por otra parte, la frase
poco usual "columnas de fuego" (Ap l0 1, stuloí puros) parece remitirse al
relato del peregrinaje de Israel en el desierto, cuando Yavé guiaba al pueblo,
de día, con una columna de nube, y de noche, con una columna de fuego (Ex
l3:2I-22). Esta correlación se fortalece porque algunos textos interpretan el
fenómeno de las columnas de nube y de fuego como la presencia de un ángel
(Ex 14:19, y el tárgum corespondiente) y afirman que esa columna descendía
del cielo hasta la puerta del tabernáculo (Ex 33:9; cf. Ap 10: l).

En la descripción del ángel, hasta aquí, se destaca el elemento de la luz (el
arco iris, el rostro brillante como el sol, las piernas de fuego). Según algunos
escritos judíos, los ángeles fueron creados a partir del río de fuego que fluye
del trono de Dios (Dn 7:10; StrB I:977; III:601). Dios es luz,y los ángeles
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 revelación de la voluntad de Dios, que
ilumina la historia (ChurchDog IlIll:165).

Al bajar del cielo, este poderoso ángel planta el pie derecho, firmemente,
sobre el mar, y el izquierdo, sobre la tierra.s66 Esto se presenta como
característica especial para identificar al ángel poderoso y se repite tres veces
(10:2,5, 8). En algunos pasajes la combinación del mar y la tierra significa la
creación entera, sobre todo como esfera de vida y objeto de mayordomía
humana (Gn I :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 l3:1) y la segunda de la tierra
(13:11;.s67 La figura del poderoso ángel no sólo une la tierra y el mar sino

565 Literalmente, el original griego dice que sus "pies" (hoi podes autou) eran columnas de fuego.
Aquí Juan está 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. En el
griego, pous también puede a veces signilicar pierna además de pie. En l0:2, la misma palabra
griega significa "pie".
5uo Para este detalle no hay antecedcntes ni en la Biblia ni en la literatura apocalíptica. Boring
( 1989: 139) sugiere que la imaginación muy libre de Juan expandió la visión del "hombre vestido
de lino, que estaba sobre las aguas", y de los dos ángeles que lo acompañaban, uno a cada orilla
del río Tigris (Dn 12:5-6). Allí los dos ángeles le preguntan al hombre vestido de lino cuírnto

tiempo falta para el cumplimiento, un tema muy parecido al de Ap 10:5-7.

"" quizá sea por esa relación con el cap. l3 que Juan antepone el mar, cuando el orden mírs rurlurrrl

sería "tierra y mar". Beale (1999:529) infiere de esta figura que Dios controla esas ckrs hcstirs.
Hough (1957:439) sugiere una comparación con la prepotencia del Imperio Romutto rlt: «¡rrt'r't'r

imponerse sobre tiema y mar, ignorando que el verdadero dominio no lo c'jcrccn csos clc¡rrcrrlos

sino el Dios del cielo.
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también a éstos con el cielo, de donde bajó el ángel. Sobre todo cuando este
último alza su gigantesco brazo al cielo, encontramos simbolizadalaunidad de
cielo, tierra y mar bajo la soberanía de Dios.568

En toda esta descripción está implícito el concepto del judaísmo tardío que
algunos ángeles tienen dimensiones cósmicas. En su visión inicial, Enoc dice
que se le aparecieron "dos varones de una estatura descomunal, tal como yo no
había tenido ocasión de ver sobre la tierra" (2 En 1.4).La tradición rabínica,
según Ford (1915:158), menciona un ángel que se extiende del cielo a la tierra;
otro ángel, llamado Sandelfón, era más alto que los demás por el equivalente
de un viaje de quinientos años (l/ag igah l3b). Otra tradición afirmaba que
cada ángel tenía el tamaño de una tercera parte del mundo; sólo su mano
llegaba hasta el cielo (Ford 1975 158).s6e

Filón de Alejandría ofrece el paralelo más cercano a nuestro pasaje, que
une casi todos los mismos temas. Interpreta la nube que guiaba a Israel en el
desierto como un ángel que daba de día una luz como la del sol, y de noche,
llamas de fuego (VitMos I.166). Esa nube tenía "una cierta apariencia divina
de fuego que emitía una llamarada brillan te" (VitMos 11.254).Cuando Yavé dio
la ley en el Sinaí, la misma nube estaba presente y, "como una columna, tuvo
sus fundamentos puestos firmemente en la tierra, pero elevó el resto de su
cuerpo hasta las alturas del cielo en fuego y humo" (Decát 44).

Es obvio que toda esta visión, como las otras visiones similares en la
literatura rabínica y apocalíptica, es simbólica. Sería absurdo imaginar que,
literalmente, existen ángeles de estas proporciones; si son del tamaño del
mundo, ¿cómo cabrían varios de ellos en nuestro espacio? Entonces, el
referente teológico de este pasaje no es algún ser angelical de estas
características sino el poder y la fidelidad de Dios simbolizados en estas
imágenes. Por lo mismo, no tiene ningún sentido preguntar quién es este ángel
(¿Gabriel? ¿Miguel? ¿Ángel de Yahvó? ¿Jesucristóz) sinó, más bien, ¿qué
significado tiene para nuestra fe esta visión en su conjunto?

El librito que vino del cielo (10:2): Por muy impresionante que sea la
descripción del poderoso ángel, aún más importante es el pequeño libro que
éste trae en su mano desde la presencia divina. El conjunto de exuberantes
características del ángel no tienen como finalidad provocar admiración hacia
el ángel sino destacar la extraordinaria importancia de este mensaje directo de
Dios, tanto para Juan mismo como para todos los fieles en tiempos
escatológicos. El librito es un llamado a una misión profética bajo severa
tribulación. Desde el cielo, por medio de este pequeño rollo, Dios mismo

5('8 Entre los muchos pasajes que describen la creación entera como cielo, tierra y mar podemos
rncrrcionar Ex 20:4, I 1; Job I 1:8-9; Sal 69:34; 146:6; pr 8:28-29; y Ap l4:7 .

5"'' 
Cl«rrntr de costumbre, 3 Enoc elabora más estas especulaciones (9.2; 18.19; l9.l; 25.2;35.1-2;

'1uC.'l-7). Cf'.]'gJosué 5.3-15 (citado en Malina y Pilch 2000:142): la altura de Uriel abarca desde
l¿r licn'u husta cl ciclo; su anchura abarca desde Egipto hasta Jericó.
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comisiona a Juan (10:8-ll:2) y a la iglesia (ll:3-14) a una más radical y
valiente tarea profética. El rnotivo no podría scr nrás urgente.

Se ha discutido muchcl sobrc si cstc "libro pcclucño" es el mismo de 5:1. Es
cierto que los dos textos ticncn rtrucho cn conlún. Ijn arnbos pasajes aparece un

rollo escrito en la mano dc alguicn (dc Dios, cn -5: I ; clcl ángcl, cn l0:2), figura
un poderoso ángel (aunque con l'uncioncs rlruy clistintas, 5.2; 10.2) y alguien
toma el libro de la mano de otro. Es evidente tarnbiér) quc detrírs de ambos

textos está el relato del llamamiento de Ezequiel (2:8-3:10), aunque cada
pasaje cambia drásticamente esa fuente, incorporando elementos de otros
profetas (especialmente Dn 12:4-7; cf. también Jer32:10- l4;Ls29: I l). Ambos
son calcados de Ezequiel 1-3, pero de manera distinta.

En los dos pasajes Juan adapta esa fuente, magistralmente, a su propósito
inmediato y desarrolla la original inspiración 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" sí se derivadeEz2:9).Es probable que Daniel l2:4 ("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 históricos. En este caso, la intención es destacar la soberanía del

Cordero en la historia. En el capítulo 10, como primera mitad del interludio
entre la sexta y la séptima trompeta, Juan aplica esas mismas fuentes al tema

de la misión 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 l2:4 para

subrayar la urgencia escatológica de la tarea.

Los siete sellos del capítulo 5 eran un mecanisrno liter¿rrio pura crear una

visión dramática de Ia dinámica dc la historia. Allí.luarr prcscnta los mismos

fenómenos que enumet'a.lcsús en su cliscurso apoc¿rlí¡rtico conro urta carrera de

caballos. La apertura dc cacla scllo ponía cn uccirin itlgutta clc csas fuerzas
históricas, pero esas visioncs no cons(iluílrn "¡'lorc:ioncs" clel texto del libro
sellado. Al abrir el séptirno scllo, lurn¡roco sc lcyti cl libro. Los sellos son más

bien una forma de estructunu' un¿t scrir: rlc ¡'clliclacles. De igual manera,

probablemente no debemos pcns¿u' cn r:l contcniclo escrito del librito del
capítulo 10 sino ver su sign il'iciukr sinrhtilico cn términos de vocación profética
(Arens y Díaz Mateos 2000:2U()). lgrral r¡uc cl libro de 5:2, el librito nunca se

llega a leer, y después de l0: l0 no sc vuclvc a mencionar. Más adelante, Juan

no lee sus revelaciones en un lihrr sino c¡ue las recibe en visiones directas.
Juan no lee el librito sino c¡uo lo c:orttc.

Muchos comentarist¿rs sc han csnrcrado en deterrninar cuál o cuáles pasajes

posteriores representarían los contenidos del librito. Las sugerencias varían
entre 11:3-14 y todo el rcsto clcl libro. Nos parece mejor entender el librito
simplemente como exprcsi«in dc una renovada e intensificada vocación
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profética, en la mejor tradición de los profetas de Israel (así Ladd 197g:126;
Beckwith 1967 :127 Metzger I 993:68).s70

El diminutivo ("librito") no ocurre en ninguna de las fuentes del pasaje y
parece ser original de Juan (Ladd 197g:126). Es posible qu. .ri forma
corresponda al "poco tiempo" que queda antes del fin (Ap I 2:li;wikenhauser
l98l : 138; Schüssler-Fiorenza 1985:52; collins 1990: 1007). En contrasre con
el libro siete veces sellado de 5:2, este librito está abierto. En Ezequiel 2, Dios
abre el rollo ante los ojos del profeta (2:10); en cambio, este librito viene
abierto, desde el cielo, en las manos del ángel poderoso (10:2). En la literatura
apocalíptica, el rollo sellado significa que el tiempo no ha llegado y hay que
guardar los contenidos en secreto hasta un futuro más lejano (D; l2:4.E1 rollo
abierto indica que lo revelado ya debe compartirse con la comunidad, porque
el tiempo ha llegado (wikenhauser l98l:l3g; courr 1979:g4).

ii. Los siete truenos: un mensaje que Juan no pudo
compartir con nadie (10:3-5)

Después de la impresionante descripción del poderoso ángel (10:l-2), en
este relato siguen tres momentos o acciones: los siete truenos (3-4), el
juramento del ángel (5-7), y una renovada comisión profética dirigida a Juan
(10:8-l l:2).El majestuoso ángel ha venido con tres propósitos: griárcomo un
león y así producir siete truenos; jurar soremnemente que no habrá más
demora; y, principalmente, comisionar a Juan para una nueva fase de su
ministerio profético mediante Ia ingestión del librito.

A Juan debe haberle sorprendido que este poderoso ángel, apenas aparecido
en su visión, haya emitido un tremendo grito, con voz estentórea de león. Sin
duda, este grito se parece al del otro ángel poderoso, cuya voz resonó hasta los
últimos rincones del universo (5:2). En la Biblia, y sobre todo en el
Apocalipsis, gritar fuerte parece propio de los seres sobrenaturales. Dios
mi¡mo grita (Is 42:13; sal78:65 NVI), rruena y ruge como león (Am l:2;3:4-
3'szt Jer 25:30); Cristo habla a Juan con "una voz fuerte, como de
trompeta"( I : l0); el ángel poderoso de Apocaripsis 5:2 suelta un grito cósmico,
como también el águila de 8:13; Ios 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 Ia importancia especial del mensaje (Aune
1998A:559).

"t'Caird (1966:126) y otros han sugerido que mienrras que el libro de 5:2 (y caps. 6-l l) rrara de
los propósitos de Dios en tanto se realizan por medio del Cordero, el "libritó" 1cips. tZ-te) pone
cl c(nfjrsis en el papel de la iglesia para hacer efectiva la victoria de cristo.
57r Apocitlipsis l0:7 alude también a Amós 3:7, lo cual hace probable que Juan tuviera este pasaje
cn ntcntc al cscribir Ia visión del poderoso ángel.
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Acto seguido, el rugido del ángel se convierte en siete truenos que

retumban uno tras otro. Así como los gritos de los cuatro seres vivientes habían

llamado a los cuatro jinetes, aquí el grito del ángel 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;1047). Los hebreos comparaban los relámpagos con flechas que

Dios disparaba en los cielos (Sal l8:8, 13-14: 1446; Hab 3:9-11) o con

antorchas de fuego que zigzaguean (Nah 2:4).El poderoso estallido del trueno
(Sal77:16-18) se entendía como lavozde Yavé, a veces literalmente, como en

Salmos 18:13-14 (Sal 29;Ex 19:16; Dt 5:22; Job 37:2-5; cf. Jn L2:28-29;
NIDOTT 3:1 151).

Algunos pasajes del Antiguo Testamento con descripciones extensas de

esas tormentas eléctricas son Salmos l8:7-15, 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:l-2; cf. Is 6:1-4) y terrenal (29:9).

Identifica el trueno claramente como "yozdeYavé", frase que se repite siete

veces en siete versículos, al inicio de cada renglón métrico del poema. Su

repetición rítmica produce un efecto como de sucesivos estallidos de trueno.

El potente trueno de Dios desgaja los cedros de Líbano (29:5), sacude el

desierto (29:7) y devasta toda la tierra. Es posible que este pasaje haya sido el

trasfondo de la mención de siete truenos en Apocalipsid tO::-¿.
La literatura apocalíptica también tiene una teología del trueno. Oráculos

Sibilinos Y:344-345 identifica el trueno con la voz de Dios (cf. ApAbr 8.6):

otras veces se lo identifica con voces angélicas (3 Bar tl.3; l4.l; Aune

19984:560). Otros escritos mencionan a los ángeles responsables de los

truenos (Jub 2.2; 3 En 14.4; TArlán 4.3). Según otro texto antiguo, Enoc vio
"los arcanos de los relámpagos" y "los arcanos del trueno, cuando retumba en

las alturas del cielo y se oye su ruido" (l En 5.2). Ambos fenómenos son "para

paz y bendición, como para ltraldición, según palabras del Señor de los

espíritus" (1 En 59.2-3). Para lrilón, la yoz divina que dio los diez

mandamientos era un sonickl nrilagroso, invisible en el aire, que, cuanto más

distante, se hacía ¡níts cla«r y I'uerte (Decál 33-35; SpecLeg 2.189).

Tradiciones rabínicas postcriorcs unrplían la interpretación de la voz que tronó

desde Sinaí. Beale (1999:-53-5) cita l'uentes en las cuales se presentael trueno

del Sinaí como siete voccs (lltc, ¿r su vez, se dividieron en las setenta lenguas

de la humanidad (Ex.R. I5:2ti; b.Shabbath 88b; Ex.R.5:9). En el mismo

sentido, Ex.R. 28:6 y Ex.R. -5:9 al'irman que las voces del Sinaí eran siete

truenos (Bauckham 1993A:25t1; Aune 1998A:560)'

Todo esto indica que los trucnos.jugaban un papel muy significativo en las

revelaciones divinas. Dcsclc l¿r rnanifcstación de Dios en el monte Sinaí (Ex

19:16; 20:18), los truenos sicrn¡rrc acompañaban las teofanías. Según Isaías

29:6, Yavé "vendrá con trucrros, tcrrcmotos y gran estruendo, vendrá con una

violenta tormenta...". Estos mism«ls I-enómenos suelen acompañar el trono del

Señor (Ez l:4-28; I 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 añade solemnidad a toda
proclamación divina desde el cielo (4:5; 6:l; 8:5; lo:3-4; 1 I : l9; r4;2; 16:l g;
19:6; ISBE IV:846). En la simbología de la revelación divina, los truenos son
el nivel máximo, muy por encima de sellos, trompetas o copas. por eso, al oír
los siete truenos, Juan podía 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 alistó inmediatamente a escribirlos ( l0:4). No obstante, en seguida una
voz del cielo lo interrumpió y le ordenó no transcribir este nuevo septenario.sT2
El Señor había mandado a Juan que transmitiera sus visiones a las siete iglesias
(l:ll, 19;22:10), y este pasaje sugiere que, ar recibirlas del señor, él las
redactaba o escribía apuntes de ellas. Sin embargo, ésta es la excepción: la
misma voz que habló en los siete truenos, y después le ordenó que lomara el
librito de la mano del ángel para comerlo (10:8), ahora le prohíbe a Juan poner
por escrito el mensaje de los truenos.

Aunque Juan entendió estos mensajes, no comunicó ni la menor idea acerca
de su contenido o de la razón de prohibir su difusión. Este relato curioso
levanta algunas interrogantes. Si el mensaje de los truenos no se podía incluir
en el texto del libro, ¿por qué se mencionan los truenos, o por qué ocurren? Si
el mensaje era revelación de Dios, ¿cuál fue la razón de suprimirlo? y dadas
estas circunstancias, ¿por qué el texto deja Ia cuestión totalmente en el
misterio, sin la menor pista para sospechar cuál es su significado o entender
por qué se Ie prohibió a Juan comunicar un mensaje que parecía ser tan
trascendental?

Parte de la respuesta parece ser que el Señor quiso recordarnos que, aun si
entendiéramos todo el libro del Apocalipsis, todavía quedaría mucho que
ignoramos (Dt 29:29; cf. Bonsirven 1966:193-194; Beale 1999:534).s73 El
mismo Juan no entendía todo, y tampoco comunicó todo lo que él sabía. Hough
(1951:439-440) interpreta los truenos como "las palabras de finalidad total"
que los seres humanos anhelamos escuchar; queremos ver ya "el punto final
con que concluirá la última gran oración del universo".s,a Entendido así,

s72 En este relato deben distinguirse tres "voces": el grito del ángel (inarticulaclo), Ias voces de los
truenos (que Juan pudo entender), y la voz del cielo que le prohibió escribir.
573 Ford ( 1975: 159) y otros citan una tradición rabínica, posterior a Juan, que destaca el elemento
de misterio en el simbolismo de los truenos: "¿Quién puede entender el tiueno de sus poderosas
gestas? R. Huna dijo: Cuando el trueno sale en toda su fuerza, nadie lo entiencle, peio, ¿quién
puede entender? Dijo R.Huna: si no puedes comprender la naturaleza esencial del trueno, jcó.no
podrías comprender Ia esencia del mundo?".
5" Aune ( 1998A:562) menciona una convención de "secreto oracular" en la literatura apocalíptica,
c¡tre consistía en revelar todas las cosas menos una. Aune citaTSal 6.6: Apsof s.a;zco D:q:
Ilct'ltt¡,vde Poblo2l;4 Esd 14.5b-6,26,31.-38:3 BarEslavol.T;Ant3.90; l0.2i0yorrostexros.
[)ikaza (1999:128) propone otra interpretación según la cual, en contraste con Moisés. Dios le
¡r*rlríbc ir Juan convertir los siete truenos en ley sagrada (Ex l9:19).
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tendríamos que decir que hoy también muchos intérpretes 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 sólo a Dios.
El número 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 más severos."t Ladd (1978:128) y Mounce
(1998:203 -204) señalan también que el simbolismo del trueno suele anunciar

el juicio divino (8:5; ll:19, 16:18). Farrer (1964 125; cf. Bauckham

1993A:258) sugiere que los truenos hubieran sido un septenario de juicios

relativos a mitades, proporción que falta en la secuencia que incluye la cuarta

parte, en los sellos (6:8), la tercera parte, en las trompetas (8:7-12;9:15,i8), y

la destrucción total, en algunas copas (16,2-4,8). Como los "habitantes de la

tierra" (los impíos) no se arrepintieron ni con los sellos ni con las trompetas

(9:21-22),Dios decide suspender otro septenario más de juicios parciales y

pasar directamente al septenario de los juicios finales de las copas. Esto

expresa simbólicamente lo que el poderoso ángel anunciará en seguida con su

juramento: ya no habrá más demora (10:6-7).s76

Algunos comentaristas reconoccn otro aspecto en la supresión de los

mensajes de los siete truenos. Roloff (1993:123) observa que a Juan se le

prohibe escribir el mensaje de los lrucnos, pero se le ordena asimilar por

ingestión el librito (10:9) y emprcn(lcr un ministerio nuevo de profecía oral

(l0:1I; cf. 1:3). Esto, según Rolol-l', signif ica Lrn distanciamiento polémico de

lo apocalíptico: ante la urgcntc pr«rxirniclad del fin, lo que corresponde es la

directa proclamación profética, ¡lírs c¡uc rcvelaciones de truenos sensacionales.

En efecto, de 12:l en aclclalttc ol rncnsaje de Juan se vuelve mucho máS

contextual, político y prolético. Ijn la rnisma línea, Farrer (1964:125) interpreta

este momento como un c¿ulrbio I'undamental en la misión de Juan. Ahora su

tarea será menos la clc viclcrttc y cscritor (1:11, 19), y más la de asumir

plenamente la vocaci(tn clírsica de "profetizar acerca de muchos pueblos,

naciones, lenguas y rcycs" ( l0:l l: cf. Jer 1:9-10; 25:30). En la misma visión,

Juan realiza üna accirin sinrh«'rlica, comer el librito, en la mejor tradición

profética (Ez 2:8-3:3).

iii. Un juramento anuncia cl .fin inminente (10:5'7)

Al episodio de los sictc tl'r.rcnos, en el cual el papel del ángel poderoso se

limita a un fuerte grito, lc siguc una acción muy importante del mismo ángel.

575 Esta interpretación de krs sictc trtrcnos rcpresenta un consenso bastante general entre los

comentaristas del Apocalipsis. I;.ntrc rrrucltos, poclemos mencionar a Pikaza (1999: 128), Foulkes

(1989:108), Caira (i966:t2(t-121),lJauckharn (1993A:258-259)y Boring (1989:141)'

truAlgunoscomentaristas(Beaslcy-Murlay 1974:172;Caird 1966 121)relacionanla"cancelación"

del sJptenario de los truenos con la pronrcsa clc Dios de acortar los días (Mr 13:20).
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Por segundavez se lo identifica como el ángel que está "de pie sobre el mar y
sobre la tierra" (10:5; cf , l0.2,8),s77 quien ahora alzalamano derecha al cielo
y pronuncia un solemne juramento. Aquí, al igual que con la orden de sellar los
siete truenos, Juan está adaptando una misma fuente: Daniel 12:4-9.s78 En ese
capítulo se le dice dos veces a Daniel que tiene que sellar el mensaje (12:4,9;
cf. Ap l0:3-4). Ocurre una conversación entre dos seres celestialei en la cual
uno de ellos, que está al lado del Éufrates, le pregunta al hombre vestido de
lino (probablemente Gabriel: Dn 8: 16;9:21) cuánto tiempo falta para que se
cumplan las profecías (12:6). Entonces, el hombre vestidó de linolevanta las
manos al cielo y jura por el que vive por los siglos de los siglos que faltan tres
años y medio para que todo se cumpla (12:7).En cambio, el ángei poderoso de
Apocalipsis alza una sola mano y jura que ya no habrá más demora (10:6-7).

Muchos detalles convergen para destacar la solemnidad de esta acción: la
grandiosidad del poderoso ángel, sus piernas de fuego plantadas en la tierra y
el mar, su mano derecha levantada al cielo, y el mismo juramento (el único en
todo el Apocalipsis). La figura tan majestuosa del ángel ha llevado a algunos
comentaristas a concluir que representa a Jesucristo (Charlier 1993 i:214;
Michaels 1992:13l-133) o al "teofánico" ángel de yavé del Antiguo
Testamento (Gn r8:l-2: 19:l; Beal e 1999:525). su posición, inmediatamenre
anterior a la última trompeta, aumenta tanto más su significado. Es claro que
en esta visión Dios no escatimó esfuerzos por llamarnos la atención y
convencernos de la importancia suprema de este juramento. Juan mismo le dio
gran importancia, y nosotros, al interpretar su libro, también debemos
encontrar aquí una clave decisiva.

En las Escrituras la mano alzada hacia Dios suele acompañar los
juramentos, probablemente para apelar simbólicamente a Yahvé como testigo
de lo que se va a hacer (Dt 4:26;30:lg; 3l:29; 2 Bar lg.l; TMoi 3.12; Aune
1998A:564-565; Salguero 1965:41).sie Curiosamenre, en la Biblia quien más
alzala mano para jurar es Dios mismo. Según el cántico de Moisés, Dios dice:
"Levanto Ia mano al cielo y declaro: Tan seguro como que vivo para siempre...
me vengaré de mis adversarios" (Dt 32:40-41).-tto "Y los introduciré en Ia iierra
por la cual levanté mi mano para dársela..." (Ex 6:g, hb.; cf. Nm l4:30). En
Ezequiel, la misma frase describe el juramento de Dios unas nueve veces,

t'7 El hecho que no se vuelve a mencionar ningún otro atributo del ángel (la nube, el arco iris, el
rostro como el sol) destaca la importancia decisiva de la posición de sus dos pies.

"t En este pasaje Juan no sigue la LXX ni la versión de Teodocio sino que hace una rendición libre
dcl hebreo (Charles 19201:262). La forma poco común "jurar en" (con en en vez de eis) parece
tlerivarse de Daniel l2:1 (bejey hacolam; Beale 1999:537).

'7" La nrisma frase "alzar la mano" (nasa)yacl) puede expresar hostilidad (2S l8:28; 20:21) o el
r¡s«r tlc podcr (Sal 10:12; 106:26; TDOT X:3j).
t'" 

L¿r LX X dicc "y juro" (kai omoumai) en lugar de ..y declaro" del hebreo.
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siempre junto con el verbo'Jurar".s8r Por otra parte, Abraham "alzó la mano

a Yavé, Dios Altísimo, creadclr del cielo y dc la tierra" (Gn 14:22, hb.),

respecto a que no tomaría ningún botín del rey de Sodolna. En este caso, "alzar

]a mano", Sin ningún verbo relativtl a 'Jllrar", e¡i cll sí una fórmula de

juramento (cf. Dt 32.40). En Daniel l2:7, pasaje que sirve de trasfbndo a

Apocalipsis 10, el ángel alza ambas manos al cielo y jura por el que vive para

siémpre-que faltan tres años y medio para el cumplimiento (Dn 12:7).s82

El ángel poderoso jura por "el que vive por los siglos de los siglos" (10:6).

Según Deuteronomio 32:40, Dios mismo jura con la expresión: "Vivo yo para

siempre" (cf. "como vivo yo", Nm 14:21 RVR; "Vivo yo, dice el Señor", Nm

14:28; o "vive Yavé", Jue 8:t9; 1R 17:l;41veces).sS3 "EI que vive por los

siglos de los siglos" es una frase frecuente en el Apocalipsis, siempre en forma
participial (1:18; 4:9-lO; 10:6: l5:7; cf. 7:2), siguiendo el modelo

veterotestamentario donde "el Viviente" es título de Dios o circunloquio para

el nombre divino (Jos 3:10; Sal 42:2;84:2; Os l:10; Aune 1998A:565). Juan

amplía el título de Daniel l2:7 ("el que vive por el siglo", ton zÓnta eis to

aióna, Lxx; cf. Eclo 18: l, ho zÓn eis ton ai6na), para dar a la fórmula su plena

extensión: "El Viviente por los siglos de los siglos" (tó zÓnti eis tous aiÓnas

tón aiónón). 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 adjuración por la eternidad de Dios de Daniel L2:7, el ángel

poderoso de Apocalipsis 10 agrega una apelación al poder y Ia grandeza de

Dios como Creador del universo (10:6). Otros juramentos bíblicos también

apelan al Dios Creador (Gn l4: 19,22;8x20:1 l; Dt 4:26), algunas veces junto

con la referencia a su eternidad como Dios viviente (Hch 14:15; Eclo 18: I ; 1

En 5.1;cf. Neh 9:6).58a Sólo Apocalipsis l0:7 combina la eternidad de Dios y

su creación en una doble fórmula de juramento. Elcolosal ángel, con un pie en

el mar, el otro en la tierra, y la m¿lno derecha alzada hacia el cielo, une en su

propio cuerpo el trinomio cósmico de la creación.

Esta doble aclamación respecto al Dios por quien jura el ángel destaca

dramáticamente la inmensa importancia de este juramento. El ángel jura en

s8t Ez 20:5-6, 15,23,28, 42:3(r:7; 44: l2: 4'l:14.
5s2 En estos pasajes, la exprcsirin hcb¡cu nuis común, nosa)yad, se aplica sólo a Dios, mientras que

cuando jura una criatura cl tcxlo cnr¡rlca c[ verbo rum (Gn 14:22; Dn l2:7). Ambos verbos

significan " alzar" (TDOT' X :37 ).
s83 Según Mateo 26:63,cI Sunto S¿rccrrkrtc con-iuró a Jesús "en el nombre del Dios viviente", que

refleja esta antigua fórmula hcbrca (la.v 'r'/rNy'rl Aune 1998A:566)'
580 La fórmula más común clcscritrc a l)ios como creador de cielo y tierra (Gn 14:19,22;D¡ 4:26;

Is 37:16; Hch 17:24), pero algurtos ptsitics incluyen elmar (Ex 20:ll;Neh 9:6; Sal 146:6;Hch

4:24; 14:15). Sólo Apocalipsis l0:(r irrcluyc cl mar en una fórmula de juramento; el mar nunca se

invoca como testigo junto con el cickr y la (icrra. I-a alabanza tripartita de la creación entera en

Apocalipsis 5:13 incluye el mar; cl'. cl conociclo himno: "Santo, santo, santo, la gloria de tu

nombre, vemos en tus obras en cie [o, tierra y mar".
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nombre del Viviente eterno, Rey de los siglos y Señor del tiempo,
precisamente para anunciar que no habrá más tiempo. La solemne referencia
al Creador, reforzada por el simbolismo de la posición cósmica del ángel,
indica que el mensaje afecta a todo el universo (Wikenhauser l98l:t26;
Charlier 1993 I:213, 216). El juramento, con su solemne aclamación,
compromete a Dios a cumplir el anuncio y no demorar más. La larga historia
bíblica llega ahora a su culminación; el que fue soberano sobre los inicios del
universo, será Señor también de su fin. "Los días finales, no menos que los días
iniciales, están en sus manos" (Kiddle 1940:171). Aquel cuya Palabra de poder
soberano nos dio Ia primera creación nos llevará ahora hacia una nueva
creación (Beale 1999:538). En este juramento vemos que nuestro Dios es
Señor tanto de la creación (10:6) como de la historia (10:6-7).

Bauckham (1993A:31) ha sugerido que esta fórmula tripartita anticipa los
capítulos 12-13 el dragón aparece en el cielo, la bestia surge del mar, y el
falso profeta, de la tierra. Esto correspondería a la forma en que Juan anticipa
un tema nuevo en pasajes anteriores (cf . 2:7 y 2:8, vida; 2:9 , 13 , 24, Satanás).
En efecto, antes de la dramática aparición de la bestia (caps. l2-13), Juan
introduce ésta anticipadamente, en l1:7, pasaje previo a la séptima trompeta,
junto con el período simbólico de cuarenta y dos meses (lI,2,3; 12:6;13:5).
En tal caso, la referencia ala tierra y el mar (repetida cuatro veces: l0:2,5,6,
8) junto con el cielo (10:5) no sería coincidencia.

Con todo este solemne prefacio el poderoso ángel anuncia, en nombre del
Eterno y Creador, que "el tiempo ha terminado" (10:6). Continúa la misma
relación intertextual con Daniel12, pasaje cuya sombra se irá sintiendo en la
segunda mitad del libro. A la pregunta: "¿Cuánto falta?", el ángel de Daniel l2
contesta que faltan tres años y medio hasta la destrucción del perseguidor (Dn
12:6-8). En un contexto paralelo, y frente a la misma pregunta implícita, el
ángel poderoso da una respuesta muy distinta: "no habrá más tiempo" (10:6,
jronos ouketi estai). Aquí la urgencia es mucho más intensa, la salvación más
cercana, la esperanza más viva. El septenario de los truenos ha sido suprimido,
y el "¿hasta cuándo?" de los mártires (6:10) está por recibir su respuesta.

A primera vista, este juramento angelical parece anunciarel fin absoluto de
toda temporalidad y elpaso a una eternidad intemporal. Asíparecen entenderlo
muchos cristianos, en el mismo sentido popular que el conocido himno:
"cuando anuncie el arcángel que más tiempo no habrá".s8s Como la palabra
jronos (tiempo) está sin artículo, una traducción literal podría ser: "Tiempo ya

"t Sin embargo, la siguiente frase reza: "Y aclare esplendoroso el día final", y luego el himno
procede a hablar de más acontecimientos posteriores: la resurrección, el pasar lista para
col.lgregarnos ante Dios, las delicias del paraíso, etc.; la última estrofa de "sublime Gracia" da otra
pels¡lectiva: "Y cuando en Sión por siglos mil, brillando esté cual sol, yo cantaré por siempre allí
stl ¿tltt()r que me salvó". (El original inglés de estas líneas, traducido literalmente, sería: "Cuando
hayatntts estado ahí diez mil años... no tendremos ningún día menos para cantar sus alabanzas, que
ct¡¿rnclo apcnas comcnzamos")
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no habrá máS". La traducción de DHH: "Y¿l no hahrír rnás tiempo", Se presta

para la misma interpretación. En este caso, clcspués cle la séptima trompeta, el

tiempo se suspendería para siernpre;no podrían ocurril'nuevos acontecimientos

sino que entraríamos en el "eterno presente" sin tiempo.

Un escrito antiguo, "Los secretos de Enoc", afirma respecto aljuicio final
que "entonces tocarán a su fin las edades, dejarán de existir los años, los meses

y los días, las horas desaparecerány dejarán de contarse, surgiendo (otra vez)

un eón único" (2 En 65.7).s86 Sin embargo, la fecha de este pasaje, como la de

todo el escrito, es incierta, y la teología del autor es tan excéntrica que, aunque

fuera antigua, la cita no podría tomarse como normativa. Bien comenta F. I.

Andersen (Charlesw I:95-96) que la teología de 2 Enoc es un sincretismo de

ciertos elementos del judaísmo con especulaciones cosmológicas proto-
gnósticas, ajenas tanto aljudaísmo como al cristianismo. Andrés de Cesarea,

en el siglo 6, también interpretó este texto como el tránsito definitivo a la

eternidad intemporal (Apoc 10.6; Aune 1998A:568). El venerable Beda (673-

735 d.C.), famoso monje benedictino inglés, escribió en su comentario sobre

este texto que "la variedad mutante de los siglos cesará con la última trompeta"
(mutabitis saecularium temporum varietcts in novis.;inta tuba cessabit). Todas

estas i nterpretaciones refl ej an infl uenci as fi losóficas extrabíblicas.

En efecto, en el Nuevo Testamento el sustantivo jronos nunca se usa (ni

con artículo, ni sin articulo, como en 10:6) para referirse al tiempo en sentido

abstracto. Su idea básica es un período de tiempo con determinada

característica (tiempo de dar aluz,Lc l:57; tiempo para afrepentirse, Ap221),
a veces un punto del tiempo (Hch 7:I7), o un período de demora (Danker

l}92).s87 En la gran mayoría de los casos jronos va acompañado de algún

calificador (mucho tiempo, poco tiempo, algún tiempo, este tiempo), pero

nunca significa "el tiempo" como conccpto abstracto, sin más. Los autores

bíblicos no se dedicaban a reflcxionar sobre el tiempo; aun en la literatura

sapiencial el tiempo era considerado de manera específica, no abstracta

(Coenen lY,273-274). El Nucvo Tcstamento tampoco hace afirmaciones sobre

el tiempo en general (Kittcl IX:-592). La comprensión bíblica de la eternidad

tampoco se refiere ¿l una itttclnporalidad abstracta.

La palabra jronos aparccc cuatro veces en el Apocalipsis. En2:.21 se refiere

a un tiempo que Cristo h¿r conccdido a "Jezabel" para arrepentirse. En 6:1 1 se

les dice a los mártircs c¡ttc cspcrcn un poco de tiempo Qronon mikron). Aquí

en 10:6 el ángel anullcia c¡uc cl "ticmpo no será máS" Qronos ouketi esfai). Su

586 En DíezM (IV:193), quicrr siguc lu cnunlcración de Sokolov, el pasaje aparece como 2 En 17.5;

Charlesw (I:192),con la ntiis at'cptirtla cnutneración de Charles, lo tiene como 2 En 65.7 ' Hay un

pasaje parecido en33.2 scgrin lu rcccnsi<ill larga, pcro su autenticidad es más dudosa que la de

65.7.DíezM lo omite (1l.Ul; IV:ltiO). No a¡rarece en la recensión corta.
58, Ver LouwN 6j:l-298: Cecrrc¡ lY:212-216, Kittel IX:581-593. Aunque el énfasis de kairos

suele ser distinto, hay mucho trasla¡'lo crr cl cantpo semántico de ambos, y a veces aparecen jurttos

(Hch l:8).
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último uso ocurre al final del libro, cuando se afirma que después de los mil
años el dragón "será soltado por algún tiempo" (20:3, mikron jronon). Es
posible, como sugieren Ladd (1978:128) y otros, que el jronos cuyo fin se
anuncia en l0:6 sea precisamente el "poco tiempo" de la espera de los mártires
(6:11).. La última referencia, en 20:3, deja claro que el proceso temporal no
terminó con la séptima trompeta. Si l0:6 significara la abolición definitiva del
proceso temporal, entonces todos los acontecimientos del resto del libro
tendrían que realizarse en la eternidad, fuera del tiempo.

Las frases siguientes (10:7) confirman esta interpretación del juramento del
ángel. La partícula griega fuertemente adversativa (alla) que introduce el
versículo 7 establece un contraste enfático entre las dos frases: "No más
demora, sino por el contrario... se cumplirá el designio secreto de Dios". La
misma referencia a "los días en quc hable el séptimo ángel" (10:7) muestra a
las claras que Juan sigue pensando en términos temporales; aún más, parece
natural entender esos mismos "días" como una cierta especie de ,.demora,'.

Juan no afirma que no pasará ningún tiempo antes de Ia séptima trompeta sino
que dicha trompeta anunciará el cumplimiento definitivo de la salvación. Es
claro que Juan no alude sólo al instante en que el séptimo ángel ponga Ia
trompeta en sus labios y toque sino a la secuencia de acontecimientos que,
igual que con las trompetas anteriores, procederán del toque de esa última
trompeta. Dentro de la "cronología" interna del drama apocalíptico (que no es
necesariamente una cronología histórica futura), la misma consumación de
todo será también un proceso.

Las opiniones difieren mucho respecto de hasta dónde se extiende la
séptima trompeta.588 Como mínimo, tiene que incluir el triunfante anuncio del
Reino que constituye la misma rrompera ( I I : 15- 19). Faner (1964:126) y Sweer
(1979:179) concluyen, con base en el desarrollo de las anteriores trompetas,
que por lógica la séptima trompeta debe ser más Iarga que la sexta. La
introducción de la bestia (l l:7) y la cifra de cuarenta y dos meses del período
de tribulación establecen un nexo con lo que sigue a la séptima trompeta, lo
que podría sugerir que los acontecimientos desatados por el séptimo ángel se
extienden hasta las siete copas (cap. l6). Nada de eso es compatible con un
concepto de eternidad intemporal.

Es probable que esta gran flexibilidad en cuanto al tiempo coffesponda, de
manera muy paradójica, al conocido "ya" y "todavía no" de toda la escatología
del Nuevo Testamento (wall l99l:139). El solemne y enfático "ya" del
poderoso ángel parece desenvolverse en el marco de un cierto "todavía no" de
las frases siguientes. Para Swete (1951:129), Juan emplea el verbo aoristo

t" Ya que 1 l:14 anuncia el fin del segundo ¡Ay!, parecería que la sexta trompeta incluye la visión
dcl librito y de los dos testigos. Sin embargo, ningún 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 Ll:2-3
t¡uc cl ntismo toque de la última trompeta sería como mínimo de tres años y medio (dentro de la
"cronol«rgía" dcl drama) después del juramento de ángel.
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etelesthé ("se cumplió") para referirse a una realidad obviamente futura, y no
telesthésetai ("se cumplirá"), porque ese futuro es tan real y presente para el
vidente que ya es un hecho.s8e Puesto que la victoria definitiva ya se ha ganado

en la cruz (5:5) y se manifiesta ahora a nivel celestial, sólo falta que se realice
y se manifieste en el plano histórico cuando Cristo vuelva. Mientras tanto, nos
toca vivir "entre los tiempos", llamados a ser fieles en el "todavía no" hasta
que se cumpla el plan de Dios.

Este sentido se refuerzapor la paradójica 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 ángel esté a punto de tocar",5e0lo cual
implica el sin sentido que todo terminaría antes de que la séptima trompeta se

haya tocado. Sin embargo, melló con el infinitivo puede ser también un futuro
perifrástico, fundamentalmente si el cumplimiento es seguro más allá de toda
duda. En esa misma línea Beale (1999:540) percibe en la frase un sentido de

determinación divina, como en l:19 (en paralelo con dei) y en 6:ll (en

estrecha relación con 10:6-7). En el resto del Nuevo Testamento, la frase hotan
mellé ocurre sólo en el discurso apocalíptico de Jesús (Mr l3:4;Lc2l:7).

Comoquiera que deban entenderse estas frases, lo claro es que con la
séptima trompeta "se cumplirá el designio secreto (to mustérion) de Dios"
(10:7).set Por "misterio" los hebreos entendían algún conocimiento ubicado
más allá del normal entendimiento humano, el cual Dios revelaba a sus

profetas y videntes (Am 3:7; lQS 1l:7). En la literatura apocalíptica estos

"misterios" existían desde antes en el cielo (l En 9.6; 1QM 14:14). Algunos
escritos hablan de "tablas celestiales" (1 En 81.1-4; 93.2;103.2; un libro,68.l;
Jub 3.31; 15.25) o de los "arcanos" escondidos con Dios (/ En 38.3: 40.2). "El
misterio de Dios" traía marcados sobretonos doxológicos; los rollos de Qumrán
repiten a menudo que "los misterios de Dios son maravillosos" ( I QpHab 7:7 -8;
cf. lQM 14:14; IQH 2: 13; 4:27-28; IQS I l:5). Podía tratarse de la creación
(1 En4l:7,3-4;60.11-12; IQH l:9-l l; IQS 3:15),la justicia (1 En 49.2; IQS
3:20-21), el pecado (l En 69.14), la historia del mundo (Jub 1.27-29), la

salvación y el juicio ( I QS 3:20-21) o el futuro escatológico. Según 4 Esdras
14:5, en el monte Sinaí Dios reveló a Moisés "los secretos de los tiempos" y

el fin de los mismos (cl'. -l Bor l:6, 8, "los misterios de los tiempos y el venir
de los períodos"; IQS I l:3-4, "el misterio del futuro").

5t'Los gramáticos clasifican cstc r.lso clcl aoristo como aoristo futuro (Robertson) o proléptico
(Aune) o aoristo profético (llcllc, Michaels, Carballosa). Es probable que refleje el perfecto

profético del hebreo (Bealc 1999:547; Michaels 1992:88).
5'o En 10:4 el mismo verbo, cn irnpcrl'ccto y también con el infinitivo presente, significa que Juan

estaba al punto de escribir, pcro al l'irr no lo hizo. Cf. también 6:l I y Mr l3:4: "Todo esto está por

cumplirse" (hotan mellA tuuru sutttclcistlrui ponta, muy parecido a 10:7).

"' Sobre el concepto de "misterio"cn las Escrituras, ver Coenen III:94-98 y Kittel IV:802-828.
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En el Nuevo Testamento, y específicamente en el Apocalipsis, el vocablo
mustérion tiene diversos sentidos,se2 pero su significado tiende a nuclearse
alrededor dei concepto del plan salvífico de Dios o de la persona de Cristo.
Además de la frase "misterio de Dios" de nuestro texto (cf. l Co 2:2 gr.i Col
2:2; plural en lCo 4:l), aparecen "misterio de Cristo" (Ef 3:3-4; Col 4:3; cf.
l:21;2:2), "misterio del reino" (Mr4:11;plural en Mt 13:ll y Lc 8:10) y
"misterio del evangelio" (Ef 6: l9).se3 Mientras en la literatura judía predomina
fuertemente el plural ("los misterios"), en el Nuevo Testamento predomina su
uso singular ("el misterio", 22 veces; sólo 5 veces en plural). El sentido del
término parece concentrarse en la encarnación de Cristo, en un claro enfoque
evangélico y cristocéntrico. La perspectiva escatológica también caracterizaeT
sentido neotestamentario del término.

Dos pasajes paulinos pueden enriquecer nuestra comprensión del "misterio
de Dios" cuya realización, sin demora, se anuncia en 10:6-7. El "misterio de
Dios" que Pablo proclama a los corintios ( lCo 2:l gr.) es "el mensaje de la
crtJz" (1:18, ho logos ho tou staurou), tropiezo para los judíos (1:23,
skandalon) y locura para los gentiles (1:18, 21,23, mória; cf . l:25,27), pero
para los creyentes en Cristo "poder de Dios y sabiduría de Dios" (dunamis,
l:18, 24; 2:4-5; sofia, l:21, 24, 30, 2:7; cf. 1: 17, lg, 20, 22; 2:1, 4, 5, l3).
Charlier ( 1993 I:216) interpreta el sentido del "misterio de Dios" de l0:7 como
"una traducción de I corintios l:17-2:16 al lenguaje apocalíptico". 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 Ios sellos porque, desde
su cruz y resurrección, es el único y soberano Señor 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 I :9- 10, "el misterio de la voluntad de Dios", que Dios mismo
está llevando adelante hacia la plenitud de los tiempos ( I : I 0, eis oikonomían
tou plérÓntotr¡,v lótt kairón), cs "hírccr c¡uc todo tenga por cabeza a Cristo" ( I :10
BJ, anake.f oluiós«stltai to ponf ( t,n tó .lri.stá). Según la NBE, el misterio de la
voluntad de Dios c<xlsiste cn "llcvar la historia a su plenitud: hacer la unidad
del universo por Incclio clcl Mcsías" ( I : l0). Las palabras de Bornkamm (Kittel
IV:820) expresan clocucnlcrncntc la relación de este texto de Efesios con otro
pensamiento central rlcl Ap«rcalipsis:

El misterio de la volunt¿rl rlc: I)ios (Ef l:9) es llevado por Dios mismo a su
ejecución Qtikonom iu, Iif' 3 :9 ) ), su lnanifestación. Puesto que el musté rion
divino se realiza ert Cristo, l¿r crcación y la consumación, el principio y el

"2 En Apocalipsis l:20 y 11:5,7 es casi sintinimo cle "un simbolismo" (el misterio de las estrellas
y los candelabros, y el de la ramera). En lCo l4:2 (cf .13:2) se refiere al don de lenguas.

"t Otras designaciones son "misterio dc la fc" y "cle la piedad" (lTi 3:9, l6), "eI misterio de su
voluntad" (Ef l:9) y "el misterio de Ia iniquidad" (2Ts 2:1).
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fin del mundo se encucntnur cn ó1, fircr¿r rlc la csf'er¿r del propio control y
comprensión lcle la historiir nrisnlrl. Los licnt¡'ros llegan a su fin en la
revelación del rnistcrio tlivitto.

En el Apocalipsis, cl Clorclorl) cs cl All'¿r y la Onrcg¿t, cl I'rincipio y el Fin,

el soberano Señor dc tocla la historia. Por cso cl litrro tcnltin¿t coll las bodas del

Cordero y su esposa, la iglesia (otro sentido dcl "nristcrio dc Cristo", según Ef
5:32 y Col I :26-21). El misterio de Dios de Efesios l:9- l0 es el mismo cuya

realización se anuncia en Apocalipsis l0:7.

Que el texto alude también al "misterio del Reino" se ve claramente por

Apocalipsis I I : 15- 19, cuando el séptimo ángel toca su trompeta.sea Según Juan,

al sonar la última trompeta, "en el cielo resonaron fuertes voces que decían:

«El reino del mundo ha pasado a ser de nuestro Señor y de su Cristo, y él

reinará por los siglos de los siglosr>". En seguida los veinticuatro ancianos se

postraron ante Dios, rostro en tierra, y dijeron: "Señor, 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 recompensará a sus siervos los

profetas y a los santos, y destruirá a los que destrttyen la tierra (11:18). Con

esta celebración litúrgica, el doblc proceso de sellos y trompetas, iniciado con

el gran culto de Apocalipsis 4-5, culmina cn otro majestuoso acto de adoración

que inaugura el Reino de Dios cn slr complcta realidad. Así, en un breve pero

majestuoso culto cle entroniz.¿rcitin rlc Dios y del Cordero, el gran "misterio de

Dios" alcanza su máxinta rcalizacitill.
Al traer el Reino, la só¡ttintir tl'onrpcta ahora cumple cabalmente "lo que

Dios anunció como bucn¿r nr.rcvll ¿r sus sicrvos los profetas" (10:7 BJ). Así, el

evangelio (euéggelisan, l0:7)ilcl ¡'tocioroso profeta, igual que el de todos los

"siervos y profetas" dcl Alttiguo y clel Nuevo Testamento, es la buena nueva

del Reino de Dios, tcnt¿r ccr)tral dcsde el inicio del ministerio de Jesús (Mt
4:23;9:35; Mr l:14). I)csprrós liclipe predicó el evangelio del Reino (Hch

8:12), como tambión l)rtblo (llch l9 8;20:25), hasta el final de su vida en

Roma (Hch 28:23, 3l). lrn stt discurso apocalíptico, Jesús anunció que el

evangelio del Reilto scr'íl ¡rr.crlicaclo en todo el mundo, y entonces vendría el

fin (Mt 24:14; cl'. Mr l.l: l0). A¡rocalipsis l1:15-19 nos permite entender que

el "misterio de Dios" y cl rncnsaje del séptimo ángel integran también el

evangelio del Reino.

iv. Una vocación prrdéticu rcnovadq (10:8'11:2)

La última parte clc cstc int¡trtrtante capítulo presenta un nuevo llamado

profético para Juan, tllllc Lttttt tlLlcva etapa de la acción de Dios y de la

t'o Para más detalles sobre I l: l -5- 19, vcr la cxposición del pasaje en el capítulo siguiente.
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oposición satánica. Ahora entendemos por qué Dios despacha a este ángel tangrande y poderoso para que tenga un encuentro con iru* su propósito esrenovar solemnemente Ia vocación de profeta de este último .n .rtoi tiemposde lucha final'ses El pasaje se esructura en tres órdenes muy específicas dadasal profeta: I ) tomar er ribrito y comérsero ( r 0:g- l0j;2) profetizar sobre muchospueblos y reyes (10:ll); y 3) medirel templo a.'óii. y el alrar, y.ut"utu.
cuántos pueden adorar allí (1 l:l-2). En todó este bloque textual se destaca Iasegunda persona singular con referencia directa y personal a Juan mismo..re6Primera orden a Juan: tomar er ribro y 

"áÁe.r"ro 
(r0:g-10): En esteprimer paso de la renovación del llamamientá a.l profeta Juan, el texto siguemuy de cerca el caso der ilamado profético de Ezequie r24 s;;; E;áiiloiuru¡.,

después de la visión der trono grórioso y los queruuin.. (Ez r), Dios re avisaa Ezequiel que lo envía a un pueblo rebelde (2:3). De repente, extrañamente,
Dios le dice: "Abre tu boca y óo*.lo que te voy u'dar,, (2:g). Entonces apareceuna misteriosa mano con un rollo, .r..ito por ambos lados, con lamentos. Lamano se extiende hacia Ezequiel y desenvúelve el rollo ante sus ojos (2:9-10).El profeta abre la boca, y Dios lé aa a comer el rollo hasta saciarse (3:2-4).
Este alimento que Dios le da es dulce como la mier (3:3). Luego, Dios envía
a Ezequiel a profetizar a Israel (3:4_ I 1).

Aunque este dramático texto de Ezequiel es la fuente tanto de 5: I como de10:8-10, Juan escoge elementos distintos pr.u.o*pán..u.uos pasajes. En losdos casbs hace cambios considerabres puru uoupiu'..ipuru¡e de Ezequier a supropio propósito. En efecto, en ambos textos Juan toma de Ezequiel la figuradel libro, pero en 5:l parte del hecho que el mismo está escrito por los doslados (sumado el hecho de que está selrádo, que toma de Danier). Er capíturol0 sigue la fuente más de ..."a, con er libro ábier,o y tu orden de comerro. AEzequiel el rollo Ie resurta durce (3:3), aunque áespués su tarea re traeamargura (Ez3:14 cf ,21:6;27:31); en el Apocaiipsis, el rollo resulta dulce enla boca, pero después amargo en er erton-,ugo.óá-Áa.n,ar, Juan añade unpersonaje más a su relato. En Ezequiel- el ctlatogo ocurre entre Dios y elprofeta, pero el dramatismo aumenta én el Apocaliisis con la participación deDios (o cristo; ra voz der ciero, l0:4, g), ér argáiy Juan. A diferencia deEzeq.uiel, en el Apocaripsis Dios Ie ordena a Juañ u.Lr.urr. ar ánger y tomarel rollo, pero es er ánger quien re manda a Juan comérsero. La variante másimportante es que en Ezequiel Dios envía al profeta específicamente a Israel,

5e5 En el Antiguo Testamento, comisionar a Ios siervos de Dios es una tarea de los ángeles: Moisés(Ex 3:2); Gedeón (Jue 6:l l-24); Isaías (Is 6:6_7).
5e6 Es obvio que la división del capítulo está equivocada, como bien señalan Richard (1994:ll0-114)' Schüssler-Fiore,za. (1997:109), Thomps.on (1998:122) y otros. Los comenraristas que notoman en cuenta este hecho pierden la continuidad del relato.
5"7 Es probable que la figura de las piernas como columnas de fuego cle l0: I también se derive, enpartc, de Ezequiel (l:28).
5"8 En cl proceso' Juan amplía el texto de Ezequiel en términos de un quiasmo: amargura,/dulzura,dulzura/antargura ( I 0:9- I 0),

y no_a muchos pueblos, o a algún pueblo cle lengua cxtrarrjcra (3:5_6), mientrasque Juan es comisionado para p.oi.tiru, a mucli-r, ¡-rucblos, naciones y lenguas,así como también a reyes (10:-11). Estas .o,r-,prrr.ioncs ilustr.an la fórma muycreativa con que Juan modifica sus fuentes vetexltcsrruncntarias para adaptarlas
a un nuevo mensaje.

La voz del cielo le manda a Juan acercarsc y tornar cl r<lll«l clc la mano delpoderoso ángel (10:S).see En concorclancia ..,,i lu lirr¡lr¿r típ¡ca con que Juanenlaza sus símbolos, esta voz trae ec«ls clc la v«lz c¡uc Ic habi«i a Juan 
"n 

4,1, lucual a su vez se identifica con la dc I : 10. tlsro ,,,gi.,'. (prc sc trata clc Ia voz deCristo, el Señor de la historia y clc la rcvclacirin. Á I¿r vcz, clicha voz es idéntica
9-ue 

aquella que prohibió a Juan transcribir kls nrcnsajcs clc l«ls siete truenos(10:4, 8)' Llama Ia atención que Ia n'risrna voz (Frc ll'cnri la comunicación deuna revelación por medio de nuevas scñalcs apüalípticas (los tru.no.J onoruordena alprofeta asimilar, de Ia manera más íniima y profunda, otra modalidad
de revelación (er librito). Beare (1999:547) observá !r" tu misma voz selra yrevela, encubre y descubre. El contraste da prioridad ui Iib.ito sobre los truenos
e indica la transición a un ministerio ahorá más profético que upoáipti.o.

obedeciendo a ra voz del ciero, Juan se u."r.á al gigantesco ánger y le pideel librito (10:9).600.Así Juan repite la misma acciói que realizó el corderocuando se acercó al trono y tomó el rollo sellado de la mano derecha de Dios(5:l' 7). Tal paso, por supuesto, sóro Dios mismo ro pudo autorizar.El ribro,que pasó de la mano de Dios (por decirlo así) a Ia mano del poderoso ángel,cuando éste estaba por bajar a la tierra, ahora pasa de la mano del ángel a la deJuan' La posesión simbólica de este librito irnpon" sobre Juan una enormeresponsabilidad profética. Si Cristo recibió el libro sellado por habe6u..roy vencido, este libro.ahora obliga a Juan a confrontar proféticamente la nuevasituación de tribulación y a ser fiel hasta la muerte, iguát que el Cordero. y estaexigencia profética que cae sobre Juan, cuando éste tomael rollo, corresponde
también a todos los fieles, como enseña el relato de los dos testigos (l I :3- l4).Al darle el librito a Juan, er ánger Ie avisa que debe comérseL.uu) como elcordero, Juan toma el rollo, y como Ezequiel, se lo come. Así, tanto el rollo

"' Por tercera vez, se identifica al ángel por los lugares donde tiene los pies: un pie sobre el mar,y el otro sobre la tierra (10:8; cf . l0:2, s). La repelición subraya la imptrtanciaie este áetalle ysu significado de señorío cósmico.
6m Algunos han dado cierta importancia a la diferencia entre la orden de tomar el rollo (10:g) y laacción de Juan de pedirlo, en lugar de tomarlo ( l0:9), pero es más probable que esa diferencia seapuramente formal' para_variarel lenguaje. Sólo en lÓ:8 Juan uribibliorren vez del diminutivobiblaridion de l0:2, 9, 10. Esta variante no contradice la fuerza del diminutivo;todo librito es ala vez un libro' pero no todo libro es un librito (si no es p"qr;;;j, un biblion no riene que sergrande, pero un biblaridion tiene que ser, necesariu..nt", p.qr"¡á.
uo' En Ezcquiel es Dios quien le manda al profeta. comer el rollt que él le pone en la boca, que nohabía visto antes. Aquí, Juan ya había visto el rollo en la mano dei ángel (10:2), y la voz le manclaclt¡c vilyil it l<lttlarlo, pcr«r sirr decir nada de comerlo. Es el hngcl quicn Ic clicc ¿r iuan r¡rc c.r,:r cllilrt ittt y t¡tlt'tistc lc v¿t ¿t iltlt:rrglrcl vicn(rc. AIgrrn<ls (Aunc Ii.¡<isi:-szz; Mi.¡¿rcls l()t)J:lt5)vc,
t¡n;r ¡rl,srrin t.trt.:uislir.lr r.rr l:r irrvitlrt.irltt ¡¡ 1.r,,,.,,. y (.onl(.r (r.f.. Mt 2(l:2(r: Mr l.l:,1.1 ).
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corno su ingestión vienen a simbolizar el mandato profético de Juan, en
continuidad con Ezequiel y con todos los antiguos profetas de Dios. El ángel
le informa que el librito le va a amargar las entrañas, aunque en la boca será
dulce como miel (10:9). Juan toma elrollo y en seguida se lo come, y le resulta
dulce'en la boca, pero amargo en su estómago (10:10). Todo esto es más 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
tradición de las acciones simbólicas de la enseñanza visual de los profetas.

La Palabra de Dios, de acuerdo con este pasaje, es un plato agridulce. Es
un mensaje bipolar y paradójico. La frase "en la boca" parece referirse a una
primera impresión (Bonsirven 1966: 195); "te amargará las entrañas" quizá se

refiere a la sensación final que queda. La ilógica anteposición de la amargura
de vientre en la declaración del ángel (10:9; Iógicamente, 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 fórmula del quiasmo.

El resto del interludio aclara esta "agridulzura" de la vocación profética.
Juan tiene que volver a profetizar sobre pueblos, naciones, lenguas y reyes
(10:11). Esa profecía va a serde violento conflicto y severo juicio. También
tiene que rnedir el templo, cuyo atrio exterior será pisoteado por los paganos,

aunque el pueblo de Dios será protegido (11 l-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 cuelpos quedan
insepultos y sufren la burla y el vituperio de sus enemigos, quienes celebran
alegres su muerte (lI:7-10). Luego de sufrir la amargura de su via crucis,los
dos testigos resucitan y ven que muchos glorifican a Dios. Así, la peor de las
amarguras resulta ser el camino hacia una nueva "dulzllrA" y gozo1, al final, el
mensaje sigue siendo evangclio (10:7 gr.).

Aquí debemos notar Lrn detalle más. Como ya señalarnos, a partir de este

capítulo Juan y los creyentes están llamados a desarrollar un nuevo nivel de
participación activa en los acontecimientos. De ahora en adelante, Juan va a ser

más que nunca parte del drama escatológico. Esto significa que en su visión de
los eventos finales (10:6-7), entre la sexta y la séptima trompeta, Juan se

visualiza a sí mismo vivo y activo.602 En efecto, su papel más 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 I Juan 2:18 descubre muchos anticristos en

la historia, Juan de Patmos profetiza sobre las luchas y la gran tribulación que

t"" I'or supuesto, se entiende que todo este pasaje es una visión, pero una visión que Juan concibe
conro contemporánea respecto a é1, no relativa a un futuro remoto.

ocurren tanto durante su vida como a través de la historia, y no sólo siglos
después de su propia muerte. Su mensaje inmediato tenía que ver con el
Imperir: Romano, por lo menos hasta mediados del capítulo l9 (cf. la lista de
cargamentos de la flota imperial, l 8: l l - 1 6). Para el mismo Juan, este "ya", aún
a esta altura del libro, debe mantenerse en tensión teológica con el "todavía no"
de la proyección todavía futura de la visión escatológica.uo3

Segunda orden a Juan: profetizar sobre muchos pueblos, naciones,
lenguas y reyes (10:11): Con este versículo Juan logra, comc es típico de é1,

interconexiones impresionantes con lo anterior y lo que va a seguir. El tema
central de todo este interludio (10:l-ll:14), la misión profética, llega a su
clímax con esta comisión de Juan. Esto hacc cxplícito cl sentido del Iibrito que
el poderoso ángel trajo del cielo ( l0: l-2), y quc Juan tuvo que conter( l0:8-9).
Lavoz del cielo le prohíbe a Juan transcribir los sicte truenos e incluir otro
septenario más de visiones apocalípticas, como venía haciendo, pero ahora le
ordena iniciar un nuevo ministerio con énfasis en la palabra profético-política
(10: I l). Juan así se constituye heredero de aquellos a quienes el ángel acaba
de llamar "sus siervos [de Dios] los profetas" ( [0:7). Este nuevo encargo, a su
vez, anticipa las revelaciones que seguirán en el resto del libro, las cuales son
primordialmente un juicio específico contra naciones y reyes.

La frase inicial de 10:11, "y me dicen" (kai legousin moí), sorprende por
su cambio abrupto al tiempo presente y a la tercera persona plural. El cambio
de tiempo verbal es común en el Apocalipsis, y el viraje repentino al presente
a menudo aumenta el dramatismo (cf. l09,legei, "y me dice").60a 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 csta etapa decisiva de su ministerio profético.
Tanto el tiempo presente como la scguncla persona singular ("tú tienes que
profetizar") subrayan el hecho ya rncncionacl<l: Juan pcrcibe esta visión como
algo que corresponde todaví¿r a su propio ticmpo, cn el cual él participará
activamente.

Luego del simbolismo cliisico rlc corncr cl libro, propio del llamamiento de
Ezequiel, Juan usa los t.órrrinos b¿isicos clc la vocación profética de Jeremías
(unto con una fórmula bus¿ul¿r cn l)aniel 3:4:7:14). Antes de que naciera
Jeremías, Dios le "había nonlhr'¿ukl prol-eta para las naciones" (Jer 1 :5; profétén
eis ethné; cf. 25:30).t'('5 Dcs¡lrós, scgúrn el relato de este llamado, Dios puso su

uot Cf. Rowland (1982:419 y l99tl:(r.l-5); Bauckham(19938:263); Michaels (1997:135). En el
mismo sentido, Beale (1999:4lt6. -5.5-5, 7fJ(r) afirma con razón que la amenazade plagas (plégus)
de22:18 se dirige a los prinrclos lcctores, en caso que ellos añadieran al texto. Esas plagas son
especialmente las trompctas (9:20) y lus copas (16:9), de modo que las mismas tienen vigencia,
en algún sentido, ya desdc cl siglo l, y no pueden limitarse al fin de los tiempos.
ó0a Robertson (1933:374) lo clasil'ica corno "presente de acción dramática vívicla".
uo'La Lxx introduce Jeremías 32:15 (heb 25:13) con el título: "Todo lo que profetizó Jeremías
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 Jeremías y le dijo: "He puesto en tu boca mis palabras.
Mira, hoy te doy autoridad sobre naciones y reinos (kathestaka... epí ethné kai
epi basileias), para arancar y derribar, para destruir y demoler, para construir
y plantar" (1:9-10; cf. I8:1,9). Este texto no sólo es el paralelo más
aproximado del lenguaje de este nuevo encargo a Juan, sino que describe, en
efecto, la forma en que Juan lo cumplirá. En verdad, Juan viene a profetizar en
el espíritu de Jeremías contra reyes y naciones de su tiempo.

La fórmula "es necesario que profetices" (dei proJéteusai), a diferencia del
simple imperativo que aparece en el Antiguo Testamento (Jer 25:30;E225:2),
sugiere, además de una orden divina, una necesidad interior que el profeta no
puede eludir, lafuerza irresistible de la Palabra vivh en lo más profundo de su
ser (cf. Am 3:3-8; Jer 4:19;6:11;207-9;25:30/32:30 Lxx; OrSib 3.162-165).
Se trata de una compulsión divina que arde como fuego en los huesos de quien
ha sido llamado por Dios. La expresión "es necesario" se usa también como
fórmula de comisión divina en otros pasajes del Nuevo Testamento (Hch 9:6;
27:24; lCo 9: 16-17).

La frase adverbial "otra vez" Qtalin; "volver a" NVI) es un tanto difícil de
interpretar y ha suscitado diversas opiniones. Para algunos (Rowland
1998:639), todo lo que antecede en el libro es también profecía, y ahora Dios
llama a Juan aprofetizar de nuevo. otros, sin embargo, señalan que el encargo
original incluía sólo escribir sus visiones (l:11, l9), al estilo de un autor
apocalíptico, pero no profetizar (Bauckham 1993A:266;Michaels 1992 l17).6M
Según esto, Juan había sido vidente, pero no exactamente profeta. Por lo
menos, no había profetizado sobre naciones y reyes, cosa que síhará 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 profetizará como ellos (Lilje
1957:157). Pablo Richard (1994:l l3) destaca que ahora Juan tiene que
profetizar para la nueva época que viene. Lo que hacían los antiguos profetas
en su tiempo, tendrá que hacerlo Juan el profeta para los tiempos difíciles que
se avecinan.

Es evidente que Juan está 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 habló antes. Y como vocero del Dios de la
justicia y de la vida, hablaparu su presente y el de sus lectores, aun cuando
describe eventos futuros (Stam 1999A:17-19). Por lo menos hasta el capítulo
18, sus profecías tienen que ver, explícita y primordialmente, con el Imperio

ut'ó No es casualidad que el verbo proféteuein aparece sólo en este interludio (10:ll; ll:3) y el
sustantivo profétés aparece aquí por primera vez (10:7; ll:10, l8). Aunque proféteia (ll:6)
aparece en l:3 como caracterización del libro entero, es muy posible que la introducción (cap.l,
yqtrizírinclusocaps. l-3)ylaconclusión(22:6-21)sehayanescritoaloúltimo,alaluzdelfuerte
ónl'usis prolttico y político de la segunda mitad del libro.

Romano en el que ellos viven. G. K. Beale, del Seminario Gordon-Conwell,
llega al grano cuando afirma:

proféteuó ("profetizar") no se ref icrc rnerarnente a la Palabra de Dios en
cuanto al futuro sino también incluyer la rcvelación de la interpretación
divina de la realidad preserttcr. Ill uso tlc ¡tntf?tcin ("profecía") en 1:3 y
22:7-10, 18-19 muestra que el libro cntcro ticne este enfoque en el
presente, puesto que Juan exhorta a sus lcclol'cs clel primer siglo a "oír" y
a "guardar las palabras de csl.c rnc:nstjc prolótico". Si no obedecen los
preceptos de Dios de estc libro, suti'ir'íur ¿'l cl tictn¡to ¡trcsuttc de elloslas
plagas escritas en el libro (22:18- l9). ...Iista conr¡rrcnsiírn de "profecía"
corresponde al concepto vetcrotestanre lrtario. t¡uc subrayu la interpretación
revelada del presente junto con cl f uturo para cxigir una respuesta ética de
la audiencia presente ( 1999:-5-55, subrayado del aumr).

En esta coyuntura histórico-escatológica decisiva, Dios comisiona a Juan
para profetizar "acerca de muchos pueblos, naciones, lenguas y reyes" ( 10: I 1,

epi laois kai ethnesin kai glóssais kai basileusin polloir).uo' Esta fórmula
cuádruple, típica 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 (l l:9; l3:7; 14:6; 17:15).
El libro de Daniel repite ocho veces una fórmula similar, pero tripartita,
siempre en el mismo orden (pueblos, naciones y lenguas; Dn 3:4,7,29; 4:l;
5: 19; 6:25; 7:14; cf. Jdt 3:8), derivado evidentemente de la terminología del
Imperio Persa.608 Juan cambia la fórmula tripartita por una fórmula cuádruple,
probablemente porque el número cuatro simboliza el mundo entero.60e La
fórmula se repite siete veces en el libro, aunque nunc¿l de la misma manera.
Probablemente significa la totalidad dc la hunlanidad, cn todas sus diversas
agrupaciones.

El cambio más significativ<l c¡uc hacc Ju¿ur cn csta vcrsión de la fórmula es

la incorporación de "reyes" cn lugar rlcl usual "tritrlrs" (10:11). Esto, que no

607 Bauckham (1993A:262, 2(rJ: cl'. l)rrnkcr' .1(r(r ) tlcf icnclc la traducció n de epi con el dativo como
"sobre", "acerca de", pero llclrlc (l()()()'5.5-l 55.5) ¡rrcf iere traducirlo como "contra" (cf. ArndtG
286). Aune (1998A:57 l, 57-l) vc "c()nllir" co¡rur nrás profético, que corresponde mejor al fuerte
tono de denuncia que preclomirur cn los or'¿iculos proféticos que siguen (caps. l2-19).
uo* Este origen de la fórmula tlc.lrurn crr lrr tcrnrinología del gobierno persa explica también la
inclusión de "lenguas", ya (luc cl lrrr¡rcrio l)crsa era plurilingüe. En el Apocalipsis se incluye
"lenguas" en Ia fórmula, aunt¡rrc.lrurn rnlncir ¡rrofbtizó sobre ningún grupo lingüístico. Los decretos
persas, naturalmente, incltrycn "totkrs" crr l¿r f(rrmula (excepto Dn 3:4); en otro contexto y con otro
sentido, Ezequiel habla más hicn tlc "rrrtrclros pueblos" (Ez 3:6). En l0: ll tenemos la única vez
que la fórmula dice "muchos". lJrrrri'kharn ( 19924:329-331) destaca que Dn 7:14 aparece en el
momento clímax en que cl ¡rotlcr cstri ¡lor traspasarse al pueblo de los santos. Ahora Juan aclara
cómo se va a realizar esto. Pclr c'so lu¡nbión de aquí en adelante Juan va a referirse a los tres años
y medio que menciona Danicl.
uo'La Lxx también añade un cuarto clcmcnto Qórai) a Dn 3:4, pero aquí Juan no sigue la Lxx sino
que ha hecho el cambio por sus propias lazoncs.

LRs srnrtr TRoMPETAS (B:6-l
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parece casual, acentúa con mucha fuerza el significado político del futuro
ministerio profético de Juan. En las profecías a las que se refiere esta renovada
comisión profética, Juan habla específicamente de siete emperadores romanos,
simbolizados por las cabezas de la bestia (17:10-l l), además de "los reyes de
la tierra" en general (16: l4; 17:2; 17: 18; 18:3,9; 19:19; cf . 2l:24),',los reyes
del oriente" (16:t2) y otros diez reyes (los cuernos de la bestia, l7:r2),
aparentemente aliados y súbditos del gobierno imperial. Juan anuncia también
dos guerras mundiales: el Armagedón (14:20; 16:16; l9:l i -21) y el ataque
abortivo de Gog y Magog (20:8-10). Nada de esto es de fácil interpretación,
pero es claro que en su conjunto constituye un mensaje profético sobre reyes
y reinos de ayer, hoy y mañana.

El comentario de Arens y Díaz Mateos (2000:290) capta bien la fuerza
profética de Ia misión de Juan: "La mención de 'reyes numerosos' en este
momento (v. 1l) marca el contexto de la nueva profecía: la confrontación del
poder político, tema fundamental de los capítulos 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 difícil 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 (ll:1-2): La última instrucción
que la voz del cielo le da a Juan es medir el santuario y el altar, y calcular
cuántos adoradores caben, sin incluir el patio exterior. Para tal efecto, se le da
una caña de medir.

Como la tercera de una serie de órdenes dirigidas a Juan, este breve pasaje
se vincula mucho más estrechamente con el capítulo 10, especialmente con
10:8-ll, que con el relato de los dos testigos que le sigue (11:3-13).610 Los
nexos con lo anterior son gramaticales, temáticos y estructurales. Juan sigue
siendo el personaje central, quien habla en primera persona singular (10:8-
l1:l) y a quien se le ordena con imperativos de segunda persona singular
(10:8-9, I l; I I :l-2).6t I No hay ninguna fórmula que indique una nueva visión;
esta tercera orden sigue bajo el kai eidon ("Y yo vi") de 10:1. En cambio, el
sujeto verbal de l1:3 es Dios mismo ("daré", primera persona singular), y en
I I :3- l3 no se lo menciona a Juan ni figura para nada.

610Aunsilosdosoráculosdell:l-l3fuesenderivadosdeunaodosfuentesanteriores,porloque

comparten entre sí ciertas características comunes, sigue siendo cierto que Juan amarró ll:1-2 a
l0: 1 I (cf. nota 596). También, la ambigüedad de la voz no identiflcada de l0: ll (legousin,exrraño
sujeto plural del verbo) sigue con el legón de ll:1, sin antecedente gramatical, y con el edothe
(aoristo pasivo) de I l: l, 2. En cambio, I I :3 cambia al futuro activo dósó con sujeto explícito para
referirse a una acción de Dios, de quien son los testigos ("mis dos testigos").
r'r I En cambio, en I 1:3- l4 no aparece ningún verbo en primera persona singular (excepto I I :3, con
Dios como sujeto) y ningún verbo en imperativo (excepto 11:l2, "suban acá"). El contraste es
Ilotablc.

Lns srnre TRoMPETAS (B:6-I I : I 9)

Al elaborar la orden de prof-etizar a muchas naciones, recibida por Juan cn
l0:11, el relato concluye la descripción de la misión de Juan mismo con una
acción simbólica típica de los antiguos profetas (ll:l-2). Después, un oráculo
dramático describe el testimonio profético de toda la iglesia (l 1:3-14), a lo 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 visión vuelve atrás y
presenta una descripción altamente alegórica del nacimiento de Jesús (cap.l2).
Dicha descripción introduce una extensa denuncia profética de la bestia y de

Babilonia (caps. I 3- I 9), con la cual se cumple plenamente el llamado profético
de l0:11.

Esta conclusión 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), realizó su primera
acción simbólica: sentarse siete días con los exiliados a orillas del río Quebar
(3:15; otra acción aún más dramática fue encerrarse y quedar mudo, en 3:22-
27 , o romper el muro y sacar su equipaje, simulando ir al exilio, en l2:l-l; cf .

24:3-14).u" No sorprende, entonces, que Juan también reciba la orden de

realizar otra acción simbólica: medir el santuario ( I I : 1-2, con ecos de Ezequiel
40:47). Se debe tener en cuenta quc Ezcquiel fue comisionaclo cspecíficamente
para profetizar alsrael (Ez3:4-l), y dcspuós prof'ctiz(r cxtcnsamente sobre las

medidas del templo escatológico. Es totalnrcntc cohcrcntc, cntonces, que se le
ordene a Juan proceder a medir e I santuario, aurtc¡uc clc rnanera rnuy distinta.

Este brevísimo pasaje tiene casi tantos ¡rnlblcmas como palabras, y tantas

interpretaciones como lectorcs. Ilicn contctttit Mounce (1998:212) que el

mismo impone decisiones hcnr.lcrróulic¿rs, ¡lrccisamente porque obliga a

escoger entre interpretacioncs lilcr'¿rlcs y sirnbólicas, y a definir con qué

criterios eso se determina. []n csc scntirkr, cs un valioso laboratorio exegético
que nos orienta hacia tockl cl ge(rrcrl clc la literatura apocalíptica. Por eso,

analizaremos aquí la garna rlc irrtcrprctaciones realizadas sobre estos dos

versículos y trataremos dc irlcntif icar c1ué principios hermenéuticos entran en

juego.

En un extremo cstá ( I ) la irrtcr'¡rrctación completamente literal y futurista
de los dispensacionalistls (('urhallosa, Domingo Fernández, Ryrie, Lindsey).6'3

Según esta escuela, clunrrrtc lu scrnan¿r setenta de Daniel los judíos convertidos
construirán un nuevo tcrn¡rlo. ¡rnll'etizado en Ezequiel 40-48, y volverán a

realizar sacrificios aninl¿rlcs sobrc el nuevo altar. Otra interpretación (2),

ór2 La vocación de Isaías t¿urrbicin firc scguida por una acción simbólica (Is 8:l-4; cf .20:1-6). Otras

accionessimbólicasproféticassccncr-¡cntranen lR22:ll Jer 13:3-ll;27:1.-28:16:Zac2:l-5;Hch
2l:10-ll. Según Bauckhanr ( 199.1A:2(16), cste es el único pasaje en el Apocalipsis que incluye
acciones simbólicas (comcr erl rolkr, l l :U- 10; medir el santuario, l l:l-2).
urr Algunos judíos mesiánicos tarnbión sostienen posiciones similares (Stern 1996:818). Por otra

parte, en su comentario Walvoord (19(r(r:176) reconoce que en ll:l el templo tiene sentido
simbólico. Casi nadie interpreta litcralmente 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 simbólicos, pero afirma que el pasaje se refiere a

la futura salvación de Israel (presumiblemente, también durante la gran
tribulación). Algunos, como Wikenhauser (1981:146-147 cf. Comblin
1969:245-246),lo limitan más específicamente a los judeo-cristianos de los
últimos tiempos, mientras los judíos incrédulos (atrio exterior) estarían
excluidos. (3) La interpretación simbólica eclesial aplica los términos de I l:l
a la iglesia, sin referencia al pueblo judío. Según algunos, esta promesa se ha

de cumplir en el período final (interpretación futurista: Mounce); para otros,
se cumple a través de la historia, especialmente en épocas de gran crisis y
tribulación, sin excluir una última etapa de persecución (Beale, Sweet).
Finalmente, (4) algunos interpretan el pasaje como expresión del conflicto
entre la iglesia y el Imperio Romano (interpretación preterista: González Ruiz,
Pablo Richard) o (5) como simbolismo de la humanidad hostil a Dios en todas

las épocas (Roloff 1993:128).
Aunque la interpretación dispensacionalista representa la conclusión lógica

de su esquema escatológico y su hermenéutica literalista, es evidente que trae

grandes problemas. La dificultad más seria es que en todo el Nuevo
Testamento, que incluye tanta enseñanza profética y una amplísima relectura
de las Escrituras hebreas, jamás se menciona la construcción de un nuevo
t'emplo. La total destrucción del templo es el tema central del discurso
apocalíptico de Jesús (Mr l3: 1-4, ampliado en Mt24:1 -3), quien nunca insinuó
que un día sería reconstruido se volvería a construir. La versión de Lucas
agÍega que "los gentiles pisotearán a Jerusalén hasta que se cumplan los
tiempos señalados para ellos" (Lc 2l:24), pero lo que sigue a eso (Lc 2l:25)
no es un nuevo templo ni un gobierno israelí sino las mismas señales del fin
presentes en otros pasajes bíblicos. Es más convincente entender que en los a
menudo sorprendentes planes de Dios la visión de Ezequiel 40-48 se ha de

cumplir de una manera no esperada (cf. Ap 2l-22), que suponer que ni a Jesús

ni a los apóstoles se les ocurrió mencionar algo tan importante y espectacular
como la edificación de un nuevo templo y la restauración de sacrificios
animales.6la

La visión de Ezequiel 40-48 debe interpretarse, en primer término, como
un gran mensaje de esperanza dirigido al pueblo de Israel en su tiempo.
Después, para nuestra actual visión profética, debe leerse cuidadosamente a la

u'a Ver J. Stam, "La interpretación cristiana de la profecía" (19988:26-50). Por ejemplo, la
promesa de un nuevo pacto 

-que 
Jeremías entendía como un pacto con la nación judía (3 I :31-

40), sin imaginar que al llegar el Mesías surgiría algo nuevo llamado "iglesi¿"- resulta ser,

precisamente, "el nuevo pacto en mi sangre" anunciado por Jesús en su última cena. En todo el
Nuevo Testamento no hay la más mínima base para suponer algún otro "nuevo pacto" con los

.judíos en alguna época futura. Después de la venida de Cristo Jesús, debemos entender las
prol'ccías veterotestamentarias a la luz del Mesías que ha venido, y no interpretarlas a espaldas de
la rcvclacitin consumada e inmensamente más clara del Nuevo Testamento.
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luz de Jesús y de todo el mensaje del Nuevo Testamento. La enseñanza

dispensacionalista de la restauración de los sacrificios animales durante la
tribulación, como parte del plan y de la voluntad de Dios, choca frontalmente
con la enseñanza de Hebreos que afirma que Jcsucristo ha ofrecido el sacrificio
definitivo y final para siempre (eJapax: Heb l:27;t):12; l0:10). Después de la

muerte de Jesús en la cruz, volvcr dc nucvo a los s¿rcrificios animales sería

(específicamente para los hebreos) renegar de la fc en el Señor, al igual que

cualquiera otra pretensión de salvación aparte de la sangre derramada de

Cristo. De eso trata, precisamente, la Epístola a los Hebreos.
Detrás de la interpretación dispensacionalista aparece constantemente la

hipótesis básica, considerada indispensable, de que la gran tribulación
corresponde a la semana setenta de Daniel 9. Aquí chocamos de nuevo con el
mismo problema: ningún pasaje del Nuevo Testamento enseña, con mínima
claridad, que la gran tribulación final coincide con la semana setenta de Daniel
9. En efecto, Jesús y los apóstoles nunca mencionan las setenta semanas, ni
como profecía del tiempo del nacimiento de Jesús (como sí mencionan

Miqueas 5:2 como profecía del lugar de su nacimiento), ni como profecía de

la semana setenta como la gran tribulación.6'5 Tampoco el texto de Daniel
9:26-27 sugiere, con mínima 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 (1991.219-222) son demasiado tenues y especulativos para ser

convincentes, mucho menos para fundamentar un principio clave para toda la

escatología. Estos autores, que insisten tanto en el "sentido natural" de cada

texto, deberían aplicar mejor su propia hermenéutica a este pasaje.6r6

¿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 judío? ¿A la iglcsia? ¿,A los judeo-cristianos?6r7 Más

específicamente, ¿qué simbolizan cl te mplo, cl altar y los adoradores? ¿Y el

atrio exterior y la ciudad santa'? ¿,P«lr c¡ué anuncia el Señor, precisamente en

ó15 Jesús alude a "el horriblc saclilcgi«r" ( Mt 24: l5; Mr l3:14; "la abominación desoladora" RVR),
expresión con que Daniel dcscribc urr llccho l¡istririco recordado por todos (Dn 9:27; ll:1 l; l2:1 1),

pero no lo relaciona ni irn¡llícitrrnlcntc con la visión de las setenta semanas. Tampoco las

referencias del Apocalipsis a "trcs años y nrctlio" y sus equivalentes pueden justificar la inserción

de la semana setenta en la intcr¡rrctircirin dc la tribulación final. Daniel utiliza esta cifra muchas

veces de manera totalmcntc irrtlcpcrrtlicntc clc las setenta semanas (Dn7:25;8:14:12:'7,11); sólo

Dn9:27 la relaciona con la sctulul¿r selcnt¿r, cn la visión de las atrocidades de Antíoco Epífanes.

El Apocalipsis nunca junta las "nrctlias scnranas" en una semana de siete años de tribulación. En

Lc 4:25 y Stg 5:17, la scquía ba1o lrlías 
-c¡ue 

literalmente duró tres años o menos-, se describe

también como periodo dc "trcs años y nledio". Ver abajo el comentario sobre I l:2; StrB 4:981;

Stam 1998A:40.
u'u Otro pasaje donde los tlis¡rcnsacionalistas eluden el sentido claro es 20:4-6: la primera

resurrección, después de la tribulación.
u'' Juan, al final del siglo 1, parecc no distinguir entre judeo-cristianos y cristianos gentiles, de

modo que no será necesario dar atención especial a esta alternativa.
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este momento de la revelación, que la ciudad santa será entregada a los gentiles
y pisoteada durante cuarenta y dos meses? Los elementos del texto se ubican
en tres núcleos distintos: (1) templo, altar y adoradores; (2) atrio exterior y
ciudad; (3) gentiles (rai.s ethnésin), quienes pisotean la ciudad.

No cabe duda de que uno de los templos históricos de Israel sirve de
trasfondo para este simbolismo. No obstante, al escribir Juan (ca.95 d.C.), el
templo de Herodes ya no existía y la ciudad de Jerusalén estaba en ruinas,
prácticanlente abandonada. Además, según eldiscurso del monte de los Olivos,
Jesús había anunciado la destrucción total de la ciudacl y del templo, incluido
el santuario. Por eso, las alusiones al templo y a Jerusalén habrán sido, más que
referencias históricas o geográficas, indicadores bíblicos puestos al servicio de
enseñanzas teológicas (Charlier 1993 I:222). Sin embargo, permanece la
pregunta: ¿estas alusiones tienen que ver simbólicamente con Israel o con la
iglesia cristiana?

Fuertes argumentos favorecen la aplicación de esta visión y la que sigue (los
dos testigos)u't a Israel, y respetados teólogos la han sostenido (Beckwitñ, Ladd,
Lilje). Tanro los Evangelios sinópticos (Mr 23:34-39;cf . l9:29)como pablo (Ro
9-11) y Pedro (cf. Hch 3:19-26) parecen predecir el arrepentimiento y la
salvación final de Israel. Según Apocalipsis 3:9, el Señor promete a los fieles de
Filadelfia que los de la sinagoga se postrarán a los pies de ellos para reconocer
que Cristo los ha amado.6re Además, numerosos pasajes del Antiguo Testamento
prometen la restauración de las doce tribus en un nuevo reino unido620 bajo un
rey davídico.ó2' Como señala José Comblin (1969:245): "Es insistente la alusión
a la restauración del Israel completo". Por otra parte, los judíos creían
comúnrnente que el Anticristo atacaría a Israel en Jerusalén (cf. 2Ts 2:4).

El mensaje de I l:I-2, tomado literal y geográficamente, podría haber
tenido un sentido de esperanza durante la guerra judía, quizá como tratado
zelota durante el sitio de Jerusalén (67-70 d.C.).u" Sin embargo, al escribir
Juan esta visión, no existían ni el templo ni la ciudad. Una interpretación de los
detalles del pasaje como referencia literal a Jerusalén y a los judíos chocaría
frontalmente con las evidencias histór'icas (ya que en el 70 d.C. el santuario y
el altar no fueron preservados por Dios) y contradeciríala profecía de Jesús
(quien anunció que todo el templo sería destruido, sin quedar piedra sobre

Ór8 Nuestra conclusión en cuanto al referente externo de I I : I -2 se verá confirmada, creemos, por
el mismo análisis de I l:3-13.
o"'Citado por Beckwith (1967:584). Sin embargo, es difícil ver cómo una promesa específica
dirigida a la congregación de Filadelfia, que hace siglos que no existe, podría interpretarse como
prof'ecía de la conversión escatológica de Israel.
n2u I" ll:10-13; 2l:12-13:4g:6;56:g;Ier2g:14;8231:11-25:4'1:13,21-24;Zac 10:6-12: cf. Dt
3o:3-5;Tob t3:12-lg; Eclo 36:lo.
nrr Jcr 30:9; 3l:7- t0; 33:15-21 :Ez 34:23-24;37:22-25; Os 3:5; Am 9:l I (cf. Hch l5:15- lg).
t''tr l'or cso Inttchos, desde Wellhausen y R. H. Charles, han postulado la existencia de un tratado
(o trttrt lt':ttlicitin) zclota como fuente de I l:l -2, que el vidente habría reinterpretado drásticamente.
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piedra). También estaría en contradicción con Daniel 8:ll-14, cuyos ecos
resuenan en este capítulo del Apocalipsis, que anuncia la destrucción del
santuario y Iacesación de los sacrif icios (cf'. Dn 9:26-21;11:31-33; 12:11-121'
Beasley-Murray 1974 177). F.s clil'ícil pcnsar que Juan, con este trasfondo de
la historia judía reciente, haya usaclo cstas f iguras para referirse a la salvación
final de Israel, cuando el templo, cl altar y la ciudad misma habían sido
totalmente destruidos. Si tal hubicra sickr su mcnsaje, habría escogido un
simbolismo muy contradictorio y no habría krgrackr comunicarse con claridad.

Aunque otros autores bíblicos tratan cl tcnra dc la salvación final de Israel,
es mlly difícil encontrar tal rnensi¡e en este pasaje cle 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 judíos pero que, en realidad, no son más que una
sinagoga de Satanás" (2:9;3:9 gr.). Esa denuncia vehemente contra los judíos
que rechazaban al Mesías y denunciaban a los fieles ante las autoridades
romanas corresponde a las palabras del Evangelio según Juan: "Ustedes son de
su padre, el diablo", y no hijos de Abraham (Jn 8:39, 44).u" Hemos visto
también que hay dificultades muy serias para aplicar el simbolismo de "las

doce tribus" de Apocalipsis 7:4-8 a la nación judía. Dicho simbolismo parece

ser, más bien, una libertad apocalíptica para describir a la iglesia como pueblo
de Dios, como "las doce tribus" a las cuales se refiere Santiago en su epístola
(Stg 1:1). Al final del Apocalipsis, la Nueva Jerusalén es, específicamente, la
esposa del Cordero, y no tiene templo. En efecto, la doctrina de la salvación
escatológica de los judíos como etnia, que otros autores bíblicos parecen

enseñar, no aparece en el corpus juanino del Nuevo Testamento y no debe

buscarse en el Apocalipsis.
Llama la atención el poco intcrés del Apocalipsis en la destrucción del

templo o de Jerusalén (Charlier I 993 l:222, Aune 1998A:594). Parece que la
distancia en tiempo (unos veinticinco años) y espacio (Asia Menor) dejó esa

preocupación en un lugar sccundario. Eso contrasta con los largos pasajes que

describen la destrucción de Babilonia (Roma), tanto en el Apocalipsis como en

otros escritos judíos y cristianos. Según Moule (1974:208-2Il),esto se explica
por el hecho que los cristianos atlrmaron pronto que ellos eran, por la fe en el

Mesías que había venido, cl verdadero pueblo de Dios. Jesús mismo dijo que

su propio cuerpo era cl tenrplo de Dios (Jn2:19-22; cf. Mr l2.l}-11). Los
cristianos, identificados con C-'risto en su cue{po de resurrección, son ahora, en

u2r Estos pasajes contra judíos inf iclcs no clcbcn manipularse hoy al servicio del antisemitisrno (ver

nuestra exposición de los mcnsa jcs a Iisnrirna y Filadelfia, tomo I:96-98, 141) ni leerse como una

condena categórica del judaísnlr r¡ clc krs .ludíos. Los mismos se refieren específicamente a

aquellos judíos que colaboraban con los cncnrigos dcl Reino de Dios. Debemos preguntarnos, más

bien, si acaso nuestras iglesias protestantcs no han sido también "sinagogas de Satanás" en el

mismo sentido.
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el Hijo, el nuevo templo del Espíritu.62a Por eso, es común en el Nuevo
Testamentou" y en los primeros padres626 encontrar que se describe a la iglesia
y a los creyentes como templo del Señor.

¿A qué tiempo se refiere este pasaje? El tercer punto de debate en estos dos

versículos tiene que ver con su ubicación temporal: ¿es estrictamente futuro,
para un tiempo escatológico (la tribulación o el milenio; Mounce 1998:215,
219 -220;Ladd 197 8 : 13 6 - 137 ; B eckw ith 19 67 : 599 ; B eas ley-Murray 197 4: I 8 2),

o se refiere al tiempo presente (la historia de la iglesia; Beale 1999:566;
B on s irven 19 66:229 ; Pikaza 1999 : I 30 ; Richar d 199 4 : I I 4 ; Keen er 2000 :287 )?
Aquí es importante recordar que las visiones apocalípticas no son
necesariamente predictivas, aunque pueden serlo. Muchas visiones, como las

del Hijo de hombre (cap. I ) y del trono (caps. 4-5), expresan verdades
espirituales, sin ninguna proyección temporal hacia el futuro escatológico. Es

necesario determinar cuidadosamente en cada caso qué referencia temporal
implica la experiencia visionaria bajo consideración.

La clave más importante respecto a este tema es la referencia a cuarenta y
dos meses (ll:2), repetida como mil doscientos sesenta días al inicio del
segundo relato ( 1 1:3).62i Se trata de una referencia temporal que Juan introduce
aquí por primera vez, y va a repetir más adelante en otras visiones. En I 1 :2 esa
cifra mide el tiempo que las naciones pisotearán la ciudad santa. En 11:3,

coffesponde al ministerio profético de los dos testigos. En elcapítulo siguiente,
se refiere al refugio de la mujer en el desierto (12 6, "mil doscientos sesenta
días"; 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 medición 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, difícilmente
pueden armonizarse en un solo concepto unívoco.628

o2o Según Charlier ( 199 3 l:222), el templo de Jerusalén fue destruido cuando Dios lo abandonó 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 había sido
figura.
u" lP 2'5; I Co 3: 16-11 ;2Co 6: l0; Ef 2:19-22. Los miembros de la comunidad de Qumrán, quienes

rechazaban el templo de Jerusalén, también identificaban el templo con la comunidad, a la que

ellos describían como el santuario, la casa de la verdad, "Lrna morada de infinita santidad para

Aarón" (lQS -5:5-6; 8:4-10;9:3-6; CD 4.18:5.6-7: lQpHab 9.4-10.1;Ford 1975:178; Keener
2000:288).
u'o Ef 9.1; 15.3; Magn7.2; Fil7.2; Bern4.l1;6.15; 16.10;2 Clem9.3.
ut' Estos cálculos se basan en el mes de treinta días que usaba también el calendario solar de

Qumrán y de los samaritanos (Ford 1975:17l;Wilcock 1986:105).
t'28 El problema de esa diversidad tampoco se resuelve especulando que dichas figuras
crlrresponden a las dos mitades de la semana setenta de Daniel. Como hemos visto, no hay razones
convincentes, ni en Danlel ni en el Nuevo Testamento, para importar esa visión
vcterotcstamentaria a la escatología cristiana. Además, Juan nunca junta l¿rs "medias semanas" en
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El libro de Daniel utiliza esta misma medición del tiempo en varios pasajes,

totalmente independientes de la semana setenta (7:25;8: 14; l2:7 , ll, l2), con
variantes parecidas a las del Apocalipsis.62e La clave de su sentido es un hecho
histórico: el asedio de Antíoco Epífanes contra Jerusalén, que duró tres años

y medio.63o Este es el período que describe Daniel en 9:25-27 y cuando se

refiere a "tres años y medio".ó3r La embestida de Antíoco Epífanes contra los
fieles incluyó innumerables atrocidades: el asesinato del sacerdote Onías III,
muchas masacres, el saqueo del templo, la cesaci(rn de los sacrificios, la
prohibición de la circuncisión de niños, la destrucción de copias de la tora y la

colocación de un altar en el lugar santo, dedicado aZeus Olimpo, donde se

realizaron sacrificios de cerdos (la "abominación desoladora"). Esos tres años

y medio quedaron grabados en la memoria judía como la peor persecución de

toda su historia.
Siglos después Jesús, cuando anunció la destrucción de Jerusalén, aludió

a estos mismos acontecimientos y previó de nuevo "el homible sacrificio" en

el lugar santo (Mr 13 14 Mt24:15). Eso se cumplió unos cuarenta años

después, cuando los romanos tomaron la ciudad santa. De nuevo los

sufrimientos de los judíos durante el ataque romano y el sitio de la ciudad

fueron indescriptibles. Josefo cuenta que los judíos sitiados llegaron a comer
hasta sus propios hijos (GJ 6.3.4). Un nuevo sacrilegio se cometió en el

templo, que después fue destruido. Y, curiosamente, el ataque contra Jerusalén

también duró unos tres años y medio.632

Otra evidencia de que los tres años y medio bajo Antíoco Epífanes llegaron

a constituir una cifra simbólica, sin una intención literalista de cronología
matemática, se encuentra en Lucas 4:25 y Santiago 5:17 . Estos dos pasajes, de

tradiciones independientes, atribuyen a la sequía de Elías una duración de tres

años y medio. Sin embargo, los términos del relato original son poco precisos

una semana completa ni da indicios clc cstar pcnsando cn una tribulación de siete años dividida en

dos mitades. Quizás por eso nunca habla clc "trcs años y medio" sino siempre de los meses, días,

o "tiempos" (kairoi) equivalentcs.
u" Sin embargo, llama la atenci(ln r¡uc l)anicl lrunca da el cálculo en meses, y Juan nunca lo da en

años, como Daniel. Esta varicdarl rlc lirrrnulaciones no favorece la interpretación literal.
u30 Las fechas más probablcs son.iuuio clc 168 a diciembre de 165 a.C. Con todas las fechas de este

período hay que contar col) r¡n rnargcn de un año, conocido como "el año seléucida" (Bright

1966:448). Además de I y 2 Mac, Joscfb informa extensamente sobre esta época.
63r La mejor exégesis de Danicl 9 indica queg:25-27 describe las agresiones de Antíoco Epífanes

y no las que se refieren a la vcnitla y muerte del Mesías Jesús. La palabra hebrea mashiaj ("un

ungido", sin artículo, 9:25) aparccc trcinta y seis veces en el Antiguo Testamento para referirse a

personas ungidas (profetas, saccrrlotcs, rcyes, Ciro, etc.). En ningún otro texto se refiere a Jesús

ni se traduce por "el Mesías". Lo nr¿is ¡rrobable es que "un ungido" se refiera al sumo sacerdote

Onías III, asesinado por Mcncla«1, str rival .

u32 Las probables fechas abarcaría¡r dcsclc cl otoño de 66 d.C. hasta la caída de la ciudad en 70 d.C.;

Yadin (1962:9O) señala que la scgunclu rcbclión judía duró también tres años y medio, desde 132

d.C. hasta la caída de Beter y la rnucrtc dc Bar Kochba en 135 d.C.. Según una tradición judía,

Beter cayó el día 9 del mes Ay, cl ntislt.ur día cn que fueron destruidos tanto el primer templo como

el segundo.
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y parecen indicar tres años o menos (lR l7:l; l8:l; salguero 1965:415;
Mounce 1998:218; Caird 1966:135). Josefo (Ant 8.13.2) afirma que la sequía
duró un año, hasta el mes exacto. Fuentes rabínicas mencionan catorce meses,
dieciocho meses, tres años, tres años y tres meses, o tres años y seis meses
(S.trB III:760,810:lY/2:986). Es evidente que no puede sosrenerse la duración
literal de tres años y medio para referirse a esa sequía, ni a partir del Antiguo
Testamento ni de otros datos históricos. No parece casualidad, como bien
observa Mounce (1998:219), que Apocalipsis I I también relaciona la sequía
(o las sequías) de los dos testigos con esa misma duración entendida como
"designación simbólica para un tiempo de calamidad". Mounce también señala,
basándose 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 I I :2.Lafrase griegaque refiere que los gentiles "pisotearán la
ciudad santa durante cuarenta y dos meses" (kai tén polin tén hagian
patésousin ménas te¡'serákr¡nta kai duo) casi reproduce el lenguaje de Lucas
2l:24: "Los gentiles pisote arán aJerusalén, hasta que se cumplan 1os tiempos
señalados para ellos" (kai lerousalém estai patoumené hupo ethnón, ajri ou
pléróthÓsin kairoi ethnón). Los dos pasajes tienen en común la referenciá a los
gentiles, el verbo "pisotear" (patein),Jerusalén (la ciudad santa) y la referencia
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 destrucción de
Jerusalén,633 realizadaenT}d.C., el sentido más naturalde "los tiempos de los
gentiles" es todo el tiempo que Jerusalén ha quedado en manos de loi gentiles,
después de esa fecha. Entonces, la frase pararera de Apocalipsis I l:2 debe
referirse al mismo período, el cual, por supuesto, ha durado mucho más de tres
años y medio.ó3a

Beale (1999:567) y Wilcock (1986:105), dos autores de incuesrionables
credenciales evangélicas, han señalado que los cuarenta y dos meses de rl:2
comenzaron cuando Jerusalén cayó ante los gentiles y seguirán hasta la venida
de cristo (Lc2l:24-25). De igual ffranera, er refugio de la iglesia perseguida
(Ap l2:6,14) se entiende mejor con referencia a las tribulaciones ¿e los fieles
bajo el Imperio Romano, y a través de ros siglos, hasta la tribulaci'ón
escatológica final bajo el Anticristo. Curiosamente, en el relato de los dos
testigos, el período correspondiente ( I I :3, mil doscientos sesenta días) parece
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ser de agresión unilateral contra los impíos. Sólo al final, sin preaviso alguno,
aparece la bestia y, para nuestra total sorpres¿1, rnatA a los testigos. Nada indica
clue este relato o el de las dos bestias (cap. l3) sc rcf icrcn cxclusivamente a una
época remota posterior a los tiempos de.lu¿rn nrisnlo.'''5

Ladd (1978:1,36-138) propone una solucirin s¿rlornrirrica a la pregunta
fbrmulada arriba respecto a la ubicación tcnrprlrul a ¡rartir clc Ia cscatología del
"ya" y el "todavía no". Así, estos tres años y rneclio scrí¿rrr "el tiernpo de la
dominación del mal antes del fin", pues cstos pasa.ies tienen "particular
referencia a los días finales del Anticristo" ( 136). Pero por otra parte Ladd dice
que todos los sufrimientos de la iglesia son "una visión 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 comprensión de la profecía bíblica: los hechos

escatológicos son prefigurados en hechos históricos" (1978:138; cf. Foulkes
1989:119).636

¿Qué significa, entonces, este pasaje? Hace más de medio siglo Martin
Kiddle (1940:174-178) propuso aplicar a cualquier interpretación del

Apocalipsis un toque de prueba que se resume en la pregunta: ¿qué mensaje

pastoral traeríaa los fieles de Asia Menor a fines del siglo 1?637 Puesto que el
propósito de Juan era profundamente pastoral y práctico, Kiddle afirma que

cualquier explicación que no tenga nada que ver con la vida y la lucha de

aquellas comunidades tiene que ser equivocada.La iglesia vivía tiempos de

peligro y urgencia, cuando cada palabra era importante, y podemos estar

seguros de que Juan no incorporaría en su Iibro pasajes que no tuvieran sentido

en su contexto pastoral. Entonces, Kiddle prcgtlnta: ¿,qué valor personal y
práctico podría tener para los recept«lrcs, bajo talcs circunstancias difíciles,
saber que el templo se iba a reconstruir clurarltc la gran tribulación?

En efecto, la pertinencia past<tral dcbc tonrarsc en cuenta como un principio
hermenéutico, junto con los dcrn¿is clcrncntos históricos y lingüísticos. Alegría
(1995:232) resume el probahlc rncnsaic para la iglesia bajo dos afirmaciones
paradójicas: (l) a pesar clc las ¡'rt'ucbas, la iglesia será protegida; pero, (2) a

ut5 Este argumento se rel'ucrza si torruurxrs crr cucnta que para Juan la bestia es, en primer término,

el Imperio Romano (17:1 - t 2 ), y ll ranrcrl. la ciuclad capital ( 17: l8). Tampoco olvidemos lo dicho

anteriormente: en estc intcrnrcrlio, cn los "ticrnpos finales" entre la sexta y séptima trompetas, Juan

mismo se percibe como vivo y ¡rlrt ici¡rlrlrte crr la acción (ver comentario a l0:8- 10, I l; Beale 1999:

486, 555, 786).
63u quizá esta tesis de Ladd rlcbc i¡rvcrtirsc para corresponder mejor a la perspectiva de Juan. Más

que ver los acontecimicntos ccr(:an()s conro anticipos de eventos futuros, Juan se concentra

fuertemente en su propio monlcnto llistririco, cl cual tiene una proyección secundaria hacia futuros

lejanos. La realidad del Inrpcri«r ltonranr¡ sigue muy presente hasta el capítulo 18 (ver Stam

t97811919).
u3'Si no fue mensaje para ellos, cn su contcxto, no puede ser mensaje para nosotros hoy, en nuestro

contexto. La hermenéutica gramático-histririca señala que el mensaje para el nuevo contexto actual

tiene que nacer del mensaje original y scr ficl al mismo (Cf. Fee-Stuart 1985:23,52).
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u'3 Sólo en Mateo 24 los discípulos preguntan sobre "la señal de tu venida y del fin clel siglo,, (Mt
24:3, gr' aiÓnos). En Marcos y Lucas preguntan sólo en cuanto al futuro rlel templo y dc Jáusalén.
o3' Keener (2000:292,3 l9) aclara que Juan toma el lenguaje cle Daniel no par¿l informarnos sobre
la duración dcl tiempo sino para aclarar a qué tipo cleliempo se rcfiere. irikuro (1999:130-l3l)
su-qiere dos planos al respecto: en un plano, la época de conflicto ha cluraclo largoi siglos, pero en
cl ¡rlarttl dc su verdad más honda, "los relojcs clel tiempo profético marcan de manera clif'crente,,.
Ilrt csc plano, los dos mil años son realmente cuarenta y dos meses. por eso, según pikaza, el
A¡r<lcalipsis muestra mucha prisa, pero también mucha paciencia.
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pesar de ser protegida, sufrirá persecución y hasta el martirio. El período de
prueba será limitado y no será la última palabra. Esta interpretación descubre
en estos dos versículos un mensaje de consolación, esperanza y desafío. Fiel
a los mejores datos exegéticos, da al texto su sentido pastoral más coherente.

' Según Gregory Stevenson, este texto está estructurado alrededor de tres
pares de opuestos o contrastes: (l) adentro-afuera,(2) medido-no medido, y (3)
adoradores-naciones.63t Los adoradores verdaderos están dentro del santuario
y serán protegidos por Dios. Esa clase de protección o preservación era uno de
los significados comunes del acto de medir. En el mundo antiguo, como señala
Stevenson, era muy común refugiarse dentro de un santuario para buscar la
protección de la deidad. Los templos, tanto en Israelcomo en otros países, eran
un lugar de asilo en tiempos de guerra o en situaciones de peligro. El
simbolismo, entonces, representa la protección divina ante la oposición y la
persecución. Igual que el sellado del capítulo 7, esta medición no significa
ausencia de sufrimiento sino preservación en medio del sufrimiento. Ese parece
haber sido el mensaje de esperanzapana los fieres 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: "¿euiénes son?" (tan instintiva para
nosotros como un reflejo pavloviano) no conduce a un entendimiento acertado
del texto. Más que la identificación de los elementos debemos buscar la
significación (¿qué significa el cuadro complero?). Es muy posible que Juan
mismo no estuviera pensando en la identidad particular de cada cosa de su
relato (la iglesia, los judíos, los judeocristianos, la iglesia apóstata, etc.) sino
en el mensaje global de la escena.

Detrás de la mención específica del altar y de los adoradores parece estar
implícita la contraposición entre los que adoran al Cordero y los que adoran a
la bestia. Aunque la bestia y sus seguidores atacarán al pueblo de Dios, nunca
lograrán destruir su realidad más 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, quizá el lugar
santísimo) 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 mención de los adoradores les recuerda que su adoración del Cordero está
en pleno centro de su vida. A la vez,las tres oposiciones señaladas marcan
linderos o límites porque los cristianos son un pueblo separado para Dios.63e

ó38 Ver G. Stevenson, Power and Place: Temple and ldentity in the Book of Revelation, Beihefte
zur Zeitschrift für die neutestamentliche Wissenschaft 107, Walter de Gruyter, Berlín, 2001.
u$ 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 demonía.ur, y po.
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 luvo que comer.
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Es posible también que Juan esté reinterpretando para los cristianos el
sentido de la destrucción del tcmplo en el año 70 d.C. Mucha tradición judía

atribuía al templo una inviolabilidad casi milagrosa; otros creían que, si el

templo se caía, el mundo terminaría. Sin embargo, no ocurrió ninguna de esas

dos cosas. Juan, entonces, reinterprcta csa cxperiencia amarga y esas sorpresas

por medio de un contraste teológico cntrc cl viejo templo ya destruido y el

nuevo templo, indestructible, dcl pucblo clc Dios cn Cristo (cf. Collins
1990:1007).640 Pablo Richard (l9c)4: I l3) scñala quc vivirnos cntre la Jerusalén

vieja, ya destruida, y la Jerusalén nueva, que está por venir, la cual no tendrá

templo. Cristo logra salvar lo que en 70 d.C. no se pudo salvar.

¡AuN DONDE PARECE NO HABER BENDtCtÓN/

Dtos nENE ALco PARA NUEsTR A vtDA!

¿Qué habrá inspirado este pasaje en el corazón de Juan de

Patmos y en las congregac¡ones de Asia Menor? Y hoy, ¿qué
quiere decir el Espíritu a las iglesias de América Latina por medio

de la visión del poderoso ángel con el librito, de los truenos

censurados, del rollo agridulce que Juan tuvo que comer, Y de las

tres órdenes personales dirigidas a Juan mismo?

Nuevamente estamos ante un pasaje de difícil interpretación y,

quizá, aún más difícil aplicación. No se trata de un texto lúcido y

menos de uno que brilla con inspir¿rciones inmediatas para el

próximo sermón. Sin embargo, sal]ernos que es Palabra de Dios.

Sabemos también que tenemos que entenderlo y obedecerlo en

medio de nuestra realidacl y contexto actual. En verdad, quizápara
nuestra sorpresa, el signific aclo cle este pasaje es tan rico y variado

que sólo podemos men< ionar algulnos aspectos.

1) Una primera sorprt)sa rle esta visión es que nos llama a tomar

en serio a los ángeles. Nosotros también debemos aprender a ver

ángeles ¡Cuánto perclerí.t el libro de Apocalipsis si le quitáramos

todos los ángeles! Sin este coloso de ángel, con el pie derecho

ó'o Pikaza (1999:130) acierta ¿rl ufirrl¿rr c¡uc Juan alude indirectamente a la caída del templo

terrestre para mostrar la noveclad rlcl tcnr¡ll<l cspiritual en Cristo, que nunca caetá.Plkaza sugiere

que Juan reinterpreta a Ezequicl y rcasulnc, bajo las nuevas circunstancias, la misma tarea de

construir y destruir. Con su prclf'ecía, Juan contribuye a construir ese nuevo templo sin

discriminaciones y sin una dicotomía entre lo sagrado y lo secular (21:.22).
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sobre el mar y el pie izquierdo sobre la tierra, ¡cuánto consueto y
esperanza nos estaría faltando! En esta época de secularización,
camino de la posmodernidad, sufrimos una grave miopía
espiritual. Hace años Henry David Thoreau comentó que mientras
los antiguos -con sus unicornios, centauros y esfinges-
imaginaban más de lo que existía, nosotros, los modernos, no
podemos imaginar ni la mitad de lo real.uo' por eso, Eugene
Peterson (1988:104) afirma que nuestra dificultad para entender a
los ángeles no es un problema de fe sino de imagi nactón.uo'

Cuando el rey de Siria envió un escuadrón fuerte al pueblo de
Dotán para capturar a Eliseo, y sus tropas cercaron ese pueblo (2R
6:13-18), el criado cuiezi se llenó de pánico. Eliseo le dijo: ,,No

tengas miedo. Los que están con nosotros son más que ellos,,.
Entonces Eliseo oró a Dios: "señor, ábrele a cuiezi 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".uo' En nuestro mundo
actual, secularizado y tecnológico, necesitamos abrir los ojos aún
más para ver el gran poder y gloria de nuestro Dios. según
Hebreos 11:27, Moisés se mantuvo firme "como sí estuviera
viendo al lnvisible". Nosotros, en cambio, sufrimos ceguera de la
visión de lo invisible.

Los ángeles no han tenido buena prensa en el mundo moderno.
Suelen ser ridiculizados como figuras absurdas (las imágenes
seráficas de las pinturas barrocas) o superfluas, casi siempre
asociadas con el debate medieval sobre cuántos de ellos pueden

*' Citado por Philip Yancey en Christianity Today (2 de abril de 2001):96; traducción libre.
612 t'La pérdida de los ángeles 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 lggg;105). Sin
embargo, tampoco debemos fijar la vista en los ángeles sino mirar detrás de ellos a su Señor y
creador, quien es infinitamente más grande que ellos (Keener 2000:2g0,2g4).
6a3 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 Elías, engañánáolos, los conduce a §amaria donde
quedan bajo el poder del rey de Israel. Entonces, Elías casi repite su oración anterior: ,,Señor,
iibrclcs los ojos para que vean". El rey los quiso matar, pero Eiiseo propuso más bien servir un
trcmcndo banquete a las tropas enemigas. Dios tiene que abrir nuestroi ojás para que podamos ver
stt poclcr sobrcnatural (6:17) y nuestra realidad contextual (6:20).TambiÉn ,ür. nr.rt.os ojos para
vcr rr ('risto prcscnte entre nosotros (Lc 24:31: cf. Ap l:12_13).
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bailar sobre la cabeza de ttn alfiler. Sin embargo, Lynn Harold

Hough (1957:5BO), en el muy respetado lnterpreter's Bible, nos

sorprende cuando afirma:

Una de las necesidacles tnás ttrgentes de las personas de

nuestro tiempo bien poclría ser .rlgún ec¡uivalente espiritual de

la visión del ángel que se para sobre tierr.t y mar... [Hoy] no

sabemos alzar la mirada hacia las regiones cle las realidades

imperecederas... que tienen el r¡ás tremendo significado para

nuestra vida... Hemos perdido el sentido urgente y decisivo del

marco de referencia eterno... IPara los primeros lectores] este

símbolo glorioso [del ángel poderoso] los levantó del nivel de

las tragedias de su tiempo al nivel de la misma gloria eterna.

Con eso dejaban de pensar sólo en el reino de César y

comenzaban a pensar en serio sobre el Reino de Dios.

Ante este tema, Eugene Peterson (1 9BB:1 04) plantea la pregunta

de cómo hablar de Dios hoy en nuestra sociedad secularizada y

tecnológica. Sin duda, eso no se logrará mediante mejores

definiciones teológicas ni mejores argumentos teístas sino

mediante la promoción de una poderosa renovac¡ón de la

imaginación cristiana. Juan nos muestra cómo los ángeles pueden

ayudarnos en ese proyecto. Según Peterson, "los ángeles son un

medio bíblico para represc'ntar lo invisible". Creer en ellos

significa (citando a Hendriktls Bcrkhof) reconocer que "el mundo

es mucho más rico de lo quct stt Jlttede ver en este planeta". Y todo

esto tiene un fin práctico: "l-¿t cstrategia de San Juan para guiarnos

de la timidez al testimonic-r es llenar el trasfondo de nuestra

imaginac¡ón con la visión de un ángel, proyectado sobre la

pantalla de la fe" (p. 104).

No debemos olviclar, ¡tor supuesto, QUe se trata de una visión,

ni pensar que eStC. scr ¿rnrinimo, de dimensiones cósmicas y

piernas de fuego, existc fL¡era de la visión mi§ma en la que es

revelación del poder y cle la gloria de Dios.uoo La Biblia habla de

óoo Algunos escritos apocalípticos ¿rl'irrnarr c¡ue los ángeles son creados de nuevo cada día, para

desapárecer en seguida y aparcccr cn clivcrsas fbrmas ante los humanos (StrB I:977; III:601;

IY12:1223).
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los ángeles en tres sentidos distintos. En primer lugar,hay ángeles
con nombre, como cabriel, Miguel o los siete ángeles de la
presencia, cuya realidad es objetiva. En segundo lugar, hry
ángeles visionarios, como el ángel poderoso de nuestro texto, que
aparecen ante el ojo de la fe para manifestar la grandeza de Dios.
Y en tercer lugar (generalmente olvidados), están los ángeles que
nos llegan en la persona del prójimo. Abraham y Sara recibieron
a "tres hombres" en la puerta de su tienda (Cn 1B:1-2). Abraham
les lavó los pies, y Sara les preparó una sabrosa sopa. Sólo después
se dieron cuenta de que habían recibido ángeles. por eso se nos
exhorta: "No se olviden de practicar la hospitalidad, pues gracias
a ella algunos, sin saberlo, hospedaron ángeles" (Heb 13:2). Estos
ángeles con forma humana, sin atas, también deben ser una parte
esencial de nuestra angelología.

En su poema "Jueves Santo", William Blake pide a Dios que no
nos permita ser ciegos al "ángel que está a nuestra puerta,,. Es

posible estar encandilados por el brillo de los ángeles que estamos
viendo (o creemos estar viendo) y no reconocer al enviado de
Dios que está ante nuestros ojos. y si no respondemos a esos
mensajeros del Señor que tenemos tan cerca, a nuestro lado,
difícilmente Dios nos dará el privilegio de ver otras
manifestaciones auténticas de sí mismo y de su glonia.

Una nota interesante de este ángel es que se Jo identifica tres
veces por los lugares donde tiene los pies (ro:2,5, B). Aunque
baja del cielo, desde donde Dios, en su soberanía, controla el
proceso de los acontecimientos, no lo se identifica tanto por su
origen- celestial como por su firme posición sobre la tierra y el
mar.uo' 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-B). A los
siervos de Dios hoy también se les conoce por el lugar donde
tienen los pies.

t''s En el Apocalipsis el mar es símbolo de peligro y caos. Juan en Patmos vivía rodeado de mar.
Swetc ( 1951:127) comenta sugerentemente que el ángel planta su pie en el mar como para desafiar
la inestabilidad de las aguas. Aunque sabemos aquello de "caminante no hay caminó sino estelas
cn la ntar", también sabemos que en Cristo no estamos "arando en el mar" porque en el Resucitado
nucstra lab«tr no cs en vano (lCo l5:58).
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2) Al inicio de este pasaje, el poderoso ángel cumple dos

funciones: le trae el librito a Juan y pega un tremendo grito fiO:2-
3). En seguida, de alguna manera, ese rugido de león se convierte

en siete truenos cuyo mensaje Jtran se apresta a transmitir. Sin

embargo, una voz del cielo le ordena no escribirlo, dejándonos

con la incógnita: ¿qué decían esos truenos? ¿Por qué Juan no pudo

comunicárnoslo? ¿Y por qué sonaron, o por qué se incluyeron en

el relato, si ds todos modos no se nos iba a explicar el asunto?

¡Qué manera de picar nuestra curiosidad!
En medio de todo este misterio, podemos sacar, por lo menos,

una conclusión segura: siempre debemos recordar que sólo

entendemos una parte de la verdad de Dios. Es obvio que Juan

mismo entendió el significado de los siete truenos porque iba a

ponerlo por escrito, pero finalmente no lo hizo y el mensaje no

llegó a nosotros. Juan mismo no entendía todo (impresionan las

veces que Juan se confiesa ignorante en et Apocalipsis),tou no

incluyó todo, y Dios no quiso que incluyera todo en su libro. En

todo discurso teológico debe ser axiomático -y máximamente en

la interpretación del Apocalipsis- que sólo "conocemos de

manera imperfecla" y "vemos de manera indirecta y velada, Como

en un espejo" (1Co 13:12).

En otra de sus valiosísimas meditaciones sobre este capítulo,

Lynn Harold Hough, a quien ac-allarnos de citar, señala que estos

truenos son Una representac-iórt de nuestro deseo de alcanzar

respuestas completas y finales, tanto de las enseñanzas de este

libro como de todos los ;tspectos del Reino de Dios (1957:580).

Sin embargo, Hou¡;h rlic e que las palabrras finales no nos

Corresponden a nost>tros en esta vida humana. Aunque en el

mismo universo suena Ltn testimonio del Reino de Dios, lo
entendemos sólo en parte. Los truenos de Patmos nos recuerdan

que la verdad de Dios es infinitamente más grande que nuestra

comprensión. Eso se aplic a también a nuestfas interpretaciones del

*u Cf. el fascinante artículo de Syd Hielema, de Ddort College (1999).
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Apocalipsis, siempre parciales e imperfectas. De nuevo, aquí sólo
Dios puede pronunciar palabras definitivas.

Nunca debemos olvidar que conocemos sólo en parte.
Creernos dueños de la "última palabra", de respuestas finales sin
cabos sueltos, en el fondo siempre tiene algo de idolatría. 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 (¡cosa irrrposible!), no
entendería las muchas cosas que Dios no ha querido revelar, pues
las "cosas secretas" pertenecen sólo a Dios (Dt zg:zg). oe iguat
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 señala Keener (2OOO:284) que aquí tenemos, precisamente,
una de las palabras más importantes para todo intérprete del
Apocalipsis. según este autor, muchos "expertos" en profecía se
permiten, lamentablemente, llenar los silencios bíbticos con cosas
que el texto no dice, para satisfacer la curiosidad humana sobre el
futuro. No obstante, nosotros debemos respetar los sitencios det
libro inspirado sin pretender ni anhelar saberlo todo.

3) Del mismo episodio de los truenos, y como corolario de su
significado, podemos derivar otra enseñanza: Dios quiere que
aprendamos a callarnos cuando viene al caso. Cristo mismo le
había reiterado a Juan la orden de escribir sus visiones (1:13, 1g),
y sin duda Juan tenía un intenso deseo de compartir las mismas
también con sus hermanos y hermanas de Asia Menor. sin
embargo, aquí Dios mismo le ordena guardarse esta revelación tan
grande en vez de compartirla. Los truenos silenciados nos enseñan
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 reticencía reverente. San
Pablo, que no parece haber sido un hombre muy dado a vivencias
extáticas, se negó a publicitar sus experiencias en el tercer cielo
(2Co 13 1-7). Hoy día, es doloroso ver como muchas personas
pretenden explotar sus bendiciones celestiales, sus visiones de
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ángeles y demonios, y hasta viajes por el infierno de la mano de

Cristo.6o'Si alguna de estas personas hubiera visto hoy día al ángel

poderoso y escuchado los imponentes truencts, mañana estaría

ante las cámaras de la televisión, y ¡-lasarl«l rnañana su historia se

presentaría como un nuevo be.st-.sc//rrr cvangélic,o, con todo un

despliegue publicitario para promoc.i<)nar sLrs CDs y videos. Eso no

es inherentemente malo, si edifica, pL'ro las rnás de las veces

ofende y va contra el profr-rndo mysterium de lo sagrado, y olvida
que a menudo es mejor guardar silencio y compartir los secretos

del corazón sólo con Dios.
En realidad, la colosal grandeza del ángel poderoso y el ruidoso

estruendo de sus truenos se dan en función del pequeño librito que

trajo del cielo. Al f¡n de cuentas, nuestra fe no se basa en visiones

y truenos sensacionales sino en la Palabra escrita y encarnada. Y el

gigantesco ángel no vino para estornudar truenos sino para entregar

un librito y reflejar la gloria del Dios que lo envió.
4) De este pasaje podemos entender también que la historia es

un misterio que tiene sentido. Cuando el ángel alza su diestra y
jura que no habrá más demora y que está por cumplirse el

designio secreto de Dios (10:6-7), habla en nombre del Señor

Soberano de toda la historia. En el Nuevo Testamento, un

"misterio" significa algo qLre c'stír tnás allír dc'las posibilidades de

descubrimiento humano, pcro qLtc a sLt tic'mpo es revelado por

Dios. La frase nos dice tarnbiélr c¡ue l.r historia tiene sentido, pero

dicho sentido no es evidente lri sc clescubre en la superficie de los

acontecimientos sino sólo cuanrlo se conoce el "designio secreto"

del que está sentado en cl trono y al Cordero, quien abre los

sellos. En los Evangelios sirrír¡tticos y las epístolas paulinas, "el

misterio de Dios" es cl r onjunto del plan de Dios plasmado en el

evangelio del Reino (Conzíilez Ruiz 1987:1 39).

En la metáfora cle l-1ough (1957:44'l ), los hilos de la historia

parecen ser una total cr¡nfLtsiirn, pero Dios-los está tejiendo en un

u" Casi siempre estos relatos ticncrr rnucho nlírs de Dante que de la Biblia. Llama la atención que

no existen paralelos de talcs cucntos cn cl Nuevo Testamento, pero existen muchos, y muy

parecidos, en la literatura apocalíptica cxtrabíblica.
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tapiz que a la postre revelará el perfecto diseño 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 realización, revelará el sentido
definitivo del proceso histórico. Entonces, el "misterio de Dios,,
culminará litúrgicamente en un solemne culto de entronización de
Dios y de su Cristo (Thompson 1998:122).

Hans Lilje (1 957:1 56), preso bajo Hitler, captó bien el mensaje
de esperanza de esta visión de la historia. Frente a los horrores
cada vez peores de su campo de concentración, el misterio de
Dios le aseguraba que, aunque no lo pareciera, Dios y su Reino
prevalecerían. "cuanto peor la angustia de los días finales, más
cerca está el día en que Dios al fin va a desvelar su misterio,,. Así,
esta visión nos inspira esperanza, a la vez que nos prepara para
nuevas pruebas.

5) otra lección que se desprende de este pasaje es gue,
después de Cristo todo tiempo es tiempo final de decisión (10:6-7).
siempre que se proclama la muerte y resurrección de Jesucristo,
y su pronta venida (1:1 ,3,7), estamos cara a cara con ra
eternidad. Por eso, el Nuevo Testamento nos advierte que ahora
mismo estamos viviendo en los últimos tiempos (1)n 2:18; 1Co
1 0:1 1 ; Heb 1 :2; 9:26; cf . Ap 1 :1 , 3).

No es fácil entender la solemne declaración que con la séptima
trompeta "no habrá más demora" y culminará 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 declaración es, incluso, extraña, si tomamos
en cuenta que a esta altura, en el umbral del fin, Juan mismo está
vivo y activo, y tiene mucha tarea profética por delante.uou

s8 Aquí conviene recordar la observación de Beale (1999:486,555, 788), antes mencionada, que
según22'.1 8 las plagas de las trompetas y las copas podrían caer sobre los contemporáneos de Juan
mismo cn el siglo I (ver nota 603). Obviamente, las mismas no se limitan a la gran tribulación
[i rral. lodavía futura.
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Sin pretender contestar todas las preguntas, podemos estar

seguros de que el juramento del poderoso ángel aumenta

fuertemente la urgencia de la proclamación profética. En las

palabras de Charlier (1 993 I :216), "en cu;llqu ie'r momento en que

Ia Encarnación] sea predicada, desaparc'ce el tiempo de los

interrogantes y de los plazos y le sucecle la hora de las opciones".
Según Charlier, cada vez que se proclalna el c'vangelio 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

acabó; es Ia hora de "las grandes finalidades", las decisiones

últimas de vida y muerte antes de la acción final de Dios.

6) Este pasaje nos enseña, además, que tenemos que asimilar
la Palabra con todo nuestro ser y nuestra vida (10:B-9). Juan, como

antes Ezequiel, tenía 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 está dada para que la

comamos y asimilemos en lo más profundo de lo que somos y

hacemos.
Detrás de este simbolismo extraño se sienten los sobretonos

paradójicos del mal sabor que traería comer un libro (de papiro o

pergamino de cuero animal, lo cttal, obrviamente, no abre mucho

el ápetito), que jamás poclría ser dulce en el paladar.uo' Lo

surrealista del simbolistno aumenta su dramatismo. EI profeta,

llámese Ezequiel, Juan u otro, tiene que "comerse" el mensaje,uto

@e El grabado de Durero titulatkr "San Juan tragándose el libro que le presenta el ángel" ilustra

gráficamente este aspecto; cn cl bautistcrio de Padua hay un bonito fresco del ángel con el librito
y después de Juan cuando sc kr nlctc a la boca. Aparte de Ezequiel y Juan de Patmos, no parece

haber otros casos de ingesti<in dc librus. En 4 Esdras 14:38-41, una voz le manda a Esdras abrir

la boca y beber un líquido color clc f'ucgo, el cual le llenará de entendimiento. En otro libro
apocalíptico, a Asenet se lc orrlcnir comcr del panal de "las abejas del paraíso", que le dará la

inmortalidad (JosAsen 16.9; t)icz.M lll226: es 16.15 en Charlesw ll229). En otro sentido,

puramente simbólico, algun«rs pasa.ics hablan de "comer" la Palabra de Dios (pero no un rollo),
que es como la miel (Sal l9: I 0; I l9: l0l; Pr 16:24; 24:13-14;Jer l5: l6).
uto Cf. el lenguaje aún más chocante «le Juan 6:48-56 respecto a comer la carne de Jesús y beber

su sangre.
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d igeri rlo, apropi árselo ex istenc i a I mente, dejarse i mpregnar por é1,

asimilarlo tan plenamente que llegue a ser la fuerza que controle
toda su vida (Job 23:12; )er'l 5:16). Este "comer" significa un acto
de total identificación del profeta con el mensaje del cual es
portador, un acto de sumisión al Autor y señor de la palabra
profética; significa cumplir esa Palabra y asumir los riesgos de
proclamarla (Arens y Díaz Mateos 2OO0:290. Como comenta
Pablo Richard (1994:1 13), 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 patabras
de Pikaza (1999:129), el libro externo tiene que volverse libro
interno.6t' cuando esto ocurre, el poder de la palabra viva, poder
del Espírtu de Dios, llena la vida y el ministerio como un fuego
ardiente (Jer 6:10-1 1 ; 2O:9).

Muy bien comenta Hans Lilje (1 957:l57), citando a Bengel:
"Quien no haya recibido y comido un librito, jamás puede
profetizar; pero quien lo ha hecho, bien puede,,. Es más, ¡ya no
puede no profetizar!

La bendición que nos promere el prólogo (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 Ia Biblia,
y más que ningún otro, el mensaje del último libro del canon es
una exigencia de obediencia radical. La bendición 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 du lzura y amargura (1 0:9-1 0), que es la
dialéctica de juicio y gracia. Un evangelio de pura "dulzura" no
es más que una pastilla analgésica, la "aspirina espiritual" de la
gracia barata de un Cristo sin cruz. Bien advierte ConzálezRuiz
(1987:140) que el evangelio es "un dulce que indigesta", pero

t's' I-a distinción entre "palabra externa" y "palabr¿r interna" era clásica en los anabautistas; ver, por
c.icrnplo, Hans Denck, "Retractación", y Ulrich Stadler, "La Palabra viviente y escrita", en Walter
Kl¿rascn 1985: l l0-l 16.
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algunos tratan de envolverlo en dulzura para hacerlo más atractivo
y esquivar sus exigencias. Sin la amargura de la cruz, nunca
llegaremos al gozo y el poder de la resurrección. Por eso, el

evangelio tampoco es un mensaje pesimista y derrotista; al final,
la amargura no tendrá la última palabra.

Es bien conocida la cruzada de Dietrich Bonhoeffer contra la

gracia barata. Menos conocida es la denuncia del anabautista
Tomás Müntzer del "Cristo dulce como la miel", que no quiere

conocer "la rudeza de I a cruz".ut' En su sermón ante los príncipes

fi524) acusó a los "sabios teólogos" de su tiempo de destacar Ia

bondad y ternura de Cristo, y de desconocer su severidad.ut' En

otro escrito, " De la fe simulada" (1523), dice Müntzer:

No hay que trepar [a la iglesia] por la ventana: así también, la

base de la fe tiene que ser la totalidad de Cristo, y no sólola
mitad. Quien no desea aceptar al Cristo amargo está

condenado a empalagarse de miel."to

Por algo al evangelio se le llama "sal", pero nunca se le
describe como azúcar. La Palabra de Dios no es ningún confite, y
tampoco una pastilla tranquilizadora. Produce indigestión, 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 Señor, pero la denuncia del pecado y la proclamación
del juicio divino no le produce gozo sino profundo dolor. Nadie

que haya experimentado la gracia y la misericordia de Dios podría
jamás gozarse en el sufrimiento ajeno, aun cuando se tratara del

juicio divino contra los impíos. Cuentan que una vez un

predicador joven le c ornc'ntó a Spurgeon, un poco jactancioso,

u" Delumeau 1917 44.
ut3 Williams y Mergal 1957 67.
ó50 williams 1983:73.
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que había predicado un buen sermón sobre el infierno, a lo cual

Spurgeon contestó: " ¿Lo predicaste con lágrimas?"

B) Otra enseñan za de este texto es que tenemos que saber dar

urta palabra profética para el momento en que vivimos (10:1 1).

Con la renovada comisión profética de 10:11, este importante

interludio entre la sexta y la séptima trompeta articula su mensaje

central: tanto Juan mismo (1 0:B-1 1 :2) como la iglesia entera (1 1 :3-

13) están llamados a una misión de testimonio profético. El librito

que consumió Juan (1 0:10) ahora consume a éste de pasión

profética . La voz del cielo le dijo a Juan: "Tienes @e'l que volver

a profetizar". Es un deber ineludible, pero también una fuerza

interior irresistible.utu En todo tiempo, y principalmente en tiempos

de decisión final fi0:6-7) y severa tribulación (11:2,3), los

cristianos debemos al mundo que nos rodea una Palabra viva del

Dios viviente 
-¡una 

palabra profética! Arens y sus coautores GBI
1694) captan el sentido de este interludio (1 O:l -1 1 :1 3) en una

frase lacónica: "De ser profeta se trata ahora". Según Arens y Díaz

Mateos (2OOO:289), estos tiempos finales (10:6) son tiempos de

profecía.
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 evangel¡o.oto En efecto, los dos testigos (1 1:3-1 3) no

pronuncian ni una palabra. Si fueran mudos, su testimonio sería

exactamente igual. Ni Juan ni ellos "testifican" del evangelio con

un mensaje de arrepentimiento y salvación. 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

os5 El llamado profético como una compulsión divina que actúa dentro del profeta se ve en Am 3:7-

8; Jer 4: l9; 6:l l: 20:7 -9; O rSib 3.162-164 ; 1Co 9: l6- I 7 (Aune 1 998A:573).
t"o Senior y Stuhlmuell er (1985:422) observan que en las comunidades del Apocalipsis y I Pedro

"el esfuerzo misionero de la comunidad primitiva no se consideraba como una actividad puramente

t,e rbal. El testimonio de una vida ciudadana vivida íntegramente ( I Pedro) o incluso la negativa

profética a entrar en componendas... se consideraban genuino testimonio de la buena nueva...".

Scgtin cstos autores (414), ese "testimonio heroico y profético" era para Juan de Patmos un

"¡rr'rl¡rito" tlc conf'esión cristiana ante el mundo.
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identifica como "el testigo fiel" (1 :5), igual que al mártir Antipas
(2:13).ut'

Por otra parte, sería un grave error suponer que "profetizar"
consiste esencialmente en preclecir 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 "profecía" no
consiste en la predicción sino en la clenuncia de la injusticia y en
el anuncio de juicio para el mundo y salvación para los fieles.
BÍblicamente, los profetas suelen morir asesinados, pero a nadie
se le asesina por predecir el futuro, sino por denunciar el pecado
y la injusticia. La profecía 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 incluía realidades
futuras que Dios les revelaba, ser profeta era (y es) muchísimo más
que ser un vaticinador. El profeta es alguien que sirve de canal de
comunicación entre Dios y los seres humanos. En el hebreo
bíblico su título más común esnabi'(Cn 20:7), que probablemente
significa "uno que ha sido llamado" (Albright), pero también "uno
que llama", es decir, alguien que habla y actúa de parte de Dios.
Se le llama también "vidente" (jozeh;1Cr 21:9), especialmente en

1 y 2 Crónicas. El profeta es un visionario, alguien que ve
realidades que otros no ven, que ve todo como Dios lo ve.
También se le llama "varónde Dios", alguien (hombre o mujer; Ex

15:20-21 ) que pertenece al Señor y vive muy cerca del Señor.6s8

Hoy día, todo esto corresponde a la descripción de cristianos
fieles, llenos del Espíritu Santo.

Podemos encontrar otro perfil del testimonio profético en el

llamamiento del profeta Jeremías que está por detrás de nuestro
pasaje. El profeta sabe qLre Dios lo ha separado desde antes de
nacer como mensajero sLtyo a todas las naciones (Jer 1 :5). Cuando

ut' Cristo llama a Antipas "mi testigo ficl" (2:13; cf. I l:3, "mis dos testigos"). Sobre el tema de la
misión como testimonio en el Apocalipsis, puede consultarse Stam 19988:366-3'72.
o" Ver Coenen lll:414-416; N IDN'|T 3:11-79; 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-B). Entonces Dios extendió la
máno, tocó 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. 1B:7-9;26:12; Dt 'l B:18). El Señor ruge desde lo alto y
manda a Jeremías profetizar (Jer 25:30). lgual que el llamado de

Juan, la vocación de Jeremías es altamente política e internacional
(Jer 1 :5; Ap 10:1 1).6se

El profeta Joel anunció que en los tiempos mesiánicos Dios

derramaría ese mismo Espíritu sobre todos los miembros de la
comunidad (2:28-29):

Después de esto,

derramaré mi Espíritu sobre todo el género humano.

Los hijos y las hijas de ustedes profetizarán,

tendrán sueños los ancianos y visiones los jóvenes.

En esos días derramaré mi Espíritu

aun sobre los siervos y las siervas.

En el Antiguo Testamento, el Espíritu de Dios se impartía sólo

a ciertos individuos escogidos (al Siervo de Yavé, ls 42:1; cf .11:2;
a David, 1S 16:13), no a todo el pueblo. Joel promete que cuando
llegue el día del Señor (Jl 1:15;2:2, 10-11, 30-31) Dios dará su

Espíritu a todos, sin distinción de edad (hijos, jóvenes, ancianos),

sexo (hijas, siervas) o condición socioeconómica (siervos, siervas;

Jl 2:28-29). El Espíritu se dará en plenitud aun a los menos

aventajados o calificados para tan grande don. El verbo
"derramar", repetido dos veces, indica una efusión abundante del
Espíritu (ls 32 :15; 44:3; Ez 39:29; Zac 12:10). Es evidente por el

contexto que la promesa tiene relación especial con el don

use Alexander Rofé, de la Universidad Hebrea de Jerusalén, señala que Jeremías tenía un buen

conocimiento del acontecer internacional (HCBD 490b);J. Blenkinsopp indica lo mismo respecto

a Amós (CBl870c). Es muy impresionante el dominio que Juan de Patmos tenía de la realidad
política, económica, social e ideológica del Imperio Romano (Stam 1978/1979).
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profético. ¡En el Reino mesiánico todo el pueblo de Dios será
portador del Espíritu de los profetas!

Esta promesa puede verse como la realizactón del anhelo de
Moisés de que todo el pueblo fuera profeta (Nm 11:25-29). Lejos
de ser un caso aislado, esta efusión del Espíritu sobre todo el
pueblo es central en el nuevo pacto prometido por Jeremías y
Ezequiel. Dios dará un nuevo espíritu a todos (Ez 11:19;36:26-27)
porque pondrá su propio Espíritu en ellos (Ez 37:14; cf. ls 59:21).
La fuerza interior del Espíritu escribirá la ley de Dios en cada
corazón, transformando los corazones de piedra en corazones de
carne (Ez 11:19; 36:26-27). En palabras de Jeremías 31:33-34:

Este es el pacto que después de aquel tiempo haré con el
pueblo de lsrael 

-afirma 
el Señor-: Pondré mi ley en su

mente, y la escribiré en su corazón... Ya no tendrá nadie que
enseñar a su prójimo, ni dirá nadie a su herm ano: " ¡Conoce al
Señor!", porque todos, desde el más pequeño hasta el más

grande, me conocerán 
-afirma 

el Señor-.

Esta promesa (citada en Hebreos 10:16) afirma, igual que Joel
2, el carácter profético de todo el pueblo mesiánico del Señor. El

derramamiento del Espíritu sobre toda la comunidad será tan
abundante y tan transformador que el conocimiento de Dios fluirá
espontáneamente de todos (HBC 646; Jl 2:28-29; cf . Dn 1:17;
2:19,28). Dios promete aquí que su Espíritu transmitirá a todos el
don profético (CB I 1 025).

En el día de Pentecostés, Pedro afirma explícitamente y con
toda claridad que esta promesa se cumpl¡ó.uuo En el cuerpo de
Cristo ya no existe la discriminación (Cál 3:28) y el Espíritu es

derramado copiosamente sobre mujeres y varones, viejos y
jóvenes, esclavos y libres, judíos y gentiles (Hch 2:39). "Todos

6ó0 La promesa del nuevo pacto, afín a la efusión del Espíritu, también se cumplió en la pasión de
Cristo (Mt 26:28) y en Pentecostés (Stam 1998,{:51-61).
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fueron Ilenos del Espíritu Santouu'-dice Hechos 2:4- y
comenzaron a hablar en diferentes lenguas, según el Espíritu les

concedía expresarse". Ahora, en Cristo, se cumple el antiguo
suéño de Moisés: ahora todo el pueblo es profeta (Nm 11:25-29).

El sermón pentecostal de Pedro, constituyente para la iglesia
que nace, puede compararse con el sermón inaugural de Cristo en

Nazaret (Lc 4:16-20; HBC 990). En efecto, el sermón marca
programáticamente la natu raleza y misión de la nueva comunidad
como cuerpo de Cristo, y significa que la iglesia ha de ser para
siempre pentecostal y profética. Al don del Espíritu debe seguir la

exposición de la Palabra(2:14-36),la proclamación del evangelio
para la conversión de las personas (2:37-40), y la formación de

una comunidad de compromiso radical e integral (2:42-47;4:32-
37). Dicha comunidad habrá de ser poderosa en señales y
maravillas (2 :19,43; 4:30-33; 5:1 2;6:8; B:13), y la gente le tendrá,
a la vez, respeto (2:47; 4:33;5:13) y miedo (2:43;5:1 1-13).

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 políticos porque Dios lo había llamado "al ministerio
'evangelístico', no al profético" .Por el contrario, Dios llama a toda
la iglesia y a cada creyente a una presencia profética en medio del
mundo. La iglesia, como dicen Arens y Díaz Mateos (2000:2BB),

es una comunidad de profetas y testigos. Dios encargó a Ezequiel
profetizar de tal manera QU€, aunque el pueblo no creyera, al

menos sabría que entre ellos había un profeta (Ez 2:5; Beale

1999:550). La gente debe darse cuenta de la presencia profética
de la iglesia en su medio.uu'

Al igual que Juan y los dos testigos, la iglesia de hoy está

llamada a "profetizar acerca de muchos pueblos, naciones,
lenguas y reyes" (10:11), aunque eso signifique atormentar al

ó6' cf. 4:8, 3l; 8:17; 10:44,41; l1:15; t3:9,52; t9:t-i (HBC 990).
uu2 No debe dejar de leerse, con mucha oración, el enjundioso capítulo (¡que nos parece, en sí,

profético!) de Arens y Díaz Mateos, "Profeta, testigo y mártir" (2000:437-452).
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mundo entero (1 1 :10) y entregar su propia vida al martirio (10:7-

10). Una iglesia que calla ante la corrupción y la injusticia es una
iglesia infiel y cobarde. Y en la primera fila de los que no entrarán
en el Reino de Dios están los cobardes y los infieles (21:B).

La tarea profética toma la forma de palabra y de acción. Los

antiguos profetas generalmente acompañaban su palabra de

denuncia y anuncio con gestos simbólicos también proféticos. Esas

acciones proféticas a veces eran acciones performativas que

hacían que se realizara la profecía, y en otros casos funcionaban
como parábolas que aclaraban su mensaje. El profeta Juan realizí
una acción simbólica antes de recibir su mandato de profetizar
(10:10, comió el rollo), y en seguida se le ordenó realizar otra
(medir el santuario, 11:1-2). En cambio, el ministerio de los dos

testigos parece ser de pura acción profética, pues no pronuncian
ni una palabra en todo el relato. La profecía siempre debe

mantener esta correlación de palabra y acción. Como dice la
canción, "no basta orar" , y tampoco basta la sola profecía verbal

sin acción 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 (1 1:1-2). Una vez declarada la

guerra contra los poderes del mundo (10:11), Juan anticipa la
reacción violenta de éstos contra los fieles (pisotearán la ciudad
santa), pero garantiza proféticamente la seguridad de la iglesia
(medición del santuario). Juan sabía que su misión 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 Señor de señores. Por eso, Juan

ve a la iglesia aquí como asamblea de los fieles reunida para la
liturgia (cf .7:9-17; Comblin 1969:248). A partir de ese paradójico
pronóstico de peligro y seBUridad, Juan ofrece un mensaje de

consolación, esperanza y desafío.

La seguridad que ofrece este pasaje no es una reclusión

"escapista", para que nos quedemos pasivos frente a la maldad,

sino una confianza que inspira osadía profética, para que nos
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atrevamos a denunciar los poderes y potestades, con nombre y
apellido. Aunque tengamos que sufrir persecución y muerte -ymuchas veces luciremos débiles /, aparentemente, derrotados,
como los dos testigos-, sabemos que la "citadela" (santuario

medido) de nuestra fe nunca caerá en manos enemigas. Este

conocimiento nos prepara para la lucha: seremos a la vez muy
vulnerables (habrá persecución 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 podían

otorgarles verdadera seguridad, ellos pasan por la máxima
vulnerabilidad de la muerte y el vituperio (1 1:7-10), para pronto
ser vindicados por Dios (1 1 :1 1-1 3). Si bien la primera visión (1 1 :1-
2) podría dar la imagen de que los fieles están recluidos y

atemorizados en el santuario mientras la tormenta ruge afuera,
aquí vemos que estos dos siervos de Dios no están escondidos en

ningún lugar secreto, sino que están 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 período de tribulación.
Los testigos proféticos del Cordero tienen que estar presentes en

aquellas calles de la ciudad pisoteada por los gentiles y en su

plaza pública. Ahí presentes, ningún poder de la tierra o del

infierno podrá destruir su testimonio.

b. Segundo interludio: Ios dos testigos, una p.rrábola
del testimonio profético ( f l$-l4l

sPor mi parte, yo encargaré a mis dos testigos que, vestidos de
luto, profeticen durante mil doscientos sesenta dÍas., aEstos dos
testigos son los dos olivos y los dos candelabros que permanecen
delante del Señor de la tierra. "Si alguien quiere hacerles daño,
ellos lanzan fuego por Ia boca y consumen a sus enemigos. Así

habrá de morir cualquiera que intente hacerles daño. uDstos

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, Ia
bestia que sube del abismo les harála guerra, los vencerá y los

a^matará. "Sus cadáveres quedarán tendidos en la plaza de Ia gran
ciudad, llamada en sentido figurado Sodoma y fuipto, donde
también fue crucificado su Señor. eY gente de todo pueblo, tribu,
Iengua y nación contemplará sus cadáveres por tres días y medio,
y no permitirá que se les dé sepultura. 'olos habitantes de la tierra
se alegrarán de su muerte y harán fiesta e intercambiarán regalos,
porque estos dos profetas les estaban haciendo la vida imposible.

t'Pasados los tres días y medio, entró en ellos un aliento de
vida enviado por Dios, y se pusieron de pie, y quienes los
observaban quedaron sobrecogidos de terror. t'Entonces los dos
testigos oyeron una potente voz del cielo que les decía: ,,Suban

acá". Y subieron al cielo en una nube, a la vista de sus enemigos.
t'En ese mismo instante se produjo un violento terremoto y se

derrumbó la décima parte de la ciudad. Perecieron siete mil
personas, pero los sobrevivientes, llenos de temor, dieron gloria
al Dios del cielo.

t4-,'-El segundo ¡ay! ya pasó, pero se acerca el tercero.

Los pastores maya-quiché nos hacen vivir este pasaje. Hace unos años, en
un seminario de pastores maya-quiché, en Totonicapán, Guatemala, decidimos
dramatizar algunos pasajes del Apocalipsis. La escenificación de la historia de
los dos testigos fue inolvidable. Arrojó una luz que ningún comentario podría
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 cadáveres
carbonizados por estos dragones. iQue "testimonio" más extraño y
problemático! Los dos testigos, juntos en todo, alzan sus manos al cielo para
parar las lluvias. Otro gesto hacia el río, ahí cerca, cambia todo el agua restante
en sangre. Uno del público, de los que no habían muerto quemados , va ahacer
ünataza de café, pero de la canilla sale sangre en vez de agua. ¡Eso sí era un
castigo terrible: ya ni café se puede hacer!

En eso, sin ningún aviso, sale la bestia, moviendo sus brazos en furiosos
golpes de karate, pero los dos testigos están tranquilos. Respiran
profundamente, luego cxhalan, ¡y ahora no les sale fuego! ¡No hallan cómo
defenderse de la terrible bcstia! La bestia los mata. Los dos testigos caen al
suelo junto a todas esas víctinras que ellos han matado. En seguida comienza
una tremenda fiesta inclia alrccleclor de ambos muertos. Los celebrantes dan
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patadas a los cadáveres, los vituperan con palabras gruesas (evangélicamente
disfrazadas), comparten entre ellos regalos y beben cadavez más chicha.

Y entonces viene una nueva sorpresa. Para asombro de los celebrantes, uno
de los testigos muertos abre los ojos, y el otro mueve su pierna derecha. Los
dos testigos se levantan 

-juntos 
en la resurrección como en la muerte- y los

celebrantes impíos se caen hacia atrás del susto. ¡De repente se terminó su
fiesta! En seguida una voz (desde un cuarto ubicado al lado) llama: "Vengan
acá", y los dos testigos se dirigen triunfantes a la presencia del Señor. En
seguida, todos los sobrevivientes se levantan y exclaman: "¡Gloria a Dios!
¡Gloria a Dios!"

Un acercamiento hermenéulico nos ayudará a interpretar nuestro texto. No
olvidemos, en primer lugar, que el Apocalipsis es sobre todo un libro de
visiones, muchas de ellas de carácter muy dramático y hasta cinematográfico.
Para entender dichas visiones tenemos que emplear el don divino de la
imaginación. Aunque es casi imposible que una visión sea totalmente literal
(p.ej., en 1l:l-2, ni los más literalistas afirman que Juan salió realmente con
una vara a medir el templo, el cual, en efecto, ya no existía; aun los mismos
dispensacionalistas suelen interpretar simbólicamente el fuego de l1:5), es

cierto que muchas visiones remiten a algún referente externo real, a veces
mezclado con detalles metafóricos (p.ej. 19:11-16: Cristo vendrá realmente,
pero no a caballo). Sin embargo, otras visiones tienen un carácter similar al de
las parábolas, sin referencia a eventos específicos o realidades existentes (p.ej.,
el trono de 4:2 no corresponde a ningún mueble existente fuera de dicho relato
parabólico, y el relato de 8:l-5 no describe ningún acontecimiento que vaya a

ocurrir en algún momento en el cielo sino que simboliza la importancia y
eficacia de la oración en todo momento).

Entre quienes creemos en la inspiración verbal de las Escrituras663 existe la
tentación de interpretar literalmente todo lo que se pueda, aun cuando dicha
interpretación no representa el mejor sentido del pasaje ni parece reflejar Ia
intención del autor.6óo Por el contrario, nuestra convicción respecto a la
inspiración bíblica debe motivarnos a buscar siempre su sentido más fiel, sea

literal o figurado. En efecto, hay sectas más literalistas que cualquiera de
nosotros. Los testigos de Jehová interpretan "hoy te he engendrado" como el
nacimiento literal del Hijo; los mormones concluyen que Dios tiene cuerpo a

partir de las descripciones antropomórficas (con ojos, boca, mano o espalda)
de Dios. No hay ninguna virtud en tomar literalmente lo que es simbólico, y
ningún pecado en tomar simbólicamente los textos que, en efecto, Io son.
Tampoco se trata de lograr un máximo de interpretaciones literales, como si
eso expresara más fe en Dios. Se trata de entender fielmente el texto, en sus

óó3 Ver Stam, "Inspiración", en DIB 301-303.
uuo Sobre los problemas de hablar de la "intención del autor", ver Stam 1995C:63-68.
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propios términos. En la interpretación del Apocalipsis, debemos respetar la rica
variedad del simbolismo que adorna el libro y comunica su mensaje.

Un segundo effor es pensar que toda visión en el Apocalipsis es, necesaria

y automáticamente, "predictiva" respecto a eventos futuros. Típicamente, los

verbos en las visiones están en tiempo pasado, en referencia al momento en

que Juan las vio, y no representan siempre acontecimientos futuros.66-5 Es obvio
que las visiones del Hijo de hombre (l: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 visión de la bestia y la mujer (cap. 12) tampoco es

predictiva, ya que no sólo se refiere al pasado (el nacimiento de Jesús) sino que

también cambia ese pasado respecto a la realidad histórica (Jesús no fue

arrebatado al cielo al nacer). La tarea en cada caso es determinar la
interpretación más 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 interpretación comienza con Ia

búsqueda de ese sentido contextual original. En el caso de los dos testigos, al

igual que en la medición del santuario en I I :l-2,lapregunta 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 entrb la sexta y la séptima

trompeta podemos encontrar una clave decisiva. En efecto, aquí se trata del

ministerio profético en tiempos de tribulación, primero el de Juan mismo

(10:l-ll,2)y después el de los dos testigos (11:3-13). Ambos pasajes eran

mensajes para los primeros lectores -en 
vísperas de la época de persecución

que comenzaba- sobre su propia misión profética a finales del siglo 1.666 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 simbólicamente (p.ej.: los dos testigos son la

iglesia, y el fuego de su boca, la predicación), porque destruiría totalmente la

lógica narrativa de esta historia. El intento de traducir todos sus detalles a

equivalentes externos (extratextuales) termina por hacer desaparecer el mismo

drama y traiciona sistemáticamente la fidelidad al sentido del texto.667 Pero por

óó5 Un ejemplo de este principio es t 3: l6- I 8, que en ningún momento afirma que una futura bestia

marcará a todos con su nombre y su número. Sólo dice que "marcó" (pretérito), es decir, en la

visión que Juan vio antes de escribir. Luego, nosotros decidimos si predice algo futuro o no.
óoó 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 misión profética por

delante.
óu7 El esfuerzo de Beale (1999 579-608) en su excelente comentario puede verse como una

reductio ad absurdum de la interpretación simbólica de este pasaje. Donde el texto dice "dos

testigos", Beale sustituye sistemáticamente por "la iglesia", de modo que la muerte de los testigos

representa los períodos en que la iglesia parece haber muerto, y la resurrección de los testigos
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otro lado, razones teológicas hacen muy difícil entender todo el pasaje de

manera literal. Después del ministerio, muerte y resurrección de Jesús, es

imposible concebir el testimonio profético en los términos literales de este

puiu¡.. Soplar fuego para matar gente, castigar a la humanidad con sequías

prolóngadár, .onuértii el agua en sangre y "herir la tierra con toda clase de

ptugur; no Son "métodos de evangelización" compatibles con la enseñanza y

"t 
.1e*pto de Jesús.668 Este dilema invalida también todo intento de ver en este

relato una profecía predictiva referente a dos individuos específicos que

aparecerían at finat dá la historia para realizar los actos terroristas que aquí se

lás atribuye.u6'Tomado literalmente, el pasaje sería la negación misma del

evangelio
Una característica extraña de este relato es que no asigna la más mínima

importancia al mensaje de estos dos profetas. Si entendemos la función

práféti.u en términos de denuncia y anuncio, palabra y acción, la de estos dos

iestigos parece limitarse, según el texto, a ejercer el juicio divino mediante

u..ián", proféticas. La anomalía no es sólo que el texto no revela lo que podría

haber sido el contenido de su discurso verbal, sino que no hay nada que sugiere

que tal actividad verbal se haya realizado.6'u Si los dos testigos fueran

totalmente mudos, el relato no cambiaría en nada. El drama viene en forma de

pantomirna, sin palabras. Esto marca un contraste marcado respecto a otros

lscritos apocalípticos donde los profetas escatológicos confrontan al anticristo

con largoi discursos, tanto antes como después de haber resucitado (ApElías

4.7-lg; l4.g-15.7). El énfasis en 11:3-6 recae totalmente sobre las proezas

prepotentes de los testigos contra sus enemigos,lo cual contrasta tanto más con

,u ,.p.ntina muerte y humillación. 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 dramática historia. Podemos

dar a tódas 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 parábola

sobre la misión profética en tiempos de tribulación (incluida la última)'67' Esta

representa períodos de renovada vitalidad de la iglesia. Con eso desaparecen los dos testigos y, con

elios, todo el drama del pasaje. La gran mayoría de los comentaristas trata de suavizar el lenguaje

del texto, a menudo conri.iiéndol,o en lo contrario. Salguero (1965:418) llega a hablar de "la

acción bienhechora" de los cios testigos.
óó8 Interpretar a los dos testigos como judíos que evangelizan a otros judíos no disminuye en nada

este problema de la interpretación literal del pasuje.
u,,', Sweet (191():186) observa que Juan aquí confirma las acusaciones paganas de que los cristiaDos

cran causa de incendios, hambrunas y plagas.
nr,,Ni su vestido de cilicio (11:3) ni los términos "profeta/profetizar/profecía" implican,

ncccsat'iallrctrtc, un ministerio oral.
,,,, lrrlftr Aunc (1998A:-586), se trata de una narrativa profética con carácter esencialmente

¡rrrr.rrlrtilir.e y rrlcgririco; scg,rirr Rcalc ( 1999:-5-57), cs "una parábola dramatizada". Farrer ( 1964:136)

1,, ll;,rrrir "rrlt.¡1onrr s,rlrr',. l.rs tlt'slinos tlc ll iglcsilr y cl rnirtistcrio"; Rowland ve aquí "un paradigma

clave nos libera de vanos intentos de volver simbólicos todos los detalles del

relato, suavizar su significado o Suponer que estas cosas pasarán literalmente

en algún momento futuro. Bauckham (1993A:274) recomienda no tomar el

pasaié ni demasiado literalmente ni demasia'do alegóricamente' sino como

parátola. Según Bauckham, no es vaticinio de horribles cosas futuras sino un

clesafío 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 crítica viene a ser otra: ¿qué enseñaba esta

parábola a las comuni¿áOei de Asia Menor sobre su misión profética y su

ii¿"tiOuO cristiana? ¿Y qué nos enseña a nosotros hoy?

i. Descripción de los dos testigos (11:3-6)

La introducción del nuevo relato (11:3) con un verbo en primera persona

singular (clÓsÓ, "yo daré", "yo encargaré" NVI) eS muy abrupta' De repente'

todo ha cambiado: el texto pasa de t.n.. a Juan mismo como sujeto implícito

(11:1) a tener a Dios.o*o sujeto implícito (11:3). Del verbo pasivo

i.np.rronul, tiempo pasado (edóthé, "se me dio"; t 1:1) salta a un verbo activo'

tiempo futuro 1"dará';, y en seguida vuelve ottavezal tiempo presente, con los

testigos como sujeto verbal it t 
'+-O). 

En efecto, la acción cofresponde al

misrio período temporal de t0: l-ll:Z,donde los verbos principales venían en

tiempo pasado (atristo). Posiblemente, el tiempo futuro de "daré" y

,,profetiiarán", en I 1:3, se debe al futuro con que terminó el largo relato

anterior ("Pisotear án" , Il:2).672

Los dos testigos son introducidos con el artículo definido' como si ya

fueran conocidoí quizá porque los lectores reconocían las muy amplias

tradiciones judías ,fb.* p.ofótas escatológicos (que- generalmente morían

violentamente). Juan, sin embargo, no sigue ninguna de esas tradiciones sino

que reinterpreta todo, como ya comenzamos a sospechar Con el dramático "yo

daré" de 1l:3. Desde el principio el relato enfatiza que es Dios mismo quien

Comisiona y envía a estos dos testigos. Por eso los llama "mis testigos" (cf'

Antipas, .imi testigo fiel", 2:13). Los mismos son comisionados,

específicamente, pariprofetizar,igual que Juan mism,o (10: l1)' Su vestimenta

áL'.iii.io.r, puedá indicar su condición be profetas (2R 1:8; Jon 3:6;Zac l3:4;

Mt 3:4), la austeridad de sus vidas (Richard 1994115: sayal simboliza

para el verdadero testimonio cristiand' ( 1988:79) y "una forma pintoresca de hablar del verdadero

sentido del presente" (1982:3tt9). Pablo Richard io describe como sociodrama (1994:114)'

ó72 Es posible que "daré", cn firturo, corrcsptlnda al tiempo verbal de otros textos que están detrás

de este pasaje, como ot itl, 15, ltt ("le vantaré entre sus hermanos un profeta"''')'

ur, El cilicio (sakkos;cf. "saco") cra una tcla hecha de pelo de cabra o camello; la de pelo de cabra

era, muchas veces, negra, m,y oscura (DIB ll5; Auná 1998A:61 l; HCBD 956)' Con esta tela se

hacían sacos para guoriri grui,n.; y la ropa más cruda para los muy pobres' un vestido muy áspero

e incómodo.
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pobreza) y su protesta profética contra la sociedad (Salguero 1965:416; Keener
2000:294; cf. Mt ll.2l). Su ministerio durará "mil doscientos sesenta días"
(1 l:3), evidentemente los mismos "cuarenta y dos meses" en los que Jerusalén
sería pisoteada por los gentiles (11:2).67a El cercano paralelismo textual con
Lucas 2l:24 indica que estos términos tradicionalmente simbólicos se refieren
a todo el período de dominación extranjera de Jerusalén, desde 70 d.C. hasta
el final de "los tiempos de los gentiles".67s

La tradición judía tardía a menudo esperaba un solo testigo escatológico.
Aquí son dos, no sólo por la importancia que Juan asigna a Josué y Zorobabel
(l 1:4) sino también por el requisito legal de que los testigos debían ser dos (Dt
L7:6; l9:15; Nm 35:30; Mr 18:16;Jn 8:17-18). poreso, los judíos solían enviar
sus emisarios en pareja, y Jesús envió a sus discípulos, testigos del Reino (Lc
9:6), de dos en dos (Mr 6:7; l4:13). Los apóstoles también salían juntos (Hch
3:l; l3:2) y cuando se separaban cada uno escogía a otro colega para que lo
acompañara (Hch 1 1:39-40). El número "dos" corresponde al testimonio al que
están llamados estos siervos del Señor.

Estos dos testigos, sin embargo, son llamados no sólo a testificar sino
también a profetizar (11:3, 6, l0; cf. 11:18). En todo el pasaje Juan
correlaciona testimonio y profecía. según 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.676 Es profético por ser
un mensaje de justicia y juicio de parte de Dios (cf. l0: I I ). Es obvio que los
dos testigos no pasan tres años y medio vaticinando el futuro y que no los
matan por eso. Mueren por denunciar, en gestos dramáticos y violentos, la
corrupción y el pecado del sistema imperante.u" Con esta correlación de
testimonio y profecía, este pasaje nos enseña que nuestro testimonio tiene que

u" Ver arriba, bajo I 1:2.
u" Es importante recordar de nuevo que en todo este interludio inmediatamente anterior a la
séptima trompeta (10:7; I l:15) Juan mismo está activo, con toda una nueva etapa de ministerio
profético por delante (caps. 12-22), y que, según 22:18, las plagas escriras en el libro (rromperas,
copas) se aplican a los lectores contemporáneos del autor (Beale 1999:486,555,786). En esa
perspectiva 

-que 
parece ser la de Juan mismo-, los futuros "daré" y "profetizarán" (l l:3) se

refieren a un tiempo venidero próximo, no final (a siglos del tiempo del libro, cosa que jamás se
le ocurrió a Juan). Es significativo también que ni Lc 2l ni Mr 13 ni Mt 24 hablan de una
restauración de Jerusalén y del templo después de cumplirse "el tiempo de los gentiles". Lo que
sigue directamente a la ocupación pagana de Jerusalén es la venida de Cristo (Lc 2l:24-28), sin
ninguna referencia a un futuro estado israelí.
6?6 Puesto que en seguida Juan asociará la bestia con el Imperio Romano (13:l; l7:7 -ll ), Comblin
(1969:209-210) interpreta el testimonio de los dos testigos como resistencia al Imperio Romano,
como referencia histórica inmediata (además de su sentido transhistórico). Acerca de la misión
como resistencia, ver Stam 19988:372-378.
u77 Según Minear (1968:99), este pasaje describe la profecía cristiana como la confrontación enrre
la idolatría y la verdad revelada por Dios a sus profetas. Toda profecía bíblica es antiidolátrica e
iconoclasra (cf. Stam 1999A:58-59, I I l-l 13, t24-.i25, 134-136).
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ser profético, y nuestra presencia profética tiene que testificar del Reino de
Dios y su justicia.

En I I :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 visión nocturna deZacarías sobre un candelabro de oro, con un
depósito encima, abastecido continuamente por el aceite de dos olivos que
están a su lado (Zac 4:l-6). Zacarías aclara que los dos olivos son el sacerdote
Josué (levita) y el gobernadorZorobabel (de linaje davídico), quienes estaban
reconstruyendo el templo y el altar (Zac3:l;4:6-14; Esd 3.2). Aunque el texto
de Zacarías habla de un solo candelabro, Apocalipsis l1 habla de dos, para
corresponder a los dos testigos. Al igual que los dos olivos deZacarías, los dos
testigos de Apocalipsis "permanecen delante del Señor de la tierra" (Zac 4:14;
Ap ll:4). Esta frase es típicamente profética (cf. I R 17:1) y por eso es

apropiada para los dos testigos de Apocalipsis 1 1.

Después del anuncio de los dos testigos en 11:3, el versículo 4 es una
sorpresa. El texto de Zacarías no parece tener nada que ver con profetas
escatológicos.678 Hasta donde narran los textos bíblicos, ni Josué ni Zorobabel
realizaron milagros como los que se atribuyen tan dramáticamente a los dos
testigos, ni eran considerados profetas. Tampoco sabemos que hayan muerto
martirizados. Evidentemente, aquí se los destaca porque eran dos, porque eran
muy unidos, y porque estaban llenos del Espíritu de Dios.

Lo que sigue en 1 1:5 es aún más sorprendente: los dos testigos lanzan
fuego por la boca y consumen en llamas a cualquier enemigo que les amenaza.
Esta es una frase tan difícil de espiritualizar mediante una interpretación
simbólica como de entenderliteralmente. Elproblema se complica aún más por
el paralelismo enfático de las dos frases del versículo (gr.):

11:5A: Si alguien quiere hacerles daño,
fuego procede de la boca de ellos

y consume a sus enemigos.
1 I : 58 : 

" i:',:.,f,:*:'iffi f;'Jlii *XX;;

La estructura repetitiva del pasaje, que no ocuffe en otros versículos de

I 1:3-6, da un énfasis abrumador al conflicto violento del contexto y al efecto
mortífero del soplo de los dos testigos.GTe ¡Esta no es exactamente una manera

u'* Aunque mucho más tardía quc cl Apocalipsis, y con poca frecuencia, una tradición judía
contemplaba un retorno dc Josuó y Zorobabel como profetas escatológicos (StrB III:81l, targum
aZac 4:14).
u" Aunque generalmentc cl cstikr dc Juan se caracteriza por el paralelismo (p.ej., las siete cartas,
los cuatro jinetes, Ias cuatro ¡rrinteras trompetas y copas), en ll:3-6 hay cierta irregularidad de
estructura.Latransicióndcll:3all:4,ydespuésdell:4all:5,esabrupta.Denuevo, ll:6tiene
una estructura básicamelrtc paralcla, pero sin la fuerza dramática de I l:5. Esto destaca tanto más
la combatividad agresiva dc los dos testigos.
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de "ganar almas" o de "amar a los enemigos"! Es, más bien, la más rotunda
contradicción 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 difícil de explicar, ya que ninguno de
los profetas antiguos jamás sopló fuego para matar a sus enemigos.680 Por el
contrario, el paralelo más cercano son los caballos de la sexta trompeta: "Por
la boca echaban fuego, humo y azufre" (9:17), y murió la tercera parte de la
humanidad "a causa de las tres plagas de fuego, humo y azufre que salían de
la boca de los caballos" (9:18). Puesto que la sexta trompeta es el contexto
inmediato del interludio sobre testimonio profético (10:1-1 l:14),es obvio que
los dragones de 9:13-21 deben tener algo que ver con los también "dragones"
de I 1:5.68r

En el Antiguo Testamento, el único que sopla fuego es Dios mismo (Job
4:9; Sal 18:8,13; cf. Dn 7:10-11; Jl 2:3;Lev l0:2; OrSib 3.72-73).682 Según
Isaías 11:4, el "retoño" mesiánico "matará al malvado con el aliento de sus

labios" (cf. 1 En 62.2), aunque no describe ese aliento como fuego. En el
Nuevo Testamento, Pablo usa un lenguaje de confrontación violenta similar
(cf. Ap I 1:5) al referirse a la segunda venida de Cristo: Cristo matará al
hombre de maldad "con el soplo de su boca" (ZTs 2:9). Sin embargo, en ese
pasaje es Cristo quien destruye a la bestia, mientras que en Apocalipsis 1l 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.
Bíblicamente, el Mesías no sopla fuego.

En cambio, un escrito apocalíptico de fines del siglo I (igual que nuestro
Apocalipsis) apunta a una tradición judía que parece aclarar este versículo.683
En la sexta visión de 4 Esdras el hombre del mar (figura mesiánica) carboniza
a todos sus enemigos con el fuego de su boca:

He aquí, el hombre voló con las nubes del cielo, y dondequiera que miraba,
todo temblaba, y dondequiera que la voz de su boca sonaba, todos los que
oían su voz se derretían como la cera se derrite cuando siente el calor del
fuego... Después miré y he aquí que, cuando él vio la multitud que se le
acercaba, ni alzó la mano, ni tomó espada ni otra arma de guerra. Sólo vi

6*o El hacer bajar fuego del cielo (lR l8:38; 2R l:10-15) no es un paralelo muy convincente,
porque no explica cómo el mismo aliento de los dos testigos (su vida, su ser) podría ser fuego
destructor.
68r El griego de ambos pasajes es casi idéntico: ek tón stomatón autón ekporeuetai pur; puros... tou
ekporeuomenou ek tón stomatón autón (9: l7- l8); pur ekporeuetai ek tou stomatos autón (ll:5).
u8' Detrás de este lenguaje parece estar la figura de una tormenta eléctrica (relámpagos, truenos),
también presente en la literatura ugarítica de R¿¿s Shctmra (Myers 1974:308).
683 Es casi seguro que 4 Esdrcrs 3-14 fue escrito en Palestina en la última década del siglo I
(Charlesw I:517 y 1981:l ll-l12; Myers 1914:129-l3l). A esta obra se la conoce también como
2 Esdras.
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cómo emitía de su boca como si fuera un torrente de llamas, y de sus labios
un aliento encendido en fuego, y de su lengua una tomenta de chispas. Estos
estaban mezclados juntos 

-el torrente de llamas, el aliento encendido en
fuego y la tormenta de chispas. Y todo eso cayó sobre la multitud que venía
a pelear y todos quedaron incinerados. De repente no quedó nada de esa

multitud sino polvo de ceniza y olor a humo (4 Esd 13.3-11).Ótr4

Parece como si Juan hubiera querido decirnos que hasta los poderes más
sensacionales atribuidos al Mesías en la tradición iudía685 están a disposición
de estos dos testigos del Señor, y a disposición de nosotros.

Con 11:6, Juan vuelve atrás, a la historia de Israel, y asigna a los dos
testigos los poderes de Elías y Moisés. Juan atribuye a los dos testigos las
facultades de esos dos profetas, pero no nombra a éstos últimos ni separa el
ejercicio de los poderes de uno y otro. De ahí entendemos que este versículo
no trata específicamente a Elías y a Moisés como personajes distintos. Más
bien alude a poderes tipificados durante la historia de la salvación, que ahora
comparten por igual estas dos figuras escatológicas.

El lenguaje de este versículo es muy diferente del de los dos versículos
anteriores.686 La frase clave es "tener poder" (ejousin exousian), que introduce
cada cláusula.687 Junto con el soplo de fuego, se trata de poderes altamente
destructivos dirigidos contra la vida humana. Llama la atención que los dos
poderes mencionados tienen que ver con el agua (la sequía y la conversión del
agua en sangre), una preocupación constante en la mayor parte de la tierra de
Palestina (cf. 8:8- l0; l47; l6:3-6). La tercera cláusula de I I :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 catastróficos 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;

uu En 4 Esd 13.25-29, Esdras ofrece una interpretación de este fuego donde las llamas simbolizan
los tormentos de ellos, y el fuego representa la ley. StrB (lll:642) llama a esto "una aclaración
racionalizante de la tradición más vieja". En Apocalipsis I I no encontramos nada que indique una
interpretación simbólica similar. Además, los dos relatos terminan muy diferentes; en el
Apocalipsis,'los dos testigos, después de soplar fuego, mueren repentinamente y pasan por un gran

vituperio.
uts StrB (III:812) cita unos paralelos rabínicos algo parecidos, pero posteriores. Otra tradición decía
que algunos rabinos podían desintegrar a sus enemigos con una sola mirada (Keener 2000:290,
nota 19).
686 Mientras I I :5 dice que los clos tcstigos soplaban fuego y mataban gente sin decir que tenían
exou.sia para hacerlo, I l:6 dice quc cllos tenían esa autoridad sin explicitar si, en efecto, la
utilizaban (cosa que puede suporrerse).
ut' Huy un quiasmo en I l:6 entre cjousin tén exousicu¡ al comienzo (Elías) y exousian ejousin
después (Moisés). La tercera cláusula de 1 l:6 también presupone esa frase ("tienen poder... para
hacer cuantas plagas quieran"). Aquí e xousia significa poder o capacidad, sin implicar autorización
(cf.9:3, 10, l9; ll:6; l3:2,4; l8:l; Danker 352-353; LouwN 76:12). En griego, la frase aparece
sólo aquí en todo el Apocalipsis.
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agua convertida en sangre: en la segunda trompeta [g:g], y en la segunda y
tercera copa [16:4-61; aguas amargasi en la tercera trompeta [g:10-11]). ya
que no hay otra sequía en todo el libro, Ia frase de 11:6 parece ser más bien
tipológica, para aludir al profeta Elías. Aún más importante es el contraste
entre estos milagros desoladores y los milagros de Jesús, mayormente de
sanidad, resumección y defensa de la vida. Jesús ni siquiera amenazó con
reproducir estos azotes de Elías y Moisés. Después de Cristo, es muy difícil
creer que estos castigos se realizarán literalmente contra los seres humanos.
Más bien deben verse como visiones simbólicas del juicio divino, que no por
eso es menos real y serio.

Varias razones explican la elección de Moisés y Elías para realizar estas

alusiones. Ciertas tradiciones judías esperaban la aparición escatológica de
Elías, o de Elías con Enoc, o, en algunos casos, de Elías con Moisés.688 Ellos
dos eran los máximos representantes del profetismo judío,6t'como Zorobabel
y Josué lo eran de Ia reale za davídica y el sacerdocio levítico, respectivamente
( I 1 :4). EIías era el restaurador del yavismo mosaico, y Deuteronomio I 8: I 5- 1 8

prometía para el futuro un nuevo profeta como Moisés. La presencia de Moisés
aquí también vincula el pasaje con el éxodo, que es el trasfondo básico de las
trompetas y las copas.

Sin embargo, otra característica común de Moisés y Elías puede ayudar a

explicar su presencia en este pasaje: ambos se levantaron en protesta profética
contra la idolatría. Ellos representan las dos confrontaciones más fuertes del
Antiguo Testamento con el poder y la religión paganos (la de Moisés contra
faraón-^y sus magos, y la de Elías contra lezabel, Acab y los profetas de
Baal).6e0 De esta manera, Juan está diciendo a los creyentes cle Asia Menor que
ellos también deben escoger entre Cristo y César y no claudicar entre dos
pensamientos, como hacen los nicolaítas (cf. lR l8:21).

La última frase de I 1:6 asigna a los dos testigos un poder aun mayor que
el que ejerció Moisés mismo, quien actuaba sólo cuando Dios se lo mandaba.
Durante todo el período de su testimonio, los dos testigos pueden "azotar la
tierra, cuantas veces quieran, con toda clase de plagas" (l l:6; cf. lS 4:g Lxx).
Aunque la frase no especifica con cuáles azotes podrían ellos casti gar a la

ot' 
Para un resumen de las muchas maneras de identificar a los dos testigos, pueden consultarse

Aune (1998A:599-603) y StrB (III:81l-812). Las tradiciones más antiguas conremplaban sólo la
venida de Elías (Mal4:5-6;Mr l1:10; l7:10-l l; Sifre Dt41.4.3;342.5.2) y, después, la de Elías
y Enoc, los dos que según las Escrituras hebreas no había muerto (Gn 5:24;Heb I I :5;4 Esd 6.26).
Después se hizo muy común la interpretación de ellos como Elías y Moisés (cf. Dt l8: l5; Mr 9:4),
la cual sigue también Apocalipsis I l:6. Según Jochanan ben Zakkai (siglo t d.C.), Dios le ¿ijo a

Moisés: "Sienvío al proleta Elías,los dos tienen que venir juntos" (Debar.R. l0.l;Charles 1920
I:28 I ; Beasley-Murray 197 4: 183).
u8e Moisés era también el gran legislador. Así, él y Elías podían representar la ley y los profetas.
t"'0 

La mención de la sequía reafirma esta conclusión, ya que ciertas tradiciones judías relacionaban
la sequía con la persecución de Antíoco Epífanes, también de tres años y medio (Swete 195 I : I 36;
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 sólo por un período de tiempo y sujetos a su propia voluntad.6er

Sin duda, cuando vino la bestia contra ellos, también quisieron soplar fuego,

pero no pudieron (11:7). Su poder de decisión propia (exousia) se limitó al

tiempo de su ministerio profético, siempre sujeto a la voluntad de su Señor.

Toda esta descripción (11:3-6) presenta un perfil de los dos testigos

compuesto por rasgos de varios personajes tipológicos, rasgos que no es

posible identificar en dos individuos específicos. La única identificación, y
muy explícita (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 Elías, los

tienen de manera conjunta, y nada en el texto los identifica con ellos como

figuras históricas. El acto de echar fuego por la boca (11:5) no halla
colrespondencia con ningún personaje histórico 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 más bien teológico que histórico o biográfico.6'2

ii. El lugar de los hechos narrados (11:8)

En este versículo Juan emplea la mismatáctica de sorpresa que en 1l:4,
donde ofrece primero al Iector una identificación que parece fácil de reconocer

("estos son los dos olivos"), pero en seguida va agregando nuevos detalles que

hacen imposible la interpretación literal. Igualmente, en 1l:8 Juan comienza

con una identificación que parece fácil y obvia, porque el sentido natural de "la
gran ciudad" (tés poleós tés megalés) era la gran Babilonia (14:8; L6:19; 17:5,

l8; l8:2, 10, 16, 18, 19, 2l;Dn4:30). En esa época, si alguien oía la expresión

"la gran ciudad" ("la grande" por definición), pensaba en Roma. Sin embargo,

después Juan añade a la ciudad características aparentemente contradictorias:

la llama "Sodoma" (que ya no existía), "Egipto" (que no era ciudad ni tenía

plaza), y añade la expresión: "Donde su Señor fue crucificado" (lo que lleva

a pensar en Jerusalén, que también estaba en ruinas).óe3 Tanto la descripción
polivalente de los dos testigos como la polisémica identificación del lugar
geográfico parecen ser claves para la interpretación del pasaje. Indican que

6'r 
La triple repetición del vcrbo l/¡eló ("qucrcr"), en I l:5-6, llama la atención. Hay quienes quieren

hacer daño a los dos testigos, y, al parecer, los dos testigos quieren hacer daño también. De esto

TinaPippin (1992:63) infiercqucclloscomparten,enciertosentido,losimpulsosviolentosdesus

contrincantes.
ue2 

En el siguiente capítulo Juan hace lo mismo: la mujer de l2:l representa a Eva, Israel, María
y la iglesia, pero, a la vez, no cs ninguno de éstos específicamente.
o" Los detalles de I l:8 se analizarán más adelante.
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Juan no está vaticinando eventos literales futuros sino planteando una parábola

sobre el testimonio profético de la iglesia.

Si 11:6 hubiera terminado con la palabra "Egipto" (sin la referencia a la

crucifixión), habría sido obvio que se refería a Babilonia (Roma). Si hubiera
comenzado con la frase: "En la plaza de la ciudad donde su Señor fue
crucificado", habría sido clara la referencia a Jerusalén.6ea Parece que Juan no

quiere alentar a sus lectores a pensar en una versión o en la otra. Al superponer

diversas imágenes, 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 más amplio, que termina por representar "una

concentración de la simbólica del mal" (Richard 1994:Ll5).
No se trata de negar toda referencia a Jerusalén en l1:8. Como veremos

más adelante, Jerusalén también era descrita a veces como "gran ciudad". Es

posible que el cálculo de siete mil muertos de 1 1: l3 corresponda más a la
población de Jerusalén que a la de Roma, así como los trescientos kilómetros
de 14:20 quizá se refieran a las medidas del territorio de Palestina. La tradición
judía del anticristo solía centrarse en Jerusalén (cf. 2Ts 2:4).6 Sin embargo,

ya para esa fecha Jerusalén era parte del Imperio Romano, bajo cuya autoridad
y ley Jesús fue crucificado. Para Juan, el poder diabólico de Roma se extendía
por toda la tierra y ya había 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 sólo Roma; es

también Jerusalén, pero mucho más que Jerusalén. Es la sede del anti-Reino.
Es un lugar que no se encuentra en ningún mapa. No es ninguna ciudad, y es

cualquier ciudad donde Satanás tiene su trono (2:13). Se le llama Babilonia,
aun cuando se la ubica en la tierra de Palestina.

De nuestro análisis respecto a los testigos y a las referencias geográficas de

ll:8 podemos llegar a una clave hermenéutica. De la misma manera que la
descripción de los dos testigos es un retrato compuesto por diferentes

personajes, sin ser específicamente ninguno de ellos, así la referencia a Ia
ciudad se ubica en un espacio tipológico que evoca la maldad de muchos

lugares. Ambas conclusiones apoyan la interpretación del pasaje como una

parábola de la misión profética en tiempos de tribulación.

iii. Muerte de los dos testigos e ignominis de sus cadáveres (11:7-10)

De este pasaje, lo único que sorprendería es que no causara sorpresa. Hasta

ahora, nada en elrelato, incluyendo toda la prepotencia de los dos testigos, nos

prepara para lo que sigue: ¡al cornpletar los testigos su testimonio, aparece la

6ea 
Es reveladora, pero muy equivocada, la sugerencia de Bratcher (1984:90) de que los traductores

deberían cambiar el texto y ponet la referencia a la crucifixión inmediatamente después de "la gran

ciudad". La referencia a Jerusalén es la última de tres cláusulas subordinadas.
t'e5 

En cambio, el Apocalipsis y la tradición cristiana concentraban esa misnra tradición en Roma.
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bestia y los mata! La misma bestia aparece de la nada, sin preaviso ni

cxplicación, como muchas veces aparecen los enemigos del Reino y de nuestra

vida. Todos los opositores anteriores habían sido leña para el fuego de los

testigos, pero de repente surge otro que desarma todas sus defensas.

La muerte de los testigos ocurrirá "cuando hayan terminado de dar su

testimonio" (l l'.7 , hotan telesósin tén mctrturian autón;cf . l0:7;Jn 17:4;19:30).

Dios, quien les había 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 están totalmente sujetos a la voluntad soberana de su Señor. Esto no

significa que a los testigos de repente ies faltó la fe heroica que habría sido el

secreto espiritual de sus poderes anteriores, ni que uno o ambos habrían caído

en pecado. Por el contrario, simplemente Dios dio por terminado su tiempo y les

dijo: "Hasta ahora, no más". Y acabado su testimonio, la bestia los mató.

Esta frase tampoco puede significar que los dos testigos ya habían realizado

sus objetivos ministeriales o evangelizadores. Kiddle (1940:198) llega al

extremo de efectuar la metamorfosis de los dos testigos en la iglesia y concluir

que Juan quería decir que la iglesia ya habría evangelizado todas las

naciones.6e6 No obstante, recordemos que el texto no indica ningún ministerio

de proclamación oral por parte de los dos testigos, sino que se limita a destacar

acciones proféticas de castigo, sin nada de evangelización ni llamado al

arrepentimiento. De modo que, así como las plagas de las trompetas no

lograron ningún arrepentimiento (9:20-21), los azotes de estos testigos tampoco

lograron más que enfurecer a los impíos (1 l:10).

Es obvio que esta frase se relaciona con los "mil doscientos sesenta días"

de I l:3 ("cuarenta y dos meses", ll,2). Ya vimos que esta expresión, derivada

de los tres años y medio del libro de Daniel, no indica, literalmente, una

extensión cronológica de tiempo, sino, teológicamente, la calidad de un

período de tiempo. Normalmente, se refiere a una época de blasfemia y

persecución contra los fieles. Sin embargo, aunque eso cuadra más o menos

bien con 11:2 (Jerusalén pisoteada), no oculre lo rnismo respecto a 1l:3-6,

donde los dos testigos están totalmente a la ofensiva y masacran a sus

opositores. En efecto, no parecen tres años y medio de persecución dirigida a

los testigos sino de agresión ejecutada por ellos. De modo que el sentido parece

ser: "Terminados los tres años y medio de sus agresiones, la bestia los mata a

ellos".6e7

u'6 Kiddle amplía su argumento cspeculando que la justicia de Dios requiere que todo ser humano

tenga la oportunidad de recibir o rechazar el evangelio libremente, io cual se realiza por la

proclamación universal dcl cvangclio por medio de la iglesia. Desaparece toda refererrcia a los dos

testigos y todo el senticltl narrativo del pasa.ie.

u" Farrer (1964:33) y otros han scñalado que estos tres años y medio no comienzan con la

aparición del anticristo sino c¡uc tcrminan abruptamente con el fatal ataque de éste contra los dos

testigos. EI problema tampoco sc resuelve dividiendo la gran tribulación en dos mitades, como

hace sólo Daniel 9:25, sin apoyo dc ningún pasaje del Apocalipsis ni del Nuevo Testamento.
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Más pertinente aquí es el paralelo teológico que Juan insinúa entre el
ministerio de los dos testigos y el de Cristo: en ambos casos, aproximadamente
tres años de poderoso testimonio milagroso fueron seguidos por unos tres días
(cf. ll:9, 11) de humillación, y después por la resurrección y ascensión
(cothenet 1978:42; Thompson 1990:51). Aunque el relaro sólo se refiere a

Jesús para hacer una alusión indirecta a Jerusalén (l 1:8), es el Crucificado, en

efecto, el prototipo que está detrás de todo este pasaje y el modelo para todo
testigo suyo. Como señala Beale, los tiempos paralelos sirven para identificar
a los testigos con el gran Testigo fiel (1:5; cf. 3:14). "La estructura de la
narración de la carrera de los testigos en 11:3-13 tiene la intención 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" (ll:7; to thérion to anabainon
ek tés abussou).6e8 El texto no explica la motivación de su acción, ni el resto
del relato le asigna ningún otro papel. ¿Por qué introduce Juan esta bestia aquí,
antes de su presentación formal en 13:t-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 oposición, de fuerzas diabólicas, un nuevo nivel de guerra espiritual
donde ya no son adecuados los carismas que habían ejercido los dos testigos.

Para los hebreos antiguos, "el abismo" era una profundidad acuática, en

contraste con el cielo y la tierra (Sal 77: l6), morada de los espíritus malignos
(HDBD 8; Court 1979:100). La frase adjetival anabainon (participio presente,

"subiendo") indica el origen infernal de la bestia y su carácter demoníaco.
Puesto que l3:1 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 más probable que tanto "el abismo" como "el mar" señalen ra

misma esfera demoníaca (cf. Ro l0:7, "abismo", citando Dt 30:13,,,mar";
Aune 1998A:616; Thompson 1998:126). se creía rambién que el abismo se

comunicaba con los océanos (Bonsirv en 1966:202; Bartin a 1967 :716; Charlier
1993 l:206). Apocalipsis l7:9 también dice que la bestia escarlata sube del
abismo (anabainein ekfts abussou),pero con un sentido algo distinto. La frase

de ll 7 parece ser un eco de la referencia al abismo de 9:1, en la misma

secuencia de trompetas que culmina aquí. Sin embargo, la bestia de 1 1:7 no
parece ser el Abadón de 9:1 I sino la misma bestia que aparecerá después
(Thompson 1998: 126; Aune 1998":616).6ee

u'8 Aunque no se había mencionado antes, esta primera referencia aparece con el artículo definido,
como algo ya conocido por los lectores. Lo más probable es que aluda a la cuarta bestia de Daniel
7:3,7,19,21, por lo cual algunos manuscritos de ll:7 rezan "la cuarta bestia". No se trata de un

contrincante cualquiera sino de aquel que profetizó Daniel.
u" 

Una diferencia de significado entre la bestia de I I :7 y la cle I 3: I en adelante podría ser que en

la segunda parte del libro la bestia se identifica explícitamente con Babilonia (Roma). En I l:7 el

término parece describir la misma fuerza diabólica en términos más generales, sin pretender que
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Extraña un poco leer que a estos dos testigos la bestia "les hará la guerra,

los vencerá y los matará" (11:7). ¿Puede llamarse "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 pequeño de la cuarta bestia "libró una guerra contra

los santos y los venció" (Dn 7:21 cf. 13:7).700 Es una confrontación

escatológica entre la bestia y los dos testigos, no entre la iglesia y el Anticristo
final. El relato es sumamente lacónico y no explica cómo murieron los dos

testigos (¿apedreados? ¿por espada?). El interés no está en la descripción

detallada de su muerte sino en el sentido de esta parábola para nuestro

testimonio profético.

Por muchos poderes sensacionales que desplieguen los dos testigos, les

falta algo indispensable para el testimonio profético: ¡morir! En apariencia, no

pertenecen aI linaje de los profetas escatológicos que tienen que morir (Aune

1983A:159; Bauckham 1993A:276,447-458)70t Bn efecto, en el Apocalipsís

de Elías sucede lo contrario: Enoc y Elías descienden del cielo y matan al

Anticristo (5:30-33: el hijo de maldad se disolverá ante su presencia como el

hielo ante el fuego).702 Sin embargo, Juan superpone sobre la tradición antigua

y sus modelos (Enoc, Moisés, Elías) un modelo mayor: ¡el Siervo Sufriente!

A Jesús, que parece no figurar en toda esta historia, de repente se lo descubre

como el personaje paradigmático de todo el relato.

Era tradición que Israel solía matar a sus profetas (Mt23:35-37;Lc 13:33-

34 ZCr 24:20-21). También Cristo fue crucificado en Jerusalén (10:8). Y ser

testigo profético de Jesús significa asumir el martirio como algo inherente al

testimonio. Por eso, el Cordero dice a todo discípulo suyo: "Sé fiel hasta la

muerte" (2:10: cf. Mt 16:24). La vida y la muerte del Señor 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"

(144). "Sólo la aceptación del sacrificio 
-dice 

Cothenet (197842)- conduce

a los testigos al triunfo",'morir con Cristo y como Cristo.

Como señala Lápple (1911: 141), nosotros, como copartícipes de la muerte

de Cristo, somos llamados a ser nuevos sujetos históricos de su pasión y

es el Imperio Romano el que mata a los dos testigos (García Cordero 1962:121, en contraste con

Salguero 1965:418 y otros).

'm El término "guerra" no debe llevarnos a interpretar a los dos testigos como "la iglesia", como

hacen muchos, destruyendo así la l<igica narrativa del relato.
70r Bauckhaum (1993A 441-448) aflrma que el martirio de los dos testigos en ll:8 es una

innovación cristiana en la tradicirin. Jubileos l.12-13, a veces citado como antecedente, se refiere

a Ia historia de Israel y no al ticmpo cscatológico.

'02 En su forma actual , el Apotuli¡t.ris dc Elícts data del siglo 2 o 3 d.C., pero su fuente original es

del siglo I a.C.. En cl ca¡lítrrlo anterior, Elías y Enoc son matados por el anticristo ("el

sinvergüenza", ApElí«s 4.1-19), pcro csc pasaje tiene una clara dependencia de Apocalipsis I l.
En este escrito, varios profctas dirigcn fuertes discursos de regaño contra el anticristo, tanto antes

de resucitar como después.
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resurrección. "En la existencia del mártir de la Iglesia 
-dice 

Lápple- se
renueva la presencia y se realiza el desarrollo histórico de la pasión de
Jesucristo". En ese sentido Pablo decía: "Voy completando en mí mismo lo que
falta de las aflicciones de Cristo" (Col l:24). Lápple llama a esto "la eterna
actualidad de Cristo", QLle se concreta cuando nosotros somos crucificados
juntamente con é1, nuestro precursor (Heb 6:20).

Es obvio por el relato que la acción de los dos testigos durante los tres años
y medio fue, como testimonio, un fracaso total, en cualquier sentido del
término, y su muerte, un fracaso aún rnayor. 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 humillación que conllevó, sería
la victoria de ellos. Por la sabiduría y el poder de la cruz (lCo I :18-24),
experimentados en carne propia, la muerte de ellos venció a la misma bestia
que los mató.

En este momento crucial (en ambos sentidos del término) la parábola nos
revela dramáticamente la teología de la cruz que hemos visto desde
Apocalipsis 5:5-6, donde el león de Judá 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
resurrección, de la derrota aparente y la victoria definitiva, de la impotencia
final de los poderosos y la potencia de los que parecen no tener ningún pocler.
Es la paradoja de la pasión del Cordero de Dios.

En su entrega hasta Io último, hasta la muerte misma, los dos testigos
cumplieron en plenitud su misión profética. Todo indica que su tremendo
despliegue de poderes catastróficos nunca llegó a ser palabra profética para sus
víctimas. Al morir ellos, al parecer murió también 1a palabra. Definitivamente,
parecía que la bestia tenía la última palabra en esta historia. Sin embargo, el
Dios de nuestro Señor Jesucristo convirtió la misma muerte de estos testigo en
palabra profética. Dicha palabra logró lo que no habían podido lograr todas las
espantosas señales de ellos (y las seis trompetas tampoco); se convirtió en
palabra para el mundo, porque la muerte y resurrección de ellos proclamó,
encarnado, el acontecimiento central de toda la historia. Su muerte fue
"apocalipsis", revelación de Jesucristo (Arens yDíazMateos 2OO0:448). 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 totale imeversible, sin el más mínimo rayo
de espe_ranza: "Sus cadáveres quedarán tendidos en la plaza de la gran ciudad"
( 1 1 :8).703 Esas bocas que antes echaban fuego, ahora ni siquiera ñspiran. Los
testigos caen muertos en calle pública y ahí quedan un día, dos días, y, parece,
por tiempo indefinido, hasta que los cadáveres se descompongan o los buitres

703 Aquí el texto griego vuelve a los verbos en tiempo presente ( I 1:5-6, 8-9), después de los verbos
en tiempo futuro de I l:7.
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los terminen de devorar. Están tirados ahí como prueba irrefutable de su
fracaso y del triunfo del enemigo.'oo Los enemigos podrían citar el refrán:
"Muerto el perro, se acabó Ia rabia".

El sentido más obvio de "la gran ciudad" era "Babilonia la grande", tal
como se la llama en Daniel 4:30 (Lxx, Babulón hé megalé), libro profético
muy presente en todo este pasaje. Lógicamente, en tiempos de Juan, la ciudad
grande por definición, en el mundo entero, era Roma (cf. Ap 17:18), conocida
como Babilonia (14:8; 16:19 17 :5, 18; 1 8:2, 10, 16, I 8- I 9, 2l; cf . 1P 5: 1 3).70s

El resto de 10:8 sugiere que Juan no está pensando sólo en Roma sino que
alude a Roma para referirse a toda ciudad y nación que persigue al pueblo de

Dios.706 La palabra griegaplateia (femenino de platus, "ancho", con la palabra
hodos, "camino", sobreentendida), significa "calle ancha", "avenida" (Mt
12:19, Ant 16.148; Danker 823) y quizás, a veces, "plaza" (Lc l3:26; 1421;
G.f I .425), aunque agora se usaba más para referirse a "plaza" . Los cadáveres
de los testigos quedaron expuestos a la intemperie en un lugar abierto y
público,707 en la "calle ancha" o "avenida central" de la ciudad tipológica a la
que alude el texto.708 En esta calle fluyó Ia sangre y cayeron los caááveres. En
cambio, por la calle ancha (plateia) de la Nueva Jerusalén fluirá el río de agua
de vida, y las hojas del árbol de la vida, a ambos lados del río, serán para la
salud de las naciones (21:21;22:l-2; Sweet 1979:187).

Esta gran ciudad es "llamada en sentido figurado Sodoma y Egipto" (1 1:B).

En efecto, el adverbio griego pneumatikós' significa mucho más que
"simbólicanlente". En el pensamiento neotestamentario, y especialmente en el
paulino, esta palabra, que ocurre sólo aquíy en 1 Corintios 2:14 (cf . su adjetivo
correspondiente, pneumatikos, en lCo 2:13; 3:1), indica la interpretación
bíblica bajo la influencia del Espíritu Santo (Danker 837; Keener 2000:294:
Schüssler-Fiorenza 1997 l14).1oe Danker (837) caracteriza este adverbio como

ioa Charlier ( 1993I:228) subraya el contraste de este pasaje ( I l:7- l0) con el cuarto Evangelio, que

describe la muerte de Jesús con un vocabulario glorioso. Apocalipsis l1 pinta el cuadro más

terrible y oscuro posible de la muerte de los dos testigos, con un lenguaje de derrota. Es un error
de lectura narrativa anticipar la resurrección de ellos para suavizar la absoluta tragedia de su

muerte y vituperio.

'o'El argumento más 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.

'ou Una función similar tiene la referencia a Gog y Magog, en 20:8.

'o' A los fariseos "les encanta orar en las esquinas de las plazas (en tois góniais tón plateión) para
que la gente los vea" (Mt 6:5; aquí podría referirse mejor a "las calles"). Lucas l3:26 habla de

enseñar en las plazas, es decir, públicamente.

'n8 Aune ( 1998A:61 8 -619, 631 ) estudia las calles, plazas y foros principales de Roma y Jerusalén
que podrían ser modelo para esta plateia; ver también HCBD 186-188.

'' En el resto de la literatura griega, pneumatikós tampoco parece tener el sentido de

"simbólicamente". El sentido metafórico se expresa más con el verbo allégoreó ("hablar
alegóricamente", Gá 4:24); allégoritós (LSJ I:69), el adverbio tupikós (lCo l0:ll, de tupos,
"ejemplo", "tipo", cf. l0:6; y antitupos, Heb9:24: I P 3:21), hupodeigmtt kai skitt (Heb 8:5, "figura
y sombra"), y la frase en parabolé (Heb 9:9; I I : l9). Cf. LouwN 33: l5- I 8.
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"referente a una influencia trascendental... de alguna manera causada por o
llena del Espíritu" (Ef10.3; Esm 3.3), y concluye que en Apocalipsis I 1:8 el
adverbio "significa más que mera alegoría o uso figurado". Así, la ciudad
(Roma, Jerusalén) es, realmente, en un sentido "pneumático" (versus el sentido
"carnal", Diál 14.2), Sodoma y Egipto.

Así entendida, la referencia a Sodoma y Egipto está en el mismo plano que

la primera referencia (la gran ciudad) y la última (donde Jesús fue crucificado),
y no debe reducirse a una mera caracterización simbólica subordinada a ellas.
La gran ciudad, entendida "proféticamente" (Aune 1998A:581,619; Kittel
Yl:449), con "exégesis carismática" (Aune 1998A:619) de la Biblia y la
historia, es igual que Sodoma y Egipto. El Espíritu de Dios revela el verdadero
carácterde la ciudad perseguidora, cualquiera sea su nombre en el mapa (Arens
y Díaz Mateos 2000:441c).''o El Espíritu 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 corrupción y pecado sexual (Gn 13:13; 18:20), y signo de la
destrucción devastadora que trae el juicio divino sobre el pecado
desenfrenado.Trr 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; ler 49:18; Ez
16.46, 49)."'En Sodoma no se encontraba el pecado central de este pasaje, la
persecución de los fieles, pero sus pecados de fornicación (Jer 23:14-15;2P
2:6-8; Jud 7), idolatría (Dt29:22-26) e incredulidad (Mt lI:23-24) están muy
presentes en el Apocalipsis, y el azufre y fuego de su ruina prefiguran eljuicio
divino.Tr3 Egipto gana su lugar en este malvado cuarteto por ser históricamente
el país opresor de Israel (Ex 1:Il-14;2:23; Dt 5:6), por su infanticidio (Ex
l:15-22) y por su idolatría (Is 19:l;F,220:7 ), la cual también fue juzgada por
Dios (Ex 10:7; Jl 3:19). Esta nueva referencia al éxodo apunta hacia el nuevo
éxodo de la salvación.

'ro Arens y Díaz Mateos (2000:447) agregan que "los nombres de ciudades se superponen para

indicarnos que se trata de un único espacio donde se desarrolla un único drama, que tiene su

máxima expresión en el Señor crucificado, pero que continúa en la historia a través de sus testigos
y profetas, igualmente condenados y crucificados".
7rr El relato de Génesis l9 destaca el abuso de la hospitalidad por parte de los sodomitas (cf. Jue

19:22-25; Sab l9:14), pero las evidencias bíblicas de ninguna manera limitan su pecado a esa

vergonzosa falta. Antes de esa ofensa, según Génesis l3:l3, "los habitantes de Sodoma eran

malvados y cometían muy graves pecados", de modo que, luego, "el clamor contra Sodoma y

Gomorra resulta ya insopor-table, ysu pecado es gravísimo" (18:20). En estas ciudades no había

ni cinco personas justas. Las muchas referencias a Sodoma a través de la Biblia aluden a menudo
a su inmoralidad y corrupción, y poco a su falta de hospitalidad, que tendría poco sentido en el

contexto del Apocalipsis.

"2 Una tradición posterior afirma que a Isaías lo mataron por haber comparado a Israel con
Sodoma (Asc/s 3.10).
?'3Keener(2000:295)observaqueRoma,aligualqueSodoma,fuedestruidaporfuego(cf.l7:16).

AlfoLd(1958:661b)sugierequelafiguradeSodomareapareceen l9:3,yladeEgipto,en l8:4-6.
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Esta ciudad, enemiga del Reino de Dios, es "donde también fue crucificado
su Señor" (1 l:8).7'a A Jerusalén le toca el último lugar en esta "concentración
cle la simbólica del mal" (Richard 1994:115) porque rechazó a su Mesías y
crucificó al Autor de la vida (Hch 2:36;3:15). Para Juan, Jerusalén, donde el
Señor fue crucificado, ya no es la ciudad santa (ll:2) sino otra Babilonia que
demama la sangre de profetas y santos (18:24). Jesús la describió como ciudad
asesina de los profetas (Mt 23:34-39), y afirmó que "no es posible que un
profeta muera fuera de Jerusalén" (Lc l3:33-35).7rs yusangre de Abel, y la de
todos los asesinados, clama desde las calles de Jerusalén (cf. Mt 23:35) y será
reclamada por Dios (Mt 23:38; cf. Ap 1824). "La ciudad de nuestro Dios" (Sal
48:l-t, "la ciudad del gran Rey") se ha convertido en otra Babilonia del mismo
bloque satánico que Sodoma, Egipto y Roma.

En el contexto pastoral de Juan, este versículo, como todo el pasaje, puede
entenderse como un mensaje sobre el martirio cristiano.T'6 Cristo, crucificado
por los romanos en las afueras de Jerusalén,717 muere de nuevo en los mártires
que son matados en Roma o en cualquier otra "Babilonia".Tr8 Este paralelismo
está implícito en l1:9, 11: los "tres días y medio" son el equivalente
escatológico de los tres días que Cristo también permaneció muerto (1Co 15:4;
Mt 16:21;21:40,63; Jn 2:19-20). En términos teológicos, 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 Jesús (12:11; Mt 10,22-
29; Col l:24; Rom 5.3-6.3; Esm 4.2; Arens y Díaz Mateos 2000:293). Este
mensaje habrásido de gran consolación y fortalezapara los creyentes llamados
a ser fieles hasta la muerte (2:10).1te

Luego, Juan afirma que "gente de todo pueblo, tribu, lengua y nación
contempla sus cadáveres por tres días y medio" ( I I :9).720 Aquí el genitivo con

7'a Esta referencia a Jerusalén aparece en una cláusula subordinada (hopou), con un "también"
(tai), sin ninguna prioridad sobre las identificaciones anteriores (ciudad grande, Sodoma, Egipto).

''t Este mismo lamento de Jesús parece sugerir que en algún día futuro Jerusalén reconocerá a su

Mesías (Mt 23:39;Lc l3:35;cf. Ro 1126).

''u Nótese que sólo aquí el Apocalipsis identifica la muerte de Cristo como crucifixión; en todos
los demás pasajes el Cordero es inmolado (por cuchillo) sobre el altar, una muerte que no tocaría
a ninguno de los cristianos. Muchos mártires cristianos sí murieron crucificados.

''' Estrictamente, Cristo no fue crucificado dentro de Jerusalén sino fuera de sus puertas (Heb
13:12). Melitón de Sardis (fin del siglo 2 d.C.) adaptó los hechos históricos al texto de Apocalipsis
I l:8 cuando drjo que el Señor, cuando murió, 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: l4l).
ir8 El resto de libro hablará mucllo sobre Roma y su persecución de la iglesia, sin referencia a

Jerusalén.

''' En el Apocalipsis, Cristo cs llamado kurios por primera vez en este versículo (Aune
1998A:620). El es el Señor a c¡uicn obcclccemos hasta las últimas consecuencias, el Cordero al que

seguimos por dondequiera quc va ( l4:4).
720 En el texto griego, los verh«rs clc I l:9 cstán en tiempo presente. Para Carballosa (1997:214), el
presente sugiere una imprcsirin clranrírtica que permite imaginar a estos espectadores desfilando
para ver los cadávercs. Pucsto quc Juan cambia constantemente los tiempos verbales, los
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ek es partitivo: entre los que contemplan los cadáveres hay gente de todas las
naciones. Bien advierte Mounce (1998:221) que esta frase idiomática no debe
usarse para pretender identificar literalmente grupos representativos
específicos.72' 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 día tras día a
estos dos muertos.

Es probable que encontremos aquí algunos contrastes con la muerte y
resumección de Cristo. Por un lado, al morir Cristo se apresuró su sepultura.
porque era la víspera del sábado (Mr 15.42-47;Lc23:54; Jn l9:31cf. GJ
4.317). Sin embargo, los dos testigos nunca son sepultados; sus cadáveres
quedan expuestos en la calle por varios días y reciben la burla y el vituperio de
sus enemigos. Por otra parte, a Jesús resucitado lo vieron sólo creyentes, no
paganos (Jn 14:22; Hch l0:40-41). En cambio, los ojos profanos miraron dos
veces a los dos testigos: primero, sus cadáveres, y después, su resurrección y
ascensión (ll:9, l2).

El ultraje será mucho más grave porque la multitud pagana "no permitirá
que se les dé sepultura" ( 1 1 :9). Charlier (19931228) ha señalado que mientras
el Cuarto Evangelio describe la muerte de Cristo con vocabulario de gloria,
este pasaje emplea el lenguaje de la más 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 conhazañas y batallas para
recuperar cadáveres abandonados, a veces como tema central.722lJn salmo de
lamento nacional describe Ia destrucción de Jerusalén.(586 a.C.) en términos
simbólicos del peor desastre:

Oh Dios, los pueblos paganos han invadido tu herencia; [cf. Ap 1 1:2]
han profanado tu santo.templo,
han dejado en ruinas a Jerusalén.

Han entregado los cadáveres de tus siervos fcf . Ez 37.2]
como alimento de las aves del cielo; fcf .F;239:4,1] -20;Ap t9: 17 -lB,2l)

traductores de la NVI han optado por el tiempo futuro, para dar mayor consistencia al pasaje.
72r Mucho menos debe sacarse de esta frase, antiexegéticamente, una profecía acerca de la
televisión y de las comunicaciones vía satélite. Cf. Ryrie (1968:74): "Sin duda, habrá cobertura
de radio y televisión"; y Walvoord ( 1966:l8l ): "Por televisión, y por la transmisión de fotos por
todo el mundo mediante satélites y otros medios de comunicación, el mundo entero verá
gráficamente los cuerpos muertos de los dos testigos".
T22Elmotivodelcadáverinsepultofiguraen Lctllíatla23.2l-23,183;24.15-21;LaOdisectll.5l-
78; sófocles, Anrígona 2l-30;697; virgilio, Eneida 9.485; Tácito, Anales 6.29; y perronio,
Satiricón 112 (Aune 1998A:622c; Keener 2000:295c). En PssSa/ 2.27 se cuenta que el cuerpo
decapitado de Pompeyo flotaba por las aguas "sin nadie que lo sepultara, porque Dios lo había
rechazado con deshonra". Milton incorpora el tema también en su.§r¿rrson 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 múltiples nexos intertextuales señalados arriba indican que este salmo
plasmaba una memoria muy profunda de Israel (Cf. Is 5:25; Jer 14:16;Ez6:5:
Tob 1:17-20,2:3-5;724 I Mac 7:16-17;2Mac 5:10; GJ 4.317,324,380-384).
El horror más repugnante consistía en que los cadáveres de seres humanos
terminasen como comida de aves y fieras (Dt28:26; lR l4:ll; 16:4;21:24;2R
9:10, 33-37; Jer 7:33; 19.7; GJ 4.324). Según Jerernías 8:l-2, después de la
exhumación de los huesos de los reyes de Judá, de los profetas y del pueblo,
"no se les recogerá ni se les enterrará; ¡como estiércol quedarán sobre lafazde
la tierra!". Naturalmente, daba horror pensar que los cuerpos se pudrían bajo
el sol, día tras día (GJ 4.381-384).72s

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 cadáver servirá de alimento a las aves de
los cielos y a las bestias de la tierra, y no habrá quien las espante" (Dt 2826).
Eljuicio divino dejó a Israel como un valle lleno de huesos secos insepultos
(8237:2), y las aves y las fieras devorarán los huesos de Gog y Magog (Ez
39:4, 17 -20; Ap 1 9: 17 -21 ; cf , J ub 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

cavará siquiera sepultura" (l En 98.13). En el juicio escatológico, según otro
texto, "en país extranjero todos serán insepultos; los buitres y las fieras salvajes
de la tierra destrozarán sus carnes" (OrSib 3.643-645;.726 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, además del agravio evidente y cruel, según la mentalidad antigua la
no sepulturatraíaotras consecuencias muy graves. A menudo significaba, tanto
en el ambiente grecorromano como en el hebreo, la exclusión de la vida de

ultratumba (Lo llíada 71; Aune 1998A:622; Lápple l97l:137). La persona
quedaba como borrada (Arens y Díaz Mateos 2000:294). En todo caso, esta
situación traía ignominia a su recuerdo y penalidades en la vida venidera.

El texto de I 1:9 implica que hay personas dispuestas sepultar dignamente
a los dos testigos (¿quizá otros creyentes?), pero la gente "no permitirá que se

"t Los judíos leen el salmo 79 cada viernes en el muro de los lamentos, y cada año, el 9 del mes

aviv, en la conmemoración de la destrucción de Jerusalén por Nabucodonosor (HBC 425b;Peake
429d). El salmo habrá sido muy apropiado para Juan, para quien la nueva Babilonia era Roma.
72' El heroísmo de Tobías consistía, especialmente, en rescatar cadáveres judíos abandonados.

'?'Los romanos no permitieron la scpultura del cadáver de Policarpo (MartPol l7), como tampoco
la de los mártires de Lión, cuyos cuerpos arrojaron a los perros, montando guardia para que nadie

los viniera a sepultar ("Carta «1e las iglesias de Lión y Viena", Ruiz Bueno 1968:342-343).
72u De Qumrán,4Q176 (4QTanhurnin;GarcíaM 1992:258-259) denuncia que no habrá nadie para

sepultar los cadáveres de los sacerdotes.
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les dé sepultura".727 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
psicología de masas rnanipulada por poderes malignos. En este vil escándalo
participa "gente de todo pueblo, tribu, lengua y nación".

No satisfechos con dejar a los cadáveres de los dos testigos expuestos en
la calle, los enemigos convierten su muerte en alegre festival: "Los habitantes
de la tierra se alegrarán de su muerte y harán fiesta" (1 1:10).728 Es probable que
aquí, como en todo el libro, la frase "los que moran en la tierra" (hoi
katoikountes epi tés gés) se refiera a los impíos, cuyo mundo se limita,
enteramente, a lo terrenal (cf.3:10;6:10; 8:13). Estos son esencialmente
idófatras porque ponen su confianzaúltima en algún elemento creado y no en
el Creador. La frase mencionada, cuya forma griega inicia y concluye 1l:10,
está en relación de paralelismo con "gente de todo pueblo, tribu, lengua y
nación" del versículo anterior.

Si recordamos que la lucha de los dos testigos es parte del conflicto
cósmico entre el Cordero y la bestia (introducida aquí 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 difícil entender esto en términos literales: ¿cómo comería Ia
noticia a nivel internacional en tres días, y cómo llegaría la gente a"laplaza
del profeticidio" para participar de la fiesta?72e Sin embargo, en categorías de
parábola, como creemos que debe interpretarse este relato, la descripción es
fácilmente comprensible.

El colmo de la perversión inhumana de estos impíos es la transformación
del asesinato de los dos profetas en una fiesta nacional. Hough lo llama "el
carnaval de la maldad" (1957:447).730 Turistas de todo el mundo vienen a
disfrutar del espectáculo de estos cadáveres. Y para añadir alegría al festival,

'27 E,l verbo afiousin es tercera persona plural y puede entenderse como "plural indefinido" (Aune
1998A:581).

"t Los verbos griegos aquí siguen en tiempo presente. La redundancia, expresada en los dos verbos
utilizados para referirse a la alegría, añade énfasis. El primer verbo, jairó, es el más común para
"gozarse";enJuan 16:20,elmundosegozasobrelamuertedeJesús;cf.Mrl5:31-32.SegúnAsc/s
5.2, Ios falsos profetas se gozaban y se reían cuando Isaías fue cortado en dos con un serrucho. El
segundo verbo, eufrainó, expresa una alegría más intensa, y, a veces, significa "celebrar flesta"
(p ej., el regreso del hijo perdido en Lc l5:23, 29,32 cf. Ap 12:12; 18:20; LouwN 5l;3); en Lc
l2:19 (el rico insensato), se traduce como "goza de la vida". Al final, el cielo hará fiesta sobre la
caída de esta misma Babilonia ( l9: 1-7).
7ro 

-'-'' Es aún más incomprensible si se interpreta la ciudad grande como Jerusalén. Además, si
supuestamente los dos testigos predicaban a los judíos, ¿por qué son los gentiles quienes celebran
su muerte, si no les habían atormentado a ellos sino a los judíos?
730 Bartina (1967:117) lo interpreta como una parodia perversa del "carnaval de Purim" (Est 9: l9-
20; Neh 8:10, l2).
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los impíos "intercambiarán regalos" (10:10).73t En el mundo grecoffomano, el
intercambio de regalos era una parte importante de la vida pública (p.ej., la
Saturnalia; el año nuevo) y privada (nacimientos, Mt 2:ll; bodas, etc.), y de
ocasiones de gran alegría(Aune 1998A:623). Muchos comentaristas han visto
en esta fiesta macabra una versión invertida de la fiesta judía de Purim, que
celebraba la liberación de los judíos bajo Ester. La fiesta de Purim representa
"día de alegría y de banquete, y se hacen regalos unos a otros" (Est 9:19,22;
Neh 8:10, 12; Bonsirven 1966203; Sweet 1979:187; Bauckham
1993A:281).732 En tal caso, la alusión a Purim conlleva una ironía paradójica.
Mientras que bajo Ester el pueblo de Dios celebró su liberación mediante la
ejecución de Amán, estos impíos, 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), aquí el asesinato de los dos testigos
trae, finalmente, gloria al Dios del cielo (11:13).

Los impíos celebran estas muertes "porque estos dos profetas les estaban
haciendo la vida imposible" ( I l: 10)."'No convence la racionalización gratuita
del texto, según la cual los dos testigos habían "atormentado" a todos con su
predicación (a la que el texto no hace ninguna referencia), que afligía la
conciencia pecadora de ellos.734 El texto habla de otros tormentos: matar gente
soplando fuego y hacer sufrir a todos con sequías, contaminación de aguas y
otras plagas (Aune 1998A:623). Estas torturas bastaban para que las víctimas
celebrasen con júbilo la muerte de quienes las atormentaban.

Es probable que Juan haya querido asociar estas torturas con las de los

alacranes de Ia quinta trompeta (9:5, triple repetición), al igual que el aliento de
fuego de 1l:5 con los caballos "soplafuego" de la sexta trompeta (9:17-19).
Según parece, los dos testigos, dentro de la lógica narrativa de esta parábola,

i3r Inexplicablemente, este verbo (que está en sincronía con los verbos anteriores en tiempo
presente) está en futuro; en seguida, Juan pasa al tiempo pasado (aoristos del resto del pasaje).
732 El griego de la Lxx no dice "regalos" (dóra,ll:10) sino "porciones" (meridas) de comida para

los amigos y los pobres (Est9:22). Por eso, Charlier (1993l:229) niega que I l: 10 aluda a la fiesta
de Purim.

"t Aquí, y hasta el final del pasaje, los verbos siguen en tiempo pasado. El griego reza: "Estos dos
profetas habían atormentado (ebasanisan) a los habitantes de la tiena". El verbo á asanizó significa
"atormentar" (9:5) o "torturar" (2 Mac 1:13;4 Mac 6:5; Ant 16.232; MartPol2.2;cf- Mt 8:29;
LouwN 38:13; Danker 168). En 14:10 y 20:10, se refiere al castigo eterno de los impíos (cf.
l4: 11); en Mt 18:34, el plural de bo.sanistés se traduce como "los verdugos".

'3t Este tipo de alegorización aparccc cn Bartina 1967 71'7: Salguero 1965:420: Swete 1951:139;
Charlier 1993l:227 , y muchos otros, pero llega a su extremo en Beale ( 1999: 180, 579, 584, 586,
590, 596, 600), donde la iglcsia rccmplaza totalmente a los dos testigos, la evangelización
reemplaza a las torturas, y la kigicu narrativa se disuelve y desaparece en medio de una orgía de

alegorización. Algunos alegan quc I l:-5 no afirma que los dos testigos utilizaron alguna vez su

soplo mortífero. En realidad, el lenguaje del texto sugiere que sí ejercieron ese poder, matando
muchas personas, mucho más clar¿rmente que el lenguaje de l1:6, que sólo dice que "tenían
autoridad". Y nada en todo el pasaje indica convincentemente que ellos predicaran o

evangelizaran.
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utilizan poderes que dos capítulos antes tenían carácterdemoníaco, poderes que
Jesús mismo nunca ejercitó y que no pertenecen al plan de Dios para el
testimonio profético (lo cual puede entenderse como la lección á. 

"rtuparábola). Los testigos son los dos olivos deZacarías 4, pero no han entendido
la gran verdad que significan sus antecesores: ,,No ,"rá po, la fuerza, ni por
ningún poder, sino por mi Espíritu 

-dice 
el señor Todopoderos6-.,, (zac 4:6).

Ese Espíritu sopló nueva vida en ellos (Ap I 1: I I ), pero sólo cuando murieron
con Cristo para levantarse con él en el poder de su resurrección (Fil 3:10).

iv. Resurrección y ascensión de los dos testigos (lt:lI-13)
La fiesta de los impíos terminaría pronto. La humillación de los dos testigos

fue real y parecíafinal, pero vendría una nueva sorpresa: "Pasados los tres días
y medio, entró en ellos un aliento de vida enviado por Dios,,(11:11). La
variante de la cifra escatológica, expresada en días en lugar de años, parece ser
una alusión indirecta a la pasión de Jesús. Tampoco es casualidad Ia
correlación de los años de testimonio con los días de muerte y vituperio (ambos
"tres y medio"). En el Apocalipsis ios tiempos de prueba ,on .oitor, y los de
bendición, muy largos: "diez días" de persecución (2:10); ..cinco meses,' de
tormento (9:5); luego, "tres años y medio" de tribulación, en contraste con.,mil
años" de bendición (20:2,6), ¡para comenzar!

EI trasfondode estos versículos es Ezequiel3T y su visión del vallede los
huesos secos (no sepultados). La frase: "Entró en ellos un aliento de vida
enviado por Dios, y se pusieron de pie" remite con toda claridad a la antigua
visión:

"Yo traeré aliento de vida sobre ustedes, y ustedes volverán a vivir... y
pondré mi espíritu entre ustedes y vivirán... y entró en ellos el espíritu
[aliento] y revivieron y se pusieron sobre sus pies', (Ez 37:5,6,10 Lxx).i3s

En Apocalipsis I I : I I , las frases "espíritu de vida", ,.entró en ellos', y ,.se

pusieron en sus pies"736 son idénticas a ras de su fuente en Ezequ iel 37,
mientras que "enviado por Dios" (ek tou theou)amplía el original "mi áspíritu,,
(¡tneuma mou) y parece reflejar la pneumatología más desarrollada del Ñuevo
Testamento. Por su parte, "un aliento de vida enviado por Dios', nos lleva al
relato de la creación, donde Dios creó a Adán ',y sopló en su naúzhálito de
vida" (Gn27; cf.6:17;7:15,22). Mounce (199g:2i2) afirma, con apoyo en
Ezequiel 37:14, que ambos pasajes se refieren, directamente, al esprritu oe
Dios (cf. Jn20:22; Ro 8:2; Keener 2000:296).
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El hecho que los dos testigos "se pusieron de pie" ( I 1: I 1 , estAsan epi tous
podas autón), cosa que se dice también de los huesos secos (8237:10) y del
cadáver que se resucitó en la sepultara de Eliseo (2R 13:21), es una
confirmación inicial de su resurrección (cf. Mr 5:42, "comenzó a andar"; Lc
J :l5, "comenzó a hablar").737 Antes, en la gran escena alrededor del trono, Juan
había visto "a un Cordero que estaba de pie (arníon hestékos) y parecía haber
sido sacrificado" (5:6). Ahora, habiendo muerto como Cristo y con Cristo, los
dos testigos comparten también su resurrección, vida y poder (Fil 3: l0). Toda
la experiencia de los dos testigos se configura, cristológicamente, con la de su

Señor.738 "En efecto 
-escribió 

el apóstol Pablo-, si hemos estado unidos con
él en su muerte, sin duda también estaremos unidos con él en su resurrección"
(Ro 6:5).73e

Sin embargo, la experiencia de los dos testigos tampoco es una repetición
exacta de la de Jesús, como si fuera una especie de fotocopia. Jesús no fue
dejado expuesto en la calle, y no hubo ninguna tumba vacíade los dos testigos.
La resurrección de Jesús fue privada, casi secreta (Jn 14:22), pero la de estos
dos fue sensacionalmente pública. Además, Ia ascensión de ellos vino
inmediatamente después de su resurrección, como un solo acontecimiento.
Cada uno de estos detalles adaptan la historia de Jesús al sentido y el mensaje
de este relato, parábola de la misión profética de la iglesia. Aunque todo
discípulo tiene que "seguir al Cordero por dondequiera que va" (14:5), el
camino de esa identificación con el Crucificado es distinto para cada persona.

Frente a la resurrección de los dos testigos, "quienes Ios observaban
quedaron sobrecogidos de terror" ("cayó gran temor sobre quienes los
observaban", I l:1 I gr.).'ot' Esa era la reacción más común ante las
manifestaciones de poderes sobrenaturales. A los egipcios y cananeos los
sobrecogió el pavor y el espanto por las hazañas de Dios (Ex 15:16; Sal
105:38). La aparición de ángeles solía provocar temor (Zacarías, Lc l:12;
María, Lc l:29; los pastores, Lc 2:9).74t Los vecinos se llenaron de temor
cuando Zacaúas recuperó el habla (Lc 1:65), y lo mismo ocurrió con todo el
público cuando Ananías y Safira cayeron muertos (Hch 5:5,11). La mujer que

"'Los que fueron a la plaza a ver cadáveres tendidos vieron "resucitados" puestos de pie. Eso

cambió su alegría morbosa en pánico (cf. Carballosa 1997:209).

"t Wall (1991:147) sugiere que el repentino y aparentemente inexplicable cambio al aoristo,
después de dos verbos en futuro, podría deberse a que Juan asocia aquí la resurrección de ellos con

la cle Jesús.

'3e En el contexto, Pablo estír hablando del bautismo (Ro 6:4).

"o "Cayó temor" (fobos epepcsen) es una cxpresión semítica (Gn l5:12;Ex l5:16; Jos 2:9;Lc
l:24; Hch 19:17 gr.: "Y cay(r tcrnor sobre todos ellos y el nombre del Señor Jesús fue

magnificado") utilizada para cxprcsar un cstado repentino de pánico. No significa necesariamente

arepentimiento y f'e (tcmor de Dios).

"' Según 2 Mac 3:24-26, cuanclo el sacerdote Onías defendía los tesoros del templo contra
Heliodoro, apareció un caballo con un jinete terrible que atacó a Heliodoro. Los enemigos,
"pasmados ante el poder dc Dios, se volvieron débiles y cobardes" (3:24BJ).

"' Es importante recordar que tanto en hebreo como en griego la palabra "espíritu',(rrz cl; pneumtt)
significa también "aliento" y "viento".
73u La única diferencia en esta frase es que Ez 37: l0 emplea el genitivo después de epi,mientras
que Ap I l:l I emplea el acusarivo (cf. 2R l3:21).
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Jesús sanó del flujo de sangre se quedó "temblando de miedo" ante el poder de
cristo (Mr 5:33). Por supuesto, quienes observaban aquí tenían muiho más
razón de aterrorizarse ante la resurrección de sus dos odiados enemigos, cuya
muerte venían celebrando.

A la resurrección de Ios dos testigos siguió inmediatamente su ascensión:
"Entonces los dos testigos oyeron una potente voz del cielo que les decía:
'suban acá"' (11:12). El paradigma cristológico se .ornp1.tu, es una
consecuencia lógica que los testigos, quienes compartieron la muerte (l:5a) y
la resurrección del gran Testigo ( 1:5b), ahora compartan también su ascensión
(cf. l:5c). Cristo, el Siervo Sufriente, fue obediente hasta la muerte, por lo cual
Dios lo exaltó hasta Io sumo (Fil 2:6- 1 l); y ahora los testigos, despuás de morir
y ser escarnecidos, son exaltados por Dios al cielo. Su victoria y vindicación
son completas, pero sólo por el camino de la cruz. Aquí, como en algunos otros
pasajes del Nuevo Testamento, la ascensión sigue inmediatamente a la
resurrecci ón.742

A diferencia de Ia ascensión de cristo (Hch l:9- I I ), y de Ia de Enoc y Elías
(Gn 5:24;2R2:rl-12), aquí interviene una gran voz del cielo que manda a los
testigos subir. Ellos ascienden por invitación y autorización del cielo mismo,
lo cual destaca aún más su triunfo rotundo y la solemnidad de su glorificación
en Cristo y con Cristo.Ta3 En 4:1, con términos casi idénticós, una voz
(¿cristo?, l:10) Ie dice a Juan: "sube acá". En el caso de Juan, se trata de un
estado de éxtasis en el Espíritu, mientras que ll:12 expresa la ascensión de
cuerpos resucitados, igual que la de cristo (Ladd t97g:150).744 Si los impíos
escucharon esta voz (cosa que sugiere el texto griego), la misma debe haber
añadido mucha intensidad al dramatismo del episodio y al temor de ellos.

Al escucharlavoz,los dos testigos "subieron al cielo en una nube, a Ia
vista de sus enemigos" (1 l:L2). Tanto la nube como la expresión .,al cielo,, (eis
ton ouranon, cuatro veces en Hch I : 10- I 1) indican un claro nexo con el relato
lucano de la ascensión (Hch l:1-11). Jesucristo, vencedor, ascendió 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, según el apóstol Pablo, "Dios resucitó a Cristo y lo sentó a su derecha
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cn las regiones celestiales" (Ef l:20;cf. Col 3:l), y a nosotros también, "en

unión con Cristo Jesús, Dios nos resucitó y nos hizo sentar con él en las

rOgiones celestiales" (Ef 2:6). Esa gloria se concretó en los dos testigos.
Al igual que Cristo, ambos testigos subieron al cielo "en una nube" (en té

nefel|). La nube se consideraba el medio más típico de transporte celestial (Dt
33:26; Sal 68:33; Is l9:1; lTs 4:17; Ap 1:7; t4:14).'ot Las nubes pueden
simbolizar también la presencia y la gloria de Dios (Ex l6:10; 40:38; 1R 8:10),
y, a veces, coronación y dignidad real (Ap 14:14; Eclo 24:4). La ascensión de

los dos testigos, que tuvo algo de todo eso, se realizó "a la vista de sus

enemigos't.746 pl relato de la ascensión de Jesús también hace hincapié en que

fue vista (Hch 1:9), pero sólo por los discípulos (cf. Jn 14.22). Aquí los
mismos enemigos que tantos abusos cometieron contra los cadáveres de los dos

testigos tienen que presenciar la vindicación divina de ambos siervos del

Señor. Así, ellos se convierten también, sin quererlo, en testigos de la victoria
del Crucificado. La resurrección y exaltación de los dos testigos son ahora tan

públicas como el vituperio que ellos sufrieron.
Cuando los dos testigos ascendían al cielo, "en ese mismo instante se

produjo un violento terremoto".747 El simbolismo del terremoto es muy
frecuente en las Escrituras, ya sea para referirse a teofanías*, al Sinaí (Ex

19:18; Is 6:4; cf. Sal 99:I; I En 1.3-9; 102.1-2) o a intervenciones poderosas

de Dios en la historia (Jue 5:4-5; Jer 49:21, caída de Edom; Jer 5 I :29;Is I 3: 13,

caída de Babilonia; Nah 1:5, caída de Nínive; Sal l8:7, la liberación de David
ante Saúl).708 La tierra tiembla ante la presencia de Dios (Sal 68:8; ll4:47;Is
64:1,-3; Jdt 16:15), ante su mirada (Sal 104:32; TLev 3.8-9; Eclo 16:18-19; Jl

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 l3: 13:'24:18-20; 29:6; Jer 5l:29;
Ez 38:19-20; Heb 12:25-29; Jer 49:21, caída de Edom; 5l:29, caída de

Babilonia; Nah 1:5, caída de Nínive;2 Bar32.l). En todos estos casos el

terremoto representa una manifestación de la presencia, gloria y poder del
Señor.7ae

'05 A diferencia de la ascensión de Jesús, este pasaje no dice que la nube ocultó a los dos testigos

de la vista humana.
706 Aune (1998A:626) encuentra el motivo de los testigos en muchos relatos de ascensión: 2R2:ll-
l2; Hch l:9- I 1; Ap I l: t2; Ant 5.284; Jub 32.20-21;2 En 67 .l'3; ApElías 4.19l' TJob 52.8- l0; cf.
Zac 12:10:. Jn 19:37.

'o' Para la traducción de en ekeiné hóra como "en ese mismo instante", ver Danker I103 y Aune
(1998A:627). Sobre los terremotos en la Biblia y la literatura apocalíptica debe consultarse
Bauckham, "The Eschatalogical Earthquake" (1993A:199-209).
748 En estos pasajes es obvio que el lenguaje es simbólico, puesto que en dichos acontecimientos
históricos no hubo terremotos.

'on De nuevo es importante recordar que las visiones y oráculos no son necesariamente futuros, ni

mucho menos Iiterales. Ver también, bajo 6:12, "Pautas para interpretar los simbolismos
cosmológicos".

"' Sólo Lucas narra los relatos de la ascensión y el Pentecostés. Quizá sea coincidencia que en el
capítulo siguiente, por otras razones, el niño mesiánico es arrebatado al cielo apenas nu"" 1t2,5¡,
a menos que también se considere la ascensión de los testigos como un rescate de sus enemigos.
'03 Una voz del cielo animó a Policarpo en su martiri o (MarPol g: l), pero aquí Ia voz llama a los
resucitados a subir al cielo, y la nube los lleva al cielo.

'ao Aquí encontramos otra razón para entender este relato como parábola. Si esta resurrección física
y ascensión al cielo se toman literalmente, no cuadran con la escatología del Nuevo Testamento.
Aquí sólo dos resucitan, aparte de la primera resurrección 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) tendría las mismas contradicciones y destruiría la lógica narrativa
del pasaje. Aquí vemos también que el verdadero modelo para los iestigos no es Eüas y Moisés,
ni Zorobabel y Josué, sino Jesús (a quien el pasaje menciona sólo de paso).
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Es natural que los tememotos, tan dramáticos y traumáticos, jueguen un
papel importante en la literatura apocalíptica y estén .nuy p..réntés 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 ( I I : 13), en cada caso con las últimas plagas escatológicas
de su serie, y con la séptima copa (l 6:18-21), también como el último de los
castigos. En cada caso se detalla el terremoto y sus consecuencias. por otra
parte, 8:5 introduce una fórmula ("truenos, estruendos, relámpagos y un
teremoto") que irá creciendo con las trompetas y las copas. Con la séptima
trompeta, otra vez sin más descripción, se amplía e incluye ,,relámpagos,

estruendos, truenos, un tememoto y una fuerte granizada" (l l:19). La séptima
copa culmina ambas series con los mismos cinco elementos de 11:19, con una
descripción detallada de las gigantescas proporciones del terremoto y los
granizos (16:18-21).

Los terremotos eran un fenómeno muy conocido y temido en el mundo
grecofromano, especialmente en Asia Menor. sin embargo, como señala
Bauckham (1993A:205-206), de todas las ciudades (Babilonia, Tiro, Edom,
Egipto, Sodoma y Gomorra) cuya destrucción está detrás de la descripción de
la caída de Babilonia (Roma) aquí y en l6:19, ninguna fue destruida por un
terremoto sino por otros medios (invasión, fuego, inundación). Hay muchos
terremotos en las Escrituras hebreas y la literatura apocalíptica, e infunden
pánico. Sin embargo, según Bauckham, dicha literatura nunca anuncia la
destrucción de ciudades impías a través de tememotos. Por eso, Bauckham y
otros (Rist 1957:449; Caird 1966 108; strB I:960) encuenrran el rrasfondo de
estos textos más bien en la conquista de Jericó. El derrumbe de sus muros tiene
corespondencia con los fenómenos sísmicos muy conocidos en Palestina.
Otros indicios de una alusión a Jericó en este capítulo son la importancia del
número siete en ambos relatos, incluso un siete dentro de otro sieie (Jos 6:4,6,
8: siete sacerdotes, siete trompetas, seis días y siete vueltas el séptimo día),7s0
y la presencia del arca en la marcha (Jos 6:4, 6, 8: cf. lcr I 5:24;Ap I l:19).
Babilonia, la nueva Jericó, sede de una nueva idolatría, será destruida por la
victoriosa muerte y resurrección de los testigos fieles.T5r

Dado el profundo trasfondo cristológico en toclo este relato, debemos
relacionar este terremoto con los dos terremotos de la pasión del Señor. Según
Mateo 27 :51-53, en el preciso momento de expirar Jesús, se rasgó la cortina del
lugar santísimo y hubo un terremoto que abrió los sepulcros. Mateo relata que
muchos santos salieron de sus tumbas y, después de la resurrección de Jesús,

"o En Apocalipsis, las siete trompelas son el séptimo sello, un siete dentro de otro siete. De manera
similar, los israelitas dieron siete vueltas a Jericó el séptimo día.

"' Caird (1966:108) comenta que así como Jericó tenía que caer para abrirle a Israel el acceso a
la tierra prometida, así también Babilonia tiene que caer para abrir camino a la Nueva Jerusalén.
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entraron en Jerusal én.7s2 Tres días después, en la mañana de la resurrección, las

mujeres sintieron un terremoto violento cuando el ángel del Señor bajó del
cielo y quitó la piedra.Ttt Muy importante aquí es Ezequiel 3J:7, texto que

menciona que se produjo un temblor al entrar el Espíritu de vida en los huesos

secos. Es probable que el trasfondo de este pasaje profético explique la
ref-erencia al terremoto en Apocalipsis 1 1: 13.754

En seguida, el texto señala los resultados del terremoto: "Se demumbó la

décima parte de la ciudad. Perecieron siete mil personas" ( I I : 13).7ss Conforme
con la mejor tradición apocalíptica, el fenómeno sísmico se describe como algo
violento, y, a primera vista, las consecuencias parecen ser catastróficas. Sin
embargo, en la matemática simbólica del Apocalipsis, se trata de un castigo
sorprendentemente liviano, el más 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 destrucción de una tercera parte (8:7-12; 9:15, l8),
pero sólo se reporta una décima parte.7s6 Mientras que castigos mucho más

fuertes, antes y después, sólo endurecen a los impíos (9:20-2L; 16:9), este

castigo mínimo 
-que, 

en realidad, tiene la función de subrayar el significado
de la muerte y resurrección de los dos testigos- logra un efecto positivo en la
conciencia de ellos. En efecto, esta es la única yez en todo el Apocalipsis que

los habitantes de la tierra ( I 1: 10) responden de una manera favorable al juicio
divino. ¡Y se trata de un juicio muchísimo menos severo!

Hemos visto que "la gran ciudad" de 1 l:8 se modela según varias ciudades
distintas, especialmente Roma y Jerusalén, pero no es específicamente ninguna

752 Stendahl (Peake 797) relaciona este texto con tradiciones derivadas tleZacarías l4:4--5, según

las cuales, al tocar Yavé el Monte de los Olivos y rajarlo, los muertos saldrían por los sepulcros

abiertos. Cf . CBI1207;StrB I:1046.

"t Sólo Mateo menciona estos dos terremotos (Mt27:51;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, Ezequiel3T:7,
antecedente muy presente en Apocalipsis I l, relaciona la resurrección de los huesos secos con un

temblor. Otro paralelo con Mt 2-l:52 es la expresión repetida: "Abriré tus tumbas y te sacaré de

ellas" (Ez 37:10, I 1).

"' Dos pasajes de Hechos, que relatan episodios ocurridos a dúos de discípulos de Cristo que dan

testimonio bajo persecución, también terminan con terremotos (2:l-4:31; l6:ll-34). En Hch
l6:30-34, el terremoto es seguido por la conversión del carcelero.

"t Las cifras deben entenderse simbólicamente, igual que las anteriores proporciones de los sellos

(6:8) y las trompetas (8:7- l2; 9: 15, l8). Los intentos de relacionar dichas cifras con la población

de Jerusalén (o de Roma) son vanos y ajenos al sentido del pasaje. Los informes antiguos sobre

la población de Jerusalén dependen mucho de la fecha (sobre todo después de su destrucción en

70 d.C.), y los estimados fluctúan entre veinticinco mil (Jeremias 1977:83-85) y doscientos
cincuenta mil personas (Chaplin, cit¿rdo en Aune 1998,4:628). Es muy probable que Josefo haya

exagerado en sus cálculos (Prigcnt I 98 I : I 70). De cualquier manera, es poco probable que Juan

haya manejado tales estadísticas denrográficas exactas, y aún menos probable que eso haya sido

la base de las cantidades citadas en I l: I 3.

"t'Estas proporciones tan moderadas contrastan con los números generalmente exagerados de la

literatura apocalíptica como, p.e.¡., los doscientos millones de caballos de 9:16 (Pikaza 1999:133).
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de ellas. Es, principalmente, "la gran Babilonia", símbolo de toda rebelión
contra Dios. Es probable que 1 l: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 más severamente por medio de un terremoto.
De esa ciudad, "la décima parte" fue derribada por el terremoto que acompañó
la resurrección y ascensión de los dos testigos. Es la única "décima parte" en
el Apocalipsis, y representa un castigo de proporción mucho menor que el de
los sellos (cuarta parte) y el de las trompetas (tercera parte). En la simbología
de juicio del Antiguo Testamento, el castigo solía alcan zar las nueve décimas
partes, dejando un remanente de una décima parte, y aun la décima parte
restante podía ser destruida (Is 6:13; Am 5:3).7t'Sin'embargo, en ll:13 la
gtacia de Dios invierte la proporción: la destrucción alcanza sólo a una décima
parte, y las nueve décimas partes escapan. En esa inversión aritmética se revela
la misericordia de Dios.7s8

Salta a la vista que la mención de "siete mil personas" debe entenderse
también simbólicamente, ya que tanto "siete" como "mil" aparecen
constantemente en el Apocalipsis con el significado de "plenitud".Tse Esta
referencia es también, muy probablemente, una inversión: mientras en I Reyes
19:14-18 queda un remanente de siete mil fieles que no han doblado la rodilla
ante Baal, aquí mueren siete mil idólatras, y todos los demás terminan dando
gloria al Señor ( 1 1 : l3). Foulkes sugiere una posible relación de compensación:
por los "siete mil" mártires bajo el Imperio, que no se arrodillaron ante el
emperador ni le quemaron incienso, mueren siete mil idólatras (1989:120). En
todo caso, contrariamente al antecedente de 1 Reyes, una minoría es castigada
y una mayoría 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
expresión "los demás" (hoi loipoi) sugiere un contraste con la conclusión de
la sexta trompeta en9:20, donde "el resto (hoi loipoi) de la humanidad, los que
no murieron a causa de estas plagas, tampoco se arrepintieron...".Tuo El
contraste es explícito: ni la sexta trompeta, con sus doscientos millones de
dragones, ni las seis primeras trompetas juntas lograron ningún cambio
positivo en los sobrevivientes, pero la muerte, resurrección y ascensión de los

's'Según Jubileos 10.9-ll, las nueve décimas partes de los ángeles caídos (Gn 6:l-4) fueron
enviados al "lugar de suplicio", y una décima parte fue dejada para servir a Satanás sobre la tierra.
758 Una "suavización" matemática similar aparece en 6:8, donde las profecías de juicio por terceras
partes (Ez 5:I2, 11) comienzan a cumplirse más bien por cuartas partes.
75e 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 número de
todas las clases" (Salguero 1965:421; Beale 1999:603).
760 Además del paralelismo lingüístico de la repetición del término hoi loipoi,las dos frases tienen
un paralelismo estructural, por ocupar la misma posición en sus respectivos relatos. Ambos textos
dan también un porcentaje simbólico de víctimas: la tercera parte, en 9:15, 18, y la décima parte,
en I l:13.
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dos testigos (acompañadas, como tales, por un temblor de míntmas
proporciones) llevaron a las nueve décimas partes sobrevivientes a glorificar
a Dios. Este logro no aparece en ningún otro pasaje del Apocalipsis.

Aune (1998A:628) analiza este pasaje como conclusión típica de un relato
de milagro. En dicho género formal la reacción al milagro es casi siempre de

remor (Mt27:54;Mt8:27;Mt 17:6; Mr 16:8; Lc 2:9;7:16;8:35) y asombro
(}r/l8:27;Mr l:27;5:42;6:51; Lc 4:36). A veces, pero no siempre, se registra
una respuesta positiva, sobre todo en los escritos lucanos (Lc7:16, "tuvieron
miedo y glorificaban aDios"; 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, más bien, se

endurece Ia incredulidad. Este pasaje (11:13) representa la única respuesta

positiva en todo el libro del Apocalipsis.
El significado exacto de estos términos de l1:13 es muy discutible. Los

sobrevivientes estaban "llenos de temor" (ll:13, emfobos, "asustados",

"aterrorizados"; cf. Lc 24:5,37; Hch l0:4;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 sí tiene ese sentido
en 1 I :18, t47 y l54. Aquí el adjetivo parece reiterar lo dicho en I l: I l: al ver
la resurrección de los dos testigos, sus enemigos fueron "sobrecogidos de

temor" (fobos megas epepesen).
La siguiente frase, "dieron gloria (edókan doxan) al Dios del cielo", es más

complicada. El campo semántico de esta frase verbal "dar gloria" coincide, en

parte, con el de "glorifi car" (doxazó), pero en algunos pasajes funciona como

una especie de conjuración a alguien para que Íeconozca la verdad (Jos 7: l9;
lS 6:5; Jn9:24; LauwN 33.468; Danker 258).76t Acán dio gloria a Dios y
confesó su pecado, pero en seguida todo el pueblo lo apedreó. Los filisteos
dieron gloria a Dios, pero mantuvieron su hostilidad contra Israel (lS 7:7).762

De manera parecida, después de su locura, Nabucodonosor glorifica "al que

vive para siempre" y reconoce "que el Altísimo es el soberano de todos los
reinos del mundo" (Dn 4:32,34,37), pero sigue adorando a sus ídolos (Beale

1999:602). Según Esdrasl: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 señalado con much a razón que las otras cuatro veces que la frase

aparece en el Apocalipsis parecen referirse a adoración genuina. Los seres

vivientes dan gloria al que está sentado en el trono (4:9). El ángel con el

"evangelio eterno" llama a la humanidad a "temer a Dios y darle gloria" (147,
igual que 1l:13). Las víctimas de la cuarta copa, envez de arrepentirse y dar
gloria a Dios, lo blasfeman (16:9). Y, después de la destrucción de la gran

iór Beckwith (1967:609 la describe como una peculiar frase idiomática que significaba "honrar

a Dios por medio del cambio de actitud y de la confesión de la verdad".

'u2En I Esd9.8, según la Lxx (conocido también como 3 Esdras), Esdras exhofa a los judíos que

tenían mujeres extranjeras: "Ahora, confesando, dad gloria (dote homologia doxan) al Señor".
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Babilonia, una multitud de voces celestiales invitan a los fieles a dar gloria a
Dios ( I9:7). Schüssler-Fiorenza ( 198 1 : 1 19) probablemente tiene razón al tomar
la expresión de I4:7, básicamente, como un equivalente del contenido del
evangelio (14 6),y, quizá, al sugerir que este lenguaje de ll:13 anticipa el
anuncio de l5:4: "Todas las naciones vendrán y te adbrarán" Qtroskunésousin),
pues, "¿quién no glorificará (doxasei) tu nombre?"763

En todo caso, estos resultados positivos deben interpretarse en el interior
de la párabola de los dos testigos, no como profecía predictiva de una futura
conversión masiva al evangelio (¡un 90%o de la humanidad!). Si esa hubiera
sido la intención del autor, el resto del libro tendría que ser muy diferente. Sin
embargo, en seguida Juan habla de la furia de las naciones contra el Reino de
Dios ( I 1: 18). Con la cuarta copa, y con el terremoto de la séptima, los impíos
(supuestamente los mismos sobrevivientes del terremoto de 1l:13), lejos de
arrepentirse o portarse como conversos, blasfeman el nombre de Dios (16:9,
ll,2l). Según 13 3-4, "eI mundo entero, fascinado, iba tras la bestia y adoraba
al dragón". Beckwith (1967:604) tiene razónal concluirque Juan no contempla
la conversión de los idólatras que siguen a Ia bestia (cf .22:11; 13:10).

Surge también otra pregunta: si estas frases significan alguna especie de
conversión, ¿a qué se convierten? Es probable que la frase "al Dios del cielo"
( I l: l3) tenga un significado muy específico.'uo Con las únicas excepciones de
Génesis 24:7 y Salmos 136:26, este título divino se usa en contextos de
paganismo (Bonsirven 1966:205). En los decretos y la correspondencia del
gobierno persa, la frase representa la descripción típica del Dios de Israel (Esd
l:2, decreto de Ciro; 5:11-12, informe de Tatnai;6:9-10, respuesta de Darío a
Tatnai;7:l2,2l,23,autorizacióndeArtajerjesaEsdras).76sAune (1998A:629),
en un detallado análisis, muestra que este título era empleado por los judíos
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 judíos; y segundo, si se
convierten, lo hacen al monoteísmo judío, pero, aparentemente, no al evangelio
de nuestro Señor Jesucristo (Salguero 1965.421).

cualquiera sea el tipo de "conversión" a la que se refiere este texto, es
evidente que el interés de Juan no está puesto allí sino en la eficacia del

"" Sin embargo, es posible que l5:4 y otros textos parecidos se refieran a otro momento
escatológico y no a una conversión masiva antes del fin. Beale (1999:602) interpreta estos textos
en el mismo sentido de Filipenses 2: l0-11 y I Pedro 2:12, donde los impíos, al final, glorificarán
a Dios contra su propia voluntad. Rowland ( 1998:643) compara el lenguaje de I l: l3 con el pánico
y remordimiento de la reacción al sexto sello (6: l5- 16, también un terremoto).

'ut El uso de "Dios del cielo" como nombre clivino se concentra fuertemente en Esdras, Nehemías
y Daniel. En el Apocalipsis aparece sólo en I l:13 y l6:l I (no en 14:6-1).
7ó5 Todos estos documentos oficiales, excepto el primero (Esd 1.2-4, hb.), están escritos en arameo,
la lengua internacional del período 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
sólo a este relato. Juan subraya el efecto positivo del camino de la cruz, que se

identifica con el Cordero en su muerte y resurrección. En seguida los impíos
van a seguir a la gran bestia (13:3-4) y a blasfemar al mismo Dios del cielo
(16:9-11). Este es el único pasaje del Apocalipsis donde los moradores de la
tierra (11:10) responden positivamente a la acción divina (Aune 1998A:587).
Juan, entonces, revela el secreto del testimonio eficaz en todo tiempo de
tribulación. Nuestra esperanza no nace de nuestro poder de soplar fuego y
atormentar a la tierra entera ( 1 1:5, 10). Este pasaje nos enseña que la esperanza

cristiana "nace de la fuerza profética de los mártires" (Richard 1994 l16).
Juan anuncia el tercer ¡Ay! Una vez terminado el largo interludio sobre

misión profética (10:1-l 1:13), Juan vuelve al esquema de las trompetas y los

ayes: "El segundo iAy ! ya pasó, pero se acerca el tercero" ( I I : 14). Puesto que

Juan anunció el fin del primer ¡Ay ! después de la quinta trompeta (9: 1 2), con

una fórmula muy parecida a ll:14, ahora podemos entender que el segundo

¡Ay! abarca la sexta trompeta y todo el interludio, hasta ll l4. Llama la
atención que Juan nunca identifica el fercer ¡Ay! ni anuncia su fin, como hace

con el primero y el segundo. Aparentemente, Juan no quiso identificar el tercer

¡Ay! de la misma forma específica que los dos primeros.'uu

Aunque Juan en ningún momento identifica el tercer ¡Ay!, los

comentaristas han hecho muchos intentos de precisarlo:
1) Para algunos, el tercer ¡Ay! es la séptima trompeta (11:15-19). Ese

parece ser el sentido del anuncio del ángel en 10:6-7, que en el tiempo de la

séptima trompeta se cumpliría el designio secreto de Dios. También la
expresión "viene pronto" de 11:14 (gr.) podría sugerir que el tercer ¡Ay!
vendría inmediatamente con la última trompeta. Algunos (Arens y Díaz Mateos
2000:295; Boring 1989:149) entienden que el tercer ¡Ay! consiste en la ira de

Dios anunciada ( 1 1: 18). Otros entienden la misma venida del Reino como un

¡Ay! para los impíos (Richard 1994:116, 120).

2) Otros ven el tercer ¡Ay! en la caída de Satanás del cielo (12:12), que
produce alegría en el cielo, pero también un ¡Ay! de advertencia para los

moradores de la tierra. Sweet (1979 190) extiende el tercer iAy! hasta abarcar
12:13-13: I 8.

3) Otros, como Ladd (1978:A2) y Foulkes (1989:l2l), señalan que la
séptima trompeta desemboca en las siete copas (igual que el séptimo sello

consiste en las siete trompetas), y entonces localizan el tercer ¡Ay! en 16:I-20
(o en l5: 1-l 6:20).

4)La interjección ouaivuelve a aparecer enfáticamente en 18:10, 16, 19,

por lo que otros identif ican el tercer ¡Ay! con la caída de la gran Babilonia
(Salguero 1965:421; Biblia de Jerusalén).

'uó Ver el comentario a 8:13, "Un águila ominosa anuncia tres ayes"
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5) Ya que Juan nunca indica un punto terminal del tercer ¡Ay!, Gonsalus-
González (1997 :74) y otros (Bartina 1967 :719; Beasley-Murrayl 974188;
Michaels 1997:146) extienden el'tercer ¡Ay! sobre todo el resto del libro.

6) Finalmente, otros lo identifican con la venida final de Cristo, que ellos
relacionan con la frase o'viene pronto" de 14:14 (García Cordero 1962125;
Swete 1951: 14l).767

Parece, como sugerimos antes en el comentario de 8:13, que Juan mismo
deja sin precisarel tercer ¡Ay! Lo asociacon la séptima trompeta (8:13; 10:6-7;
11:14), pero esa trompeta trae el Reino de Dios y comienza con alegría.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 expresión "¡Ay!".

UN,q PARÁBILA PARA oR/ENIAR

NUESIR O TESTIMONIO PROFÉTICO

Esta parábola, con su patetismo dramático, nos comun¡ca
verdades muy importantes sobre el testimon¡o profét¡co de ayer y
de hoy. Keener (2000:297) comenta que aun para aquellos que
toman este pasaje literalmente o lo interpretan según el
dispensacionalismo futurista, el relato tiene que ser un paradigma
para la vida y el testimonio aquí y ahora. Este autor resume el
desafío del pasaje afirmando que también nosotros estamos
llamados a ser testigos llenos del Espíritu Santo, dispuestos a dar
todo por el evangelio, y a depender incondicionalmente del poder
de Dios. Aquí sólo podemos sugerir algunas líneas de
actual ización contextua I :

1) Como discípulos de Cristo, estamos llamados a ser testigos
de nuestro Señor crucificado y resucitad o.'uu Hemos visto que los
dos testigos representan a toda la comunidad creyente. Como
10:1-1 1:2 describe la futura tarea de Juan, así también 1 1:3-13
describe el testimonio de toda la iglesia y de cada creyente
(Alegría 1 995:232). No se trata de algo optativo, para que realicen

767 Beasley-Murray (1974.188) obscrva que es típico de Juan acercarse al fin y, entonces, no
describirlo sino proyectarlo de nuevo hacia el futuro.

'ot sobre el testimonio, ver Coenen lY:254-261; Trites 1977 ,y "Witness, Testimony", en NIDNTT
III:1047-1051;"Profeta, testigo y mártir", en Arens yDíaz Mateos (2000:437-452).
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algunos creyentes especialmente valientes o con mucha facilidad

de expresión, 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 envió como testigo para dar testimonio de la
luz" ()n 1:6-7). Con Pablo exclamamos todos: "iAy de mí si no

predico el evangelio!" (1Co 9:1 6). "Nosotros no podemos dejar de

hablar de lo que hemos visto y oído" (Hch 4:20).

Según el sermón apocalíptico de Jesús, "este evangelio del

reino se predicará en todo el mundo como testimonio a todas las

naciones, y entonces vendrá el fin" (Mt 24:14; Mr 13:10). Eso se

ve dramáticamente aquí, donde el testimonio de los dos testigos

prepara, directamente, para la última trompeta (Alegría1995:232).

Los dos testigos nos enseñan también que nuestro testimonio no

puede consistir en palabras exclusivamente. El testimonio de ellos

fue, más bien, su vida, sus acciones, su muerte y su resurrección.

Aquí vale el refrán, adaptado al tema: "Hechos son testimonio, y

no sólo las buenas razones". El testimonio está mucho más en lo
que somos y hacemos que en lo que decimos.'u'Corno afirma el

conocido refrán de San Francisco de Asís: "Predica el evangelio en

todo tiempo, utiliza palabras si es necesar¡o". El testimonio no es

sólo una manera de hablar sino una manera de vivir y de morir
(Arens y Díaz Mateos 2000:437-439). Tan errado es creer que

marturia es sólo morir, como creer que es sólo hablar.

Para nosotros hoy, ser testigos en vida y muerte de la verdad

que proclama este libro es mil veces más urgente que entender (o

creer que entendemos) todos Ios misterios del Apocalipsis. Un

cristiano que entendía y vivía este gran desafío era Sóren

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

'u' Los filósofos estoicos se consideraban testigos de la verdad divina, en la integridad de su

persona y en su conducta bajo la adversidad (NIDNTT III: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."o

2) Este relato nos enseña también que nuestro testimonio tiene
que ser profético. Lo que hacen estos testigos es profetizar (1 1 :3)

y no otra cosa ."' En el Apocalipsis, "testimon io" y "prof ecía" son
términos inseparables. Juan no puede concebir un testimonio que
no sea profético (Arens y Díaz Mateos 2OOO:437-44il.77' Eso

corresponde a la natu raleza profética de toda la iglesia después de
Pentecostés, como hemos señalado arriba. Según la teología del
cuarto Evangelio, el Espíritu, el mismo que actuó en los antiguos
profetas, dará testimonio de Cristo, y nosotros con 0l (Jn 15:26-27;
cf. Hch 5:32). Esto significa que el testimonio es tanto carismático
como profético.

En el concepto bíblico de testimonio, el aspecto jurídico nunca
está lejos. En los Evangelios sinópticos, un aspecto importante de
la marturia es el testimonio valiente ante las autoridades civiles.
Cuando.lesús envió a los Doce en la primera misión, les advirtió
que serían entregados ante tribunales, gobernadores y reyes (Mt
10:17-1 B), pero que el Espíritu Santo hablaría por boca de ellos y
les daría lo que habrían de decir (Mt 10:19-20; cf. Lc 12:11-12).
Marcos, quien incorpora el pasaje en el sermón apocalíptico de

Jesús, dice que los discípulos comparecerían ante las autoridades

"n Este tema de Kierkegaard aparece en muchos de sus escritos, especialmente en Ataque o la
crí,stiurulatl, Entretrctmienf o ett crisf iotúsmr¡, Temor y tenúlor y O esto o aquello.
771 El sustantivo martus aparece en I I :3, y murturio, en I l:7. El verbo tnartureó no ocurre en el
pasaje. Los dos testigos se llaman houtoi hoi duo profétai (11:10), y su ministerioes proféteia
(ll:6) porque Dios los cnvió a profetizar @roféteuó ll:3). La terminología clásica de la
evangelización (evurrgeliz.ó, kArus.ró) no figura en este relato. Aunque en el Apocalipsis marturia
suele asociarse con la Palabra de Dios (l:2, 9; 6:9; 20:4), dicha relación no se menciona en todo
este interludio ( l0: l-1 I : l4).
1'2 Para Arens y Díaz Matcos (2000:441-442), la gran originalidad del Apocalipsis pasa,
precisamente, por la asociación inseparable entre profecía y testimonio, desde l:2-3 hasta el final
del libro. En el Apocalipsis, rrrrrlrrrir¿ suele aparecer entre "la Palabra de Dios", por un lado ( I :2-3,
9: 6:9), y la profecía, por el otro lado ( I I :3, 6, l0; l9:10; Arens y Díaz Mateos 2000:442). Cf . el
debate entre los reformadores protestantes sobre "el Espíritu y la Palabra". Nótese, además, que
este pasaje va en contra de la noción común de "testificar" como sólo hablar del evangelio, y
también de la de "profetizar" como sólo anunciar el futuro. Los testigos no pasaron tres años y
medio ni evangelizando ni vaticinando el futuro.
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"para dar testimonio" (Mr 13:9). Si ellos tenían problemas con el

gobierno t era porque el lmperio se sentía amenazado por su

testimonio profético. Esos textos se aproximan a la comisión que
se le dio a Juan de testificar contra naciones y reyes (Ap 10:11), e

implican también una dimensión política del testimonio profético.
Si el testimonio tiene origen en el mismo Espíritu Santo que está en

los discípulos, es profético; y si se realiza ante reyes y
gobernadores, algo tendrá de político, tanto en los sinópticos
como en el Apocalipsis.

La esencia del testimonio profético es el rechazo enérgico de

toda idolatría (Arens y Díaz Mateos 2000:441). El testimonio
profét¡co es por natu raleza iconoclasta. Cuando Apocalipsis 19:1 0

declara que "el testimonio de Jesús es el espíritu que inspira la
profecía", en el contexto se habla de "los que mantienen el

testimonio de Jesús" contra la tentación de la idolatría (Juan había

caído a los pies del ángel). En el pasaje paralelo, en 22:10, el

ángel termina ordenándole a Juan: "¡Adora sólo a Dios!" Hoy día

también estamos llamados, urgentemente, a la denuncia profética
de la idolatría de nuestra época: el dinero (el "dios dólar"), los

bienes materiales (el consumismo), la fama y el éxito.773

3) Este pasaje nos advierte también que nuestro testimonio
profético será conflictivo, una guerra sin cuartel contra las fuerzas

del mal. Peterson (1988:112) comenta que en este capítulo del
Apocalipsis el lugar de adoración está protegido (el santuario,
11:2), pero el lugar de testimonio no (la ciudad y la plaza , 11:2, B).

Los dos testigos están en plena guerra espiritual, ¡y al ataque! Se

encuentran atravesando los "cuarenta meses" de tribulación, p€r'o

no son víctimas pasivas del Anticristo (como solemos concebir la
gran tribulación) sino profetas en un combate mano a mano con
sus enemigos."o Por lo que describe et relato, su "testimonio"
consiste en plagas que atormentan a todos los impíos ('l 1:7,10).

"t Cf. Stam 1999A:ll l-136: Goudzwaard 1984.

"t Vale la pena notar que cstc pasajc cs la descripción más extensa de la acción dc la iglesia
durante la tribulación.
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Su ministerio tiene que calificarse como "agresividad profética" de

una fe militante.
Nunca los testigos proféticos del Señor van a caer en gracia a

los poderes de este mundo. Su testimonio es un acto público que

desafía e incomoda a los poderosos."t Estos dos profetas eran un

tormento para todo el mundo (1 1:10). Su antecesor profético,

Elías, era conocido como "el perturbador de lsrael" (1 R 1B:17; cf .

21:20). Para el impío, el profeta es "una condena encarnada de

toda su manera de pensar. Sólo verlo le causa pánico" (Harrington

1993:122). El profeta verdadero es tenaz en "mantenerse fiel al

testimonio de Jesús" (19:10; cf. 2:13), contra toda oposición.
Además de molestos, los profetas son tercos. Lógicamente, el

mundo les declara la guerra, pero esa fidelidad tenaz les permite

ser Palabra de Dios en su tiempo (Arens y Díaz Mateos 2OOO: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 persecución porque, en

palabras de Sóren Kierkegaard,"no había nada que perseguir",Yd

que "el mundo no persigue al mundo cuando lo descubre dentro

de la misma iglesia".T'u La congregación de Laodicea era inocua.

No molestaba a nadie porque estaba totalmente acomodada y

asimilada al mundo que le rodeaba. A esa iglesia podrían aplicarse

las palabras que Jesús dijo a sus hermanos: "El mundo no tiene

motivos para aborrecerlos; a mí, sin embargo, me aborrece porque

yo testifico que sus obras son malas" ()n 7:7).

Jesús advirtió a sus discípulos que el mundo los aborrecería (Mt

1O:17-36; Jn 1 5:18-27;17:14),"'y que ellos tendrían aflicción y

sufrirían persecución (16:33). Por medio de nuestro testimonio, el

Espíritu redargüirá al mundo de pecado, justicia y juicio (Jn 16:8-

77s Gorgulho y Anderson 1978:115: "Quien dice la verdad tendrá el mismo destino que su

maestro". La rabia de los impíos contra la verdad se describe en Sab 2:10-20.
77u Walter Lowrie, en su introducción a Sóren Kierkegaard 1944,xi.
777 Después del anuncio de persecución, Jn l5:26-27 promete una confluencia profética entre el

testimonio del Espíritu Santo y el testimonio de los discípulos. Esto corresponde a la correlación

de testimonio y profecía en Ap I l:3-13.
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10). "Cuando la iglesia es la iglesia 
-escribe 

Newport
(1989:21 3)- siempre provoca decisión, haciendo que algunos se

vuelvan hacia Cristo y otros en contra de Cristo". Sin embar1o,
muchas veces hoy la iglesia coquetea con el mundo, se deja
moldear por é1, y suaviza el duro mensaje de Jesús. Debemos
preocuparnos mucho cuando nuestro evangelio no molesta a
nadie, porque eso significa que ha dejado de ser profético
(Harrington 1gg3:1 24;Torrance 1 959: 1 51)."u

4) Para dar testimonio profético en tiempos de tribulación,
necesitamos la plenitud del Espíritu de Dios. Pocos intérpretes de

este relato dan la debida importancia a la primacía de Josué y

Zorababel en el mismo. No sólo se los menciona primero, antes

de las alusiones indirectas a Elías y Moisés, sino que se identifica
a los dos testigos explícitamente con ellos: "Estos dos testigos son

los dos olivos y los dos candelabros" (1 1:4). Eso extraña y parece

significativo, porque el sacerdote Josué y el gobernador Zorobabel
no eran considerados profetas y, según la historia bíblica, no

realizaron milagros. ¿Por qué Juan identifica a los dos testigos,

prioritariamente, con ellos?

Josué y Zorobabel representan, dramáticamente, la fuerza del

Espíritu de Dios en la historia. Zacarías, eñ su quinta visión
nocturna, la central (4:1-14\, presenta la misión conjunta deJosué
y Zorobabel mediante la imagen de un extraordinario candelabro.
El profeta ve un candelabro de oro macizo que tiene arriba una

especie de tanque. EI recipiente se abastece todo el tiempo,
directamente, de dos árboles de olivo, uno a cada lado del

candelabro, y de ahí corren sendos tubos a las siete lámparas del

candelabrr."n La interpretación de la visión dirigida a Zorobabel
en 4:6 aclara su sentido:

"t Por supuesto, la situación cs muy distinta cuando algunas iglesias molestan por su propia mala

crianza, fanatismo o i ntoleranci a.
7" En la interpretación que sigue (Zac 4:l l-14), el candelabro representa la presencia de Dios (en

el templo reconstruido), y los dos olivos son identificados como Josué y Zorobabel (Zac 3: I ; 4: 10,

l4; Hag l:12, 14), considerados como instrumentos del Espíritu para reconstruir la casa de Dios.
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"No será por la fuerza

ni por ningún poder,

sino por mi Espíritu

-dice 
el Señor Todopode¡e5s-.//

En su contexto original, esta alusión enfática a Josué y

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. Creían que por soplar fuego iban

a lograr el propósito de Dios. Sin embargo, fracasaron, no lograron

nada. No hay indicaciones de que ellos confiaran en el poder del

Espíritu de Dios. En tiempos de tribulación, con muchos o pocos

poderes, los testigos del Señor necesitan tener una relación viva

con el Espíritu Santo (como el candelabro que se conecta con el

olivo vivo). Sólo cuando actuamos en la plenitud del Espíritu

podemos vencer.

5) Para desarrollar nuestro testimonio profético, no nos faltarán

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

más adecuado para la lucha. Cuando Dios llama, Dios capacita.

La vocación para el testimonio conlleva su correspondiente

dotación. Esta seguridad debe inspirarnos valentía para asumir los

riesgos del testimonio profético y lanzarnos a la batalla.

La descripción de los poderes de los dos testigos es casi una

reseña de la historia de la salvación, en secuencia regresiva.

Primero, aparecen los personajes posexílicos Josué y Zorobabel,

los únicos que eran contemporáneos entre sí (1 1 :4). Sigue Elías y

después Moisés (1 1:6), y posiblemente Enoc (1 1:12). Este hecho

indica que el ministerio de los testigos, ayer y hoy,se realiza en

plena continuidad con la acción salvífica de Dios a través de los

siglos. Los testigos del Señor hoy somos herederos de los antiguos

héroes de la fe. El Dios de Abraham, lsaac y Jacob, que fue fiel y

poderoso en ellos, lo será también en nosotros. Como bien afirma

Farrer (1949:1 33): "Los ministros proféticos del nuevo pacto no

son menos poderosos en la Palabra del Señor de lo que fueron los

profetas de antaño."
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El único aspecto que no tiene antecedentes claros en la historia

de la salvación es la capacidad de soplar fr-rego (1 1 :5). La fuerza

dramática de este detalle señala, con Lrna buena dosis de

hipérbole, que Dios puede proporcionarnos incluso el mismo

poder de los caballos-dragones (9: 17 -19), o el de las más atrevidas

especulaciones mesiánicas de las tradiciones apocalípticas. 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 a.l final del relato.

6) Los dos testigos nos dan un ejemplo de unidad en el

ministerio profético. )untos ellos constituyen un perfecto equipo.

Ninguno de ellos actúa por cuenta propia sino en solidaridad

cooperativa.'uu Dios corre un gran riesgo al dar a estos testigos el

poder de soplar fuego. Si ellos actuaran como nosotros muchas

veces actuamos, estarían 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 más mínimo

rasgo de protagonismo personal. Son un dúo perfecto. Sirven a

una causa común y la sirven en total unidad.

Aparentemente, a estos dos testigos no los rodea ninguna

comunidad de fe durante su ministerio. Apocalipsis 11:9 parece

implicar que, una vez muertos, hubo quienes quisieron sepultar

sus cadáveres, pero no se les permitió hacerlo. Durante su

ministerio, los dos testigos actúan en total soledad. En esto no los

debemos imitar. Sin embargo, dentro de los parámetros

hermenéuticos de esta parábola, debemos aprender de ellos la

valentía para levantarnos solos por la verdad, aunque nadie nos

apoye ni, mucho menos, nos aplauda.

7) El pasaje también nos enseña que Dios tiene su tiempo para

nuestro ministerio y toda nuestra vida: "Cuando hayan terminado

su testimonio, la Jrestia los matará" (11:7). Parece increíble, pero

es Dios mismo quien, flor propia voluntad, pone fin al sensacional

780 
Desde el punto cle vist¿t Iitcnu'io, cstl ruriclucl sc'ría un defecto porque no da un carácter propio

a cada testigo. Más bicn, anrbos parcccn ll'uto clc una clonación. Ni en la vida real existe tal grado

de colaboración y unidad. Sin ernbargo, a los cf'cctos de la parábola, el relato es muy eficaz.

35r
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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 humillación, como

también, más adelante, el de su resurrección y vindicación. En

este pasaje todo es sorpresa: su ministerio, su repentina y no

esperada muerte, Y su aún menos esperada resurrección. 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 Sebastián Bach compuso la bellísima cantata #106: "El

tiempo de Dios es el mejor tiempo de todos" ("CottesZeit is die

allerbest eZeif"). "En tu mano están mis tiempos" (Sal ¡1 :1 5 RVR)'

"Todo tiene SU momento oportuno... un tiempo para nacer/ y un

tiempo para morir... un tiempo para llorar y un tiempo para reír;

un tiempo para estar de luto, y un tiempo para saltar de gusto" (Ec

3:1-7). El Cristo que prometió estar con nosotros todos los días (Mt

28:20 ha de ser et Señor de nuestros tiempos, Y así éstos serán

siempre los mejores.

B) La muerte de los dos testiSos nos enseña que nosotros no

somos dueños de los dones y podere.s que Dios nos da. El pasaje

comienza Con un verbo en primera persona singular: "Yo daré"

(1 1:3). Sin embargo, el Señor 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 hazañas, ni que uno o ambos cayeron

en pecado. Simplemente, se les acabó el tiempo que Dios designó

para su testimonio. Sólo Dios pudo otorgarles los poderes que

ejercieron, y ahora Dios también puede retirárselos. Dios, y sólo

Dios, es el Señor de la misión de la iglesia.

Muchas veces caemos en la trampa de sentirnos los dueños de

la misión ("mi obr a" , "mi iglesia") y de los dones que Dios nos ha

prestado para ejercer una mayordomía provisional. Recientemente

una emisora evangélica anunció una campaña de sanidad con

toda confianza: "Habrá milagros y manifestación poderosa del
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Espíritu Santo." ¿Y si el Espíritu Santo no quiere, como no quiso
que saliera fuego contra la bestia? ¿Somos nosotros los "managers"
del Espíritu? Un campesino costarricense anunció: "Vengan hoy
a las seis y mi hija hablará en lenguas". A veces hasta tratamos de

imponerle horarios al Espíritu Santo. ¡No! Dios da sus dones libre
y soberanamente cuando a él le place.

9) Estos hechos nos enseñan también que nuestra confianza no
debe basarse en lc¡s dones que el Señor da sino en el Señor 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 oposición diabólica de la bestia

misma. Los poderes especiales son valiosas dádivas del Señor,

pero no son un fin en sí mismo sino un medio para realizar el

testimonio profético que Dios nos asigna.

En su himno "Castillo fuerte", Martín Lutero reconoció esta

realidad cuando escribió respecto a la lucha contra Satanás:

"Nuestro poder es nadá aquí". 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" (F¡l 4:13), pero

también es cierto que "separados de mí [de Cristo] no pueden

ustedes hacer nada" (Jn 15:5).

Juan no enseña ningún triunfalismo u optimismo barato y fácil.
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 más de una batalla, pero nuestro Capitán resucitado

ha vencido y, finalmente, ganará la guerra.

1 0) 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 Señor, de quien son discípulos fieles (cf. 1 1:B; 1 4:4).

Es cierto que su manera de morir es bastante extraña y no parece
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un "martirio ejemplar". Mientras ellos matan mucha ge.nte (1 1:5),

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.'u'

Según el relato, mueren por habrer enfurecido a todo el mundo con

sus devastadoras plagas (1 1 :10). Sin embargo, también el texto

deja claro gue, en medio de toda esa ambigüedad 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 activó en ellos toda la fuerza de la

resurrección (Ef 1:18-21;2:1 ,6).
Cristo definió para siempre la condición ineludible para ser

discípulo suyo: "Si alguien quiere ser mi discípulo, tiene que

negarse a sí mismo, tomar su cruz Y seguirme" (Vtt 16:24).

"Cuando Cristo nos llama 
-afirma 

Dietrich Bonhoeffer sobre este

texto, en E/ precio de la gracia-, nos llama a morir". Pedro llamó

aparte a Jesús para exhortarlo a evitar la cruz, pero Jesús insistió a

los discípulos que la cruz no le tocaría sólo a él sino a todos ellos.

La via crucis es el camino de todo cristiano, no sólo el de Jesús.

De antemano Jesús advirtió a sus discípulos que serían odiados,

perseguidos y matados, al igual que él (Jn 15:18-25;16:2; Mt
1O:17-25). Por eso, los verdaderos discípulos son aquellos que

"siguen al Cordero por dondequiera que va" (Ap 14:4), y el lugar

adonde va el Cordero es al altar.

El más profundo anhelo de San Pablo era ser partícipe de la
muerte y resurrección de Cristo "Para mí el vivir es Cristo y el

morir es ganancia" (Fil 1 :21). "1o he perdido todo a fin de conocer

a Cristo, experimentar el poder que se manifestó en su

resurrección, participar en sus sufrimientos y llegar a ser semejante

a él en su muerte" (Fil 3:1 O).'u'Aunque el mensaje de la cruz

78r Es significativo que Pablo quedó prcso cuando fue a Israel para concretar un proyecto de

diaconía en favor de los pobres de Jerusalén. Resueltamente, puso enjuego su vida por una acción

social, no por un esfuerzo evangelizador como tal (Ro 15:22-28; lCo 16:1-4; Hch 20:22-24).

"'Es un error bastante común creer que, porque a Jesús le tocó la cruz, ahora a nosotros nos toca

sólo el poder y el triunfo de la resurrección. Por el contrario, también para nosotros la cruz es el

único camino que conduce al poder de la resurrección.
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parecía una locura a los griegos y un escándalo a los judíos, Pablo
sabía que era el poder de Dios y la sabiduría de Dios (1Co 1 :18-
25). Cristo crucificado fue el único 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 mártir "socio de Cristo" (MartPol

1 .6, Jristou koinónos; socius Christi).lgnacio de Antioquía (m. 107?)

veía su propio martirio como una identificación carismática con

Jesús crucificado, por la fuerza del Espíritu: "Yo he soportado todo
con miras a unirme a su pasión" (Esm 4.2), para así alcanzar a

.f esucristo (Rom 5.3). A Policarpo, futuro mártir, lgnacio le escribió:
"El cristiano no tiene poder sobre sí mismo, sino que está dedicado
a Dios tiempo completo" (Pol7 .3, gr. sjolazei). Camino a su muerte
en Roma, lgnacio escribió a la congregación de esa ciudad:

Ahora comienzo a ser discípulo. 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 mí, a

condición sólo de que yo alcance a Jesucristo... Para mí, mejor
es morir en Cristo que ser rey de los términos de la tierra. A
Aquel quiero que murió por nosotros (Rom 5.3-6.1).

Desde tiempos del Antiguo Testamento era tradición que los
profetas estaban llamados a sufrir hasta la muerte (2Cr 24:19;
36:1 5; Neh 9:26; Lc 6:26; Hch 7:52; Jub 1 .12; N/DNff lil:1042;
StrB l:221-223). En esa tradición vino Jesús como Siervo Sufriente
que derrama su vida por los demás (ls 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 pr,rso sr-r vida libremente (Jn 10:18). La muerte de Jesús
fue, históricarnente, una consecuencia lógica de su persona (su

manera de ser), mc.nsaje y acción (Boff 1 983:326;1 981 :31 6-363).
Es cierto que Dios in<.orporó esa muerte violenta en su proyecto
de salvación, pero, aparte del designio divino, a Jesús lo hubieran
matado sus enemigos de todos modos.
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El asesinato de los profetas es casi siempre una consecuencla

inevitable de su testimonio profético por la verdad, que incomoda

y hasta enfurece a los poderosos (Arens y Díaz Mateos 2OOO:44Ü'

La denuncia profética es públicamente subversiva respecto al

orden establecido y desenmascara la fachada ideológica 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 señala elocuentemente que "el mártir no defiende su vida

sino su causa" (1 983:32Ü. Según este autor hay mártires porque

hay personas que prefieren sacrificar su vida antes que sacrificar

su fe y sus convicciones (1 983 :325).'ut Por eso, el mártir lanza una

pregunta radical sobre el sentido último de la vida: ¿qué es lo que

puede valer más que la vida misma? En efecto, esta pregunta ataca

ias raíces de la mentira y Ia idolatría. Con su muerte, el mártir

subraya la relatividad de todo, incluso de la propia vida, frente a

Dios, su verdad y su Reino. Por eso, el mártir es un fuerte testigo

contra toda idolatría (Arens y Díaz Mateos 2OOO:441 , 448; Boff

1983:333). En eso consiste la esencia profética de su testimonio.

Arens y Díaz Mateos (2000:439-440) insisten, con razónl que

el martirio no debe verse sólo como una manera de morir, sino

Como "Una forma de vivir relacionada Con Cristo, Con la

comunidad y con la historia... El martirio será siempre la

consecuencia de una manera de vivir, y la muerte misma será

proclamación y testimonio de lo que se vive. Por eso la muerte no

es derrota, sino victoria". Los mártires no son mártires porque

murieron, sino que murieron porque eran mártires (cf. Kittel

lv:495). En ese senrido, Boff (1 983:325-326) aclara que "la iglesia,

en el seguimiento de Cristo, no sólo tiene mártires, s¡no que es una

iglesia de márti res".7B4

783 Boff distingue entre los mártires de la fe cristiana y los mártires del Reino de Dios (1983:328-

332). En el mismo número de Concilium, Karl Rahner (1983:121-124) extiende el concepto de

márti. para incluir no sólo el mártir pasivo (que acepta la muerte por su fe) sino también el activo

(que muere luchando por el Reino de Dios).

"o Cf. Strachan 1969, caps. VII y VIII.
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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 entregó
su vida por nosotros. Así también nosotros debemos entregar
la vida por nuestros hermanos [el martirio como estilo de

muertel. Si alguien que posee bienes materiales ve que su

hermano está pasando necesidad, y no tiene compasión de é1,

¿cómo se puede decir que el amor de Dios habita en él? [el
martirio como estilo de vida].

1 1)Aun el vituperio y la infamia que sufrieron los cadáveres de

los dos testigos puede enseñarnos algo. A veces, el fracaso y la
humillación 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 tentación y el más

peligroso impedimento del testimonio profético, mientras que las

derrotas y vergüenzas pueden resultar, finalmente, medios de

gracia divina. Nuestro poder y éxito pueden ser dádivas de Dios

o las peores trampas del enemigo de nuestras almas.'ut

12) Los dos testigos nos enseñan que e/ morir con Cristo nos

lleva a participar del poder de su resurrección. "En efecto, si

hemos estado unidos con él en su muerte, sin duda también
estaremos unidos con él en su resurrección" (Ro 6:5). Y el relato

de los dos testigos nos muestra con toda claridad que ese es el

secreto de nuestro testimonio profético. Así lo indica también el

apóstol Pablo en una conmovedora oración a favor de los

cristianos de Éfeso:

Pido también que les sean iluminados los ojos del corazín
para que sepan... cuán incomparable es la grandeza de su

poder a favor de los que creemos. Ese poder es la fuerza
grandiosa y eficaz que Dios ejerció en Cristo cuando lo
resucitó de entre los muertos y lo sentó a su derecha en las

regiones celestiales (Ef 'l :18-20).

APoCALIPSIS

"5 Ver nuestra crítica a la "exitolatría" (Stam 1999A:134-136).
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Pablo sigue el mismo argumento al inicio del segundo capítulo,

con una sintaxis irregular y muy difícil de traducir: "Y a ustedes,

estando muertos en pecados... nos dio vida con Cristo"' Y en

unión con Cristo nos resucitó y nos hizo sentar con él en las

regiones celestiales" (Ef 2:1 ,5-6; HBC1116; Robertson 1 93 3:523)'

A{ui el paralelo con la experiencia correspondiente de Cristo (Ef

1:2O) subraya nuestra identificación con el señor en su

resurrección y exaltación. Esa fue precisamente la experiencia de

los dos testigos y el secreto de su eficacia. Y Pablo nos recuerda

que ese poder de la resurrección no es sólo futuro, sino presente

y actual en nosotros los que creemos (Stam 19998:51-52)'

La muerte y resurrección de los dos testigos 
-quienes 

antes de

su muerte parecen no haber tenido ningún ministerio oral---, se

transforma en poderosa palabra profética. Ahora hablan en el

lenguaje elocuente de los hechos, de modo que muchos glorifican

a O¡os. La pasión de ellos, fundada en la deJesús, logró lo que su

anterior prepotencia no pudo. Su muerte es un juicio sobre un

mundo que mata; desenmascara la mentira y la idolatría para

conducir a sus mismos asesinos hacia el Dios del cielo (1 1:13;

Arens y Díaz Mateos 2000:448).

13) En resumen , todo este relato es una importantísima lección

sobre el poder. Después de manejar poderes cuasi-mágicos sin

lograr nada para el Reino de Dios, estos dos profetas anónimos

,rir"n la más dramática derrota imaginable. A la verdad, su "éxilo"

anterior era su fracaso, pero su profunda derrota y humillación

resultó ser su gran victoria. El Cordero que fue inmolado ha

venc¡do y es digno de abrir los sellos. Es la paradoja del verdadero

poder que se encuentra en el Crucificado y Resucitado.

Boring (1 989: 146) describe esta paradoja como la redefinición

cristológica del poder. Nuestro poder, según este autor, no deriva

de nuesiro dinero, nuestra eficiente organizaciÓn, nuestro talento

de promoción y relaciones públicas, y nuestro prestigio y palanca

socio-política. Nuestro único y verdadero poder proviene de Cristo

crucificado y resucitado.

El apóstol Pablo fue a predicar a los corintios con temor y

temblor, sin elocuencia ni sabiduría humana, confiado solamente

en el poder de la cruz (1Co 1:24) y del Espíritu Q:a). ¿Confiamos
hoy en ese poder para realizar nuestros esfuerzos de

evangelización? ¿O confiamos, igual que la gente del mundo, en

la eficiente promoción, 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 condición
de una evangelización Benuina es la crucifixión del evangelista.

Sin ella el evangelio se convierte en verborragia y la

evangel ización en proselitismo" fi986:25).
La iglesia evangélica ha crecido significativamente en América

Latina, y comienza a darse cuenta de su poder como población

religiosa y como institución social. Queremos tener congresistas

y presidentes "cristianos" (ya hemos tenido algunos, muchas veces

con resu ltados desastrosos). Queremos tener canales de televisión,

emisoras de radio y periódicos. 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 mayoría de las veces ese deseo de tener el

poder se convierte en un fin en sí mismo, y no en un medio para

servir. Se trata de una actitud diametralmente opuesta a la de Jesús,

quien siendo Dios se hizo siervo (Fil 2:7). La advertencia de René

Padilla respecto a la tentación del amor al poder, así como su

llamado a volver al modelo de Jesús, es cada día más perentoria.'ou

5. Séptima trompeta ( I l: 15- 19)

ttTocó cl séptirno ángel su trompeLa, y en el cielo resonaron

fuertes voccs quc dccian:

"El reino clel mundo ha pasado a ser

de nuestro Señor y de su Cristo,
y él reinará por los siglos de los siglos.,

LRs srere TRoMPtrTAS (8:6- I I :

786 René Padilla
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tuLos veinticuatro ancianos que estaban sentados en sus tronos
delante de Dios se postraron rostro en tierra y adoraron a Dios
17...olcrenco:

"Señor, Dios Todopoderoso,
que eres y que eras,

te damos gracias porque has asumido tu gran poder

, 
", J" il".i""#: ::T"'#X[., o 

",pero ha llegado tu castigo,
el momento de juzgar a los muertos,

, r,.,: :ffi:"ff ;J""tl: i:H:T"" :T J;: """'
sean grandes o pequeños,

y de destruir a los que destruyen la tierra.,

''Entonces se abrió en el cielo el templo de Dios; alli se vio el
arca de su pacto, y hubo relámpagos, estruendos, truenos, un
terremoto y una fuerte granizada.

¡Sorprendidos por lamúsica!'87 Llegamos ahora a una de las sorpresas más
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 catástrofes.788 Las trompetas eran azotes indescriptibles, seguidos
por el agridulce mandato profético dirigido a Juan ( l0: I 1) y la historia violenta
de los dos testigos (11:3-13)."'Sigue un aviso ominoso: en seguida, pronto,
viene el tercer ¡Ay! Entonces suena la trompeta... y escuchamos un alegre grito
de victoria y un cántico jubiloso al Señor.

La última vez que escuchamos música fue con el cántico nuevo del coro
unido de vivientes y ancianos (5:9-13), complementado después con las
aclamaciones orales de la multitud redimida junto con los ángeles, los ancianos
y los seres vivientes (7:10, 12). En efecto, ninguno de los sellos (tampoco el
séptimo) o trompetas traía música. Todos eran instrumentos de lucha y juicio,

"'Con toda razón 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 (1991:314-317).

"'AIgo parecido ocuffe con el séptimo sello, el cual, después de unos desastres muy serios (6:3-
l7), introduce sorpresivamente una media hora de silencio y la presentación solemne de nuestras
oraciones. Sin embargo, el trasfondo de la séptima trompeta es mucho más desastroso, y su

contraste con l1:15, mucho más dramático. Mientras que el séptimo sello es media hora de
silencio (8:l), el relato de la séptima trompeta está dominado por fuertes voces (11:15).
78e Metzger ( 1993:71) describe la séptima trompeta como "una irrupción de júbilo en el cielo", algo
totalmente diferente de las demás trompetas.
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no de celebración ni adoración.7e0 Sin embargo, con la séptima trompeta oculre
como si el universo hubiese vuelto a encontrar su voz y su melodíapara alabar

al Señor.
Para vivir este pasaje, que ha inspirado grandes composiciones musicales,

hay que abordarlo "cantando con gracia" en nuestros corazones al Señor (Col
3:16 RVR; Sal 100:l-5). Este himno antifonal se entenderá mejor con el fondo
musical de "El Mesías", de Haendel, mientras el corazón canta:

A ti la gloria, ¡Oh nuestro Señor!
a ti la victoria, gran Libertador...
Gozo, alegría, reinen por doquier,

porque Cristo hoy día, muestra su poder...

El bloque textual que concluye con esta celebración celestial comenzó
también con un culto en el cielo (caps. 4-5;7:9-12).7er Forma así una inclusio
que encierra los sellos y las trompetas, con toda su tragedia, entre dos grandes

actos litúrgicos. A la vez, la adoración de la séptima trompeta introduce el resto
del libro en la consumación final del Reino de Dios. Ewing (1990:118)
describe la teología litúrgica del Apocalipsis como escatología rcalizada y
señala que en el libro el Reino se realiza primero en himnos (5:10; I l:15) y
después en narración. En su celebración, 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: l-2, eljinete 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 sólo de las trompetas sino también del septenario de los sellos. El
jinete del caballo blanco recibe una corona al salir al redondel, y "salió como
vencedor, para seguir venciendo". Siguen sellos espantosos (muy diferentes al

primer sello), una media hora de oración y seis trompetas también espantosas.

Sin embargo, inesperadamente, la séptima trompeta vuelve al tema básico del
primer sello: la victoria de la Palabra de Dios, del evangelio y del Reino del

Señor. El Cordero que fue inmolado vence para siempre. Nuestro Señorreinará
por los siglos de los siglos. En Ia estructura de este par interconectado de

septenarios, Cristo es Alfa y Omega, Principio y Fin.

a. El grito de victoria desde el cielo ( f l: l5)

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

7e0 Estrictamentc, l¿r acloracirin clcl capítulo 7 forma parte no del sexto sello sino del interludio entre

el sexto y el séptimo.
7e' Debe destacarsc también (luc cr.r cl punto ccntral hay una liturgia de intercesión (8: l-4).
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debemos nosotros tratar de determinarlo. La expresión "gran voz" se usa

frecuentemente en el Apocalipsis,Te2 pero sólo aquí aparece en plural ( I l: 15,
"fuertes voces", Jónai megalai). El plural podría sugerir que la voz emana de
todo el conjunto de la corte celestial (vivientes, ancianos, multitud de ángeles,
santos redimidos), que une su voz en esta triunfante aclamación (Bonsirven
1966:206).7e3 La frase parece tener también fuerza aumentativa: la forma
irregular (plural) llama la atención y destaca la trascendencia y la gloria de su
proclama. Como bien comenta Walvoord (1966:183-184), lo que antes había
sido "una voz" solitaria ahora se hace "una gran sinfonía de voces que cantan
el triunfo de Cristo" (cf. Carballosa lL)97:217).

Pablo Richard (1994:119) observa que mientras las demás 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 ángel habló del "día de la
voz del séptimo ángel" (10:7 gr.).

La séptima trompeta es una antífona que se compone de un dístico que
declama el cielo entero (11:15), un himno eucarístico de doce renglones
declamado por los veinticuatro ancianos ( I l: 16- 18), y una visión final ( I 1 : 19).
Las voces celestiales abren la celebración con un grito de triunfo: "El reino del
mundo ha pasado a ser de nuestro Señor y de su Cristo" (11:15, egeneto hé
basileia tou kr¡smou tou kuriou hémón kai tou jristou autr¡u: cf . I2:I0-12 arti
egeneto... hé basileia tou theou hémón kai exousia tou jrisfou autou;7:10;
l9:l-2,6-8). El verbo egeneto es aoristo (pasado) y probablemente significa
"llegó a ser", "devino", similar a su sentido en Jn 1:14 (LouwN l3:48). 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 Señor" (Danker 196; ArndtG 158).7e4 La
afirmación gana más fuerza enfática por la posición inicial del verbo egeneto
en la oración (Aune 1998A:638). ¡Aquí se describe el acontecimiento
culminante de todos los siglos (10:6-7)!

7'2 Respecto a "los gritos" del Apocalipsis, se destaca lafrasefóné megalé (l:10;6:10; 7:2,10;
8:13; ll:12, l5; 12:10;14:7,9, 15, l8; 16:1, l7:19:1,17;213);cf. 18:2 isjurafón?,y"vozde
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 más fuerte, como capta
la NVI: "Un gran clamor", 12:10: "un tremendo bullicio", l9:1.
7e3 El sentido se capta bien en la parirft'asis de Cerfaux-Cambier ( 1966: I 20), "un coro potente", o
en la de Eugene Peterson (1993:528), "un crescendo de voces".
7'o Thompson ( 1998: 128) opina que egeneto aquí significa "la transición de una condición a otra".
En cambio, Rowland (1998:643) rechaza la traducción "llegó a ser" porque afirma que en el
Apocalipsis ginomai suele significar "es, era", sin la idea de un cambio (cf. I I : 15a, hubo voces
fuertes). Entonces, el texto afirmaría quc cl Reino siempre había pertenecido al Señor (cf. Wall
l99l : l5 l - 152). Sin embargo, paralelos como l2: l0 (con orf i,"ahora") y 19:l-2,6-8 (también con
las voces fuertes) favorecen la traducción "llegó a ser". Muchos de los pasajes donde egeneto
puede traducirse "era, estaba" implican también un cambio respecto de una situación anterior
diferente (6:12:'8:l; 16:3-4, 10, l9; 18:2).

El lenguaj c dcl Rcin«r clc Dios no es muy característico del Apocalipsis. El
sustantivo ba,¡ilcia tt¡u tlte ott ocurre sólo aquí y en l2:10 (sin embargo, cf. 1:6,
9; 5:10 gr.); cl vcrho l¡u.tilt,uó ("rcinar"), con Dios como sujeto, aparece sólo
en I l: 15, l7 y l():6 (cl'. .5: l0',20:4, 6;22:5). Este lenguaje ocune siempre en
cánticr-rs litúrgicos: tlcs¡ruós dc la sóptima trompeta (l l:15), de la derrota del
dragrirr ( l2: l0- l2) y clc I¿r c¿rícla cle Babilonia (19:1-10; Richard 1994:1 l9). La
iglesia, on su culto y ulaburtza, cclebra desde ahora la victoria del Reino.

Ert tockr cl Nucv«r'l'cst¿rrncnto, la frase "el reino de este mundo" ocufre otra
vez sólo cn Mutc«l 4:tl-9, pcro en plural, cuando el diablo le ofrece a Jesús
"todos los rcin«rs tlcl nrunck) y su esplendor" a cambio de un solo acto de
adoracitin. I'lrr Matco, r:l plural se refiere a la diversidad de reinos humanos,
c¿td¿r uno cor) su sollcnr¿urtc, pcro todos sujetos a Satanás. En Apocalipsis, el
singular u¡'ltrnlu ¿r csc rcino satiulico unificado, activo por adentro y por encima
dc t«rtkls los rcinos cs¡rc:cíf icos, qLre un día habrá de convertirse en el Reino
unif ic¿rclo clcl Scrior'(Aunc l9t)8A:638; Ladd 1978 142;Morris 1977 180).7es

I-it ¡ritlltllnt kos'tno,s ¿¡l)¿t¡'cce unas ciento ochenta y cinco veces en el Nuevo
Testanrcnlo, cs¡rcciulrncntc en el cuarto Evangelio (ochenta y seis veces) y en
las c¡rístolas.iuunirras (vcinticuatro veces), pero sólo figura tres veces en todo
el A¡r«rcali¡rsis (ll:l-5; l3:tt y l7:8, en la fórmula: "Desde la creación del
muncl«r"). I')s pxll'xrl'llc c¡uc ktsmos aquí se refiera al mundo humano, opuesto
al Rci¡ro rlc I)ios (Aunc I998A:638; Kittel III:886). Una expresión paralela es
"l¿ls l'l¿rc:iorrcs tlc:l nlr.nldo" (tu ethnA k¡u kosmou, Lc 12:30; "el mundo pagano"
NVI), r¡rrc csliin hrrjo cl clorninio del "dios de este mundo" (2Co 4:4;Ef 2:2;
6:12. l.lrt .5. l9).

fistl ¡r'oclirrn¿rcirirr anuncia a gritos el cumplimiento de una gran esperanza
secul¿rr tlc lsr¿rcl y tlc la iglesia, que parte básicamente de la promesa hecha a

Davicl clc t¡n rcino trnivcrsal y eterno (2S 7:13-16; cf. Is 9:6-7;Dn2:44; PssSa/
17.4).1.u ll'usr: "r'cin«r do Yavé" ocurre pocas veces en el Antiguo Testamento
( l('r' 2lt:.5 lrh., "tr»lo rlcl reino de Yavé"; 2Cr l3:8; también con pronombres
en l('r' 17 .l4, "nri rcino", o lCr 29:ll, "tu reino"). Mucho más frecuente es el
uso vcrhal rt'li:r'c:rrtc al "r'cinar" de Dios: "El Señor reina por siempre y para
sicnr¡rrc" (1,,x 1.5:ltt, cl c¿intico de Moisés, citado en Apocalipsis t5:3-4).
Es¡'lc:cirrlnlcntc irn¡rorlurrtcs son los salmos llamados "de coronación" (Sal 2,

4J ,93,9(r-99), (¡rc r vcccs apuntan hacia un futuro Reino universal (22:27-31;
86:tt-l0; I-1.5: I. I l- l3).

Ill lilrnr clc l)lrricl, ul cuul cl Apocalipsis alude constantemente y acaba de
cit¿rr c<ln rrnir li'lsc tcxlturl ( I I:7), ofrece el trasfondo básico para la esperanza
del llcirro. Iirt su irttt:r'prcluci(ln clel sueño de Nabucodonosor, Daniel dice que,

des¡ruós rlcl collr¡lso clc los irrrpcrios de este mundo (la gran estatua), "el Dios
de I ciclo cslirhlcccrii urr rcint) que jamás será destruido ni entregado a otro

"'5 Michircls (19()1:l.l.l) r'cllciollir "cl rcino dc este mundo" con la gran ciudad mundana (l l:8),
conocicla cn cl rcsto tlcl libro conr«l llabilonia.



364 ArocRr,rrsls

pueblo, sino que permanecerápara siempre" (Dn2:44; 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 conclusión clímax de la visión de las cuatro bestias de

Daniel. Juan ya aludió a él en lI7 , y el mismo subyace en gran parte del resto

de su libro. Dios entregará a los santos "la majestad y el poder y la grandeza

de los reinos. Su reino será un reino eterno..." (Dn7:27; cf .7:14,22). Ese es

el Reino cuya llegada anuncialavoz de la séptima trompeta.

El libro de Isaías también pone mucho énfasis en esta esperanza. Young

identifica cuatro "oráculos sobre el rey que viene" (Is 7: 14;9:6-7; I 1 : 1-9; 32:l-
8; NCB 437). Dios promete un "Príncipe depaz" que se encargará del gobierno

de un Reino eterno (9:6), en el cual juzgará con justicia (Is I 1:3-5; 32:l). En

lugar de la violencia, la tierra se llenará del conocimiento de Dios (Is 11:8-9),

en el "reino apacible" de una nueva creación (Is 65:17; Ap 2l:l). Y Dios

reinará "hasta tierras muy lejanas" (Is 33:17 , 22; 52:7; Abd 21 ; Miq 4:7; Zac

l4,9, t6-17). Otros pasajes anuncian que todas las naciones se someterán a

Yavé (45:23-25; 5213-15) y vendrán hasta Jerusalén para adoratle (2:2-4;

66:22-23).
En los Evangelios sinópticos es evidente que el Reino de Dios era el tema

central de la vida, enseñanza y ministerio de Jesús. El ángel Gabriel anunció

aWaríaque su hijo reinaría "sobre el pueblo de Jacob para siempre. Su reinado

no tendrá fin" (Lc l:32-33). Los cánticos lucanos (l:46-55, 67 -79; 2:29-31),
que revelan el estado de expectación al nacer Jesús, giran alrededor del mismo

tema, pero sin usar la terminología del Reino. Juan el Bautista anunció la

cercanía del Reino esperado (I|llt3.2; cf.4:17; Mr 1:15), y Jesús anduvo

predicando "el evangelio del reino" (Mt 4:23;935; Mr l:14;Lc 4:43). Jesús

exhortó a sus discípulos 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 petición, que bien puede haber sido también la de los

mártires (Ap 6:9- 1 1 ; cf. 8: 1-4), recibe su respuesta con la séptima trompeta.

Según el texto, el reino del mundo "ha pasado a ser" (l 1:15) del Señor. ¿En
qué sentido el Reino de Dios "llega a Ser" realidad con esta proclama? Dios

comenzó su reinado en el mundo cuando creó todo e impuso orden sobre el

caos y la nada (Sal 93:104; Caird 1966:141). Dios siempre ha sido también el

Señor de la historia.Teu (Sal 47;Hch2:23; Isa 10:5-ll;44:2445:7; Jer 259,
27:6). Sin embargo, entró el pecado y sujetó la creación y la historia al

desorden que desafiaba la soberanía del Creador. Con la venida de Jesucristo

para redimirnos del pecado, vino el esperado Reino de Dios (Mt 12:28; Lc
ll,20), pero vino en términos de un "ya" y un "todavía no". En efecto, el

Reino ya vino, y de él Somos luz, sal, semilla y levadura; no obstante, todavía

falta que se realice en su plenitud, en el fin de los tiempos (lCo 15.24-28).

7e6 Sobre este tema central del Antiguo Testamento puede considerarse Sal 47, 1R l9:15- 17; Is 10:5-

I l; l3: l-22;44:2445:'7;Jer 259',27:6; Am l:3-2:16 9:7'8;Hch2:23: l7:26;Ef l:10; Ap 1:5.
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En el tienrpo prescntc, cntre el "ya" del Reino que vino y el "todavía no"
del Reino que vendrír, cl Rcino coexiste conflictivamente con el imperio de la
maldad. El prescntc munclo está bajo el poder usurpado por el diablo (Mt 4:8-
9), "el príncipc dc cstc rnundo" (Jn l4:30). Ese espíritu maligno ahora gobierna
las tinicblas clc cste rnundo (Ef 2:2;6:12). En la figura de Caird (1966 141),

Cristo cs cl sohc t'tn'r<t de .jur¿r del mundo, pero su reino de facto está disputado
por el cncrnigo. ljl anuncio de la séptima trompeta anticipa la inauguración de

la plcna autoricl¿rcl tle .fut'Ío del Cordero que ha vencido, cuando todos sus

enernigos sc¡'iin .iuzgados y él reinará supremo, sin rival alguno (Aune
1998A:(r47). l.o ubsolutamente seguro de su Reino se subraya por el tiempo
aoristo dcl vcrllo gricgo cgcneto ("ha llegado a ser"), que expresa un hecho tan

seguro (luc sc ¡rucdc dcscribir como si ya se hubiera realizado.
I.¿rs voccs cclcstialcs de la séptima trompeta anuncian que el mando del

munclo lur ¡'»rslrrkr ¿l scr "de nuestro Señor y de su Cristo" ( I 1: 15; Sal 2:2; cf .

lS l2:.5). Ijstc cs cl prirncr eco del Salmo 2, que resonará a través del pasaje

hasta cl l'irr tlcl libnl.7"7 En el Nuevo Testamento, "nuestro Señor" se refiere a
menud«l ¿r .lcsucristo, pct'o aquí, como en la cita del Salmo 2, se refiere a Dios
Paclrc.'"* lll t)ngirk), (luc cn el salmo original se refería al rey de Israel,
entcnclido conlo hi.jo dc Dios, ya había adquirido un sentido mesiánico (Hch
4:26) y at¡uí sc rcf icrc a Jesús, quien posee el Reino junto con su Padre (Ef
5:5). Irrr cl nrisnr«r scntid«1, Juan habla del "trono de Dios y del Cordero" (22:1,

3; cf'. 3:21:.5:l.l; (r:l(r; 7:10).tee
[1] scgtrntkr rcrrglrirr dcl clístico agrega que "él reinará por los siglos de los

siglos" ( I I : 1.5). l'lstit li':rsc, con su verbo en tiempo futuro, aclarael significado
dc ll¡ lonlrr rlc ¡xrtlcl'untcs rncncionada. Curiosamente, aunque la primera frase

hahlrr tlcl l{r:ino tlcl Scñor y del Mesías, el verbo que sigue (basileusei,
"rcin¿rr¿i") t:stli r:¡l singular. Gramaticalmente, el sujeto del verbo singular
podría scr cl Ungitkr (Ford 1975:181), el antecedente más próximo. Algunos
corncnturisllrs lo l¡llicart rnás bien al "Señor, Dios Todopoderoso" de la
prirrrcnr li'asc (l ,atltl lt)7ll: 143; Wall 1991:153).800 Lo más probable es que el
vcrbo singtrlrrr sc rlcbc ¿rl hccho de ver el Reino del Padre y del Hijo como un

cor(llnttt,t insc¡lrrahlc (llcllc 1999:611; Beasley-Murray 1978:189; Swete

'"' Yir clr 226 )'t .lr¡rrn irrtrorlut'r' str ¡rrirncra alusión al salmo 2 (2:8-9). Farrer (1964:160) y Caird
(1966: l4l)tlt'st'rilrt'rr llr s(i¡rtirrrir t11)rrrl)cl¿l como una exposición del salmo 2: rebelión de las

naciolrcs ('()ntut t'l Scriol y srr I lrr¡iitkr, c«rr«rnación del Rey y derrota de los enemigos rebeldes. El
mistuo sirlttto tt'rt¡r:tt('('('('tt IJ:5 y l.l:l.
7')8 Iincli't'lo,r'nt'l A¡rot;rli¡rsisÁruio.rsrrclcrcferirseal Padre(cf. l:8; l1:17;15:3),peroen l1:8
a Jcsris t'r'trt'rlit'lrrkr sc lt' ll:urur "srr Scrlr¡" (dc Ios dos testigos).
,',', Irikazu(l()()().II(r),wllvrxrrrl(lrxr(r: Itt.l)yCarballosa(1997:219)hanvistoaquíunareferencia
al rcirrtr rrrile rrirrl rlc ('r islo ( J0: I (r) y rrl I(cirro ctcrno del Padre (caps.2l-22; lCo 15l.24-28), pero

narll cn cl ¡l:rsir je irrtlit lr lirl scrrlrrkr, rurrt'lro ¡uc¡los cn el contexto original del salmo. El cántico que

siguc ( I I : l7 ltJ) hirl¡ltr t'llu r¡rrrt'rrtc rlc rur sokl llcino, que atribuye al "Señor Dios Todopoderoso".

'n'Algunos ¡rul()rcs ¡'csuclvt'rr cl ¡rlohlcnrir graruatical sugiriendo que "y su Cristo" podría ser una

intcrpoluciírrr (lirrrl l()75: lll I ; Auttr: l()()liA:(r39).
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Sgbcl'l¡ro. ctryo l'ciruulo sc irurtrgtrrit ahora en plenitud. Aunque detentan gran

po(c¡ y atrtoritlrrtl (tronos, corr)n¿rs,4:4), su acción distintiva es la genuflexión
(4:tt; 5:lt, l4: I I : l(r; l():'l). Sicrllprc que adoran, se postran ante Dios.

l,ll ci¡lto tlc los:rnciruros cs un himno de acción de gracias dirigido a Dios

co¡lo Sgllt.r'rrrlo tlt'l rurivcrso y tlo la historia: "Señor, Dios Todopoderoso, que

cl'cs y (l¡c ('t'as, lt'tllttttos gt'ltc:iits porque has aSumidO tu gran poder" (11:17).

[1stir cs lrr tirricl v(.2 (luc ocurro cl vcrbo eujaristeÓ en el Apocalipsis, un verbo

c¿¡'irctcl'íslico rlt.l lr'rrgtur.lr: rlc Pablo, quien lo utiliza especialmente en la

irrtrrrtlttt'ciontle srtsc¡rístolas(llo l:8; lCo L:4;Ef 1:16; Fil 1:3;Col 1:3; lTs

l: 2'l's l:.1: lilrn.l). Irs irrr¡rorturrtc notar que el Reino de Dios debe ser motivo

clc grrrtitrrrl al Scñol'. llo srilo cle adoración o alabanza. Los veinticuatro

¿rrrcil¡rps, llt.rros tlt.l gozo tlcl Rcino, comienzan dando gracias al Señorporque

ó1, cn srr ¡tnrt'ilr y ruisr:r'icorclia, ha tomado el mando del universo. Se trata de

u¡ l'uvol' t¡rrt. l)ios nos lrr hc:cho. Ha contestado nuestra oración por la venida

clc stt llr'irto.
l,9s ¡rttcilt¡os s('tlil'igcn ¿t l)ios ComO "SeñOr, DiOs TOdopoderoSo" (ll:I7,

kttrit, lt¡ tltt,¿,¡'ltrt ¡tttttlokrutlÓr; cf.4:8; 15:3; 167; 19:6;21 22). ESte título

clivi¡o cs cl l'lrvol'iro tlc .luun clc Patmos y puede considerarse como la máxima

dcsig¡¡cion tlc l)ios colno Señor del mundo y de la historia' Es una

ac¡rirul¡cirirr cnl'litic¿r rlc toclos los más gloriosos títulos de la deidad en hebreo

9 crr gr.icg1¡; 
..scri1¡r." (tttl¿tttt.\,,a menudo equivalente de Yavé; kurios, título del

cnr¡'rcr':rtlor y. l)lll'it los.itrtlítls, cc¡uivalente griegode Yavé) y "DioS" (theos,que

,¡r,,,'".,. .i¡¡to t'on Állia.r ctl I :fl; I 8:8; 19:6;22:5-6),tn' junto con pantokratÓr

(hlr. t.¡'t'lttt ?r/, "Se ltol'tlc los c.iórcitos" RVR; "el que manda en todo"; Danker

7.5.5: Kirrt.l Ill:() l.,l; Sranr 1999A:56). En los profetas esta designación se refiere

a rlrc¡ut¡r ¡ l)ios conlo ur¡ucl c¡ue dirige soberanamente la historia, cumple su

Palall'rr y rctlirrrc :t stt ¡rttctrlo (Beale 1999 613; Aune 1998A:642).

Ijl ctirtf ic1l lc tlicc ¿rt Scñor: "Que eres y que eras" (11:17). Esta es una

rnotlif icltcititt ittt¡rot'lltttlc clc la lórmula triforme de 1:4,8 y 4:8, que tenía su

«rrigcrr cn lir ll'ltrlttt't'ioll tlcl "Yo soy elque soy" algriego, y rezaba "Elque era

y ,i,," csi y (ltrc llrt tlc vcnir'' (Stam 1999A.47-49). De aquí en adelante, la

iii¡¡rrlrr ¡l)it¡'('('(' sitt llt fi'ltsc "y que viene" (16:5). El participio erjomenos no

ap¿rrccc rrilis l¡rlicrrtlo u cstc título clivino, y larazónes evidente: "El que había

clc vc¡ir." yrr l¡r vcnitkr (Arr:ns y DíazMateos 2000:295). Al instaurar el Reino

cn plcrritritl, l)ios scl'li "cl c¡ttc vino", no sólo "el que Vendrá", y por eso el

ticrir¡ro ¡ltsrttlo ¡rrctlotttittlt ctt los verbos que Siguen (Arens y Díaz Mateos

2(XXi:2().5; ('cr'l'urrx ('rrnrhicr 1966:120). Caird (1966:146) comenta que ya no

¡rucrlc ¡ulrr:r' nuis firtrrrrr cturnclo la futuridad desaparece del mismo nombre de

.,,, Deissnr¿rr.rn ( I 
()95:36 I ) irl'inulr t¡uc lt crlrnbinación kurios theos entró en el culto imperial a partir

dc los cttltos nlcclilcrl'lillct)s, y ill)llrccc cn cl cultt> a Domiciano'

;

1951:t42). Ya que la frase es un eco de numerosos-pasajes del Antiguo

Testamento, sorprendería más bien que el verbo fuera.plural.

Eran clásicas en el Antiguo Testamento las referencias al reinado eterno del

Señor, comenzando por uná de los pasajes poéticos más antiguos, el cántico de

Moisés (Ex 15:18;, citado arriba. Mucños pasajes hablan del Reino eterno de

Dios (Sal t0:16; íqS,t3; Dn 2:44;6:26;7:14,27; ct. Lc 1:33). Zacarías l4:9

indica la locación de dicho Reino: "El Señor reinará sobre toda la tiela" como

único Dios. En lenguaje similar a Apocalipsis 1 1: 15, Sabiduría 3:8 afirma que

los fieles "juzgaráia ias naciones y dominarán a los pueblos, y sobre ellos el

señor reinaráeternamente" (BJ). Ya no será un reino transitorio sino final' No

Será un reino parcial sino total. El Reino combatido y desafiado del "ya"' en el

cual vivimos desde que Cristo vino, culminará eterna y perfectamente cuando

desaparezca el "todavía no" y Se realice nuestra esperanza evangélica'

b. El cántico eucarístico de los veinticuatro

ancianos (1f :f 6-f 8)

Al grito de las múltiples voces celestiales sigue un cántico eucarístico

entona[o por los veinticuatro ancianos.8o' El versículo 16 sirve de enlace entre

las dos estrofas del himno antifonal de la séptima trompeta. Este cántico amplía

la afirmación del grito anterior, aclaranáo con más 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 inauguración plena del Reino de

Dios, ya que ellos simbblirun el poder delegado por Dios en la historia (Stam

1999A: 175-178).En el capítulo 4, estos tronos de poder derivado y delegado

rodean el trono central de Dios (4:4) y sus ocupantes se arrodillan ante "el que

está 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 4:4.8n la antigüedad, lo normal era que los

súbditos 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 compartían la dignidad real de Dios, dejaron sus tronos' "Se postraron

rostroentierrayadoraronaDios"(11:16).Ellosrepresentanalosdignatarios
y autoridades actuantes en la historia y reconocen al Señor como único

s,,,Estosancianosaparecen en4:4,9-ll,cantanconlosvivientes,en5:8-l0'ysearrodillanalfinal
dc la adoración celestial, en 5:14. uno de ellos consuela a Juan (5:5) y dialoga con 9l 

para

itlcnrificar la multitud innumerable (7:13- 17). Después de cantareste himno de victoria ( 1 l:16- l8)'

Ios urrt'i¡r.ros sírlo vuclven a participar, luego de la caída de Babilonia, con una genuflexión y un

Irrrrtrn irrnto con l«rs scrcs vivicnt.i (tq,+). Antes también se menciona que ellos presencian la

Irltrlr:ilrz:r rk. los ;itt¡tt'lt's (7:l l) y tlc las cicnto cuarenta y cuatro mil personas (14:3)'
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«¡Aleluya!
Ya ha comenzado a reinar el Señor,

nuestro Dios TodoPoderoso'

¡ Alegrémonos Y regocijémonos
y démosle gloria!»

*"' Sil'r crrrbrrrgo, csto no debe entenderse en el sentido de una eternidad intemporal estática'

st.¡,,rritiirt 0t.ril.ricrrrkr nuis cvcnt«rs cn cl Apocalipsis, y, al final de la historia, el mismo Dios

¡rtotttr'tt' ltltt t't ltttt'vlts ltltll¡s llts t'tlslts'
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[]sta tolnl tlcl'initiva clc podcr no se realizasin oposición y resistencia: "Las

nacioncs sc ha¡ clrli¡rccitlo" ( I I '.ltl; orgisthésan). Es evidente que la estructura

clel cír¡tico, ctr cstr: ¡turrto, sc rlcriva del Salmo2,ya citado en la referencia

antcrior u "¡¡cslro Scito¡' y su (lristo" (l l:15; Sal 2:2).La promesa acerca de

tcncr ¿¡uto¡'irllttl sohl'c l¿ts Ilaciones y gobernar Con puño de hierro, de

Apgcirli¡rs is2:25-26, (:s un¡r cita del Salmo 2:8-9,que anticipa la toma de poder

quc sc cli'ctti¿r con l¿r sé¡rtirna trompeta. Ahora Juan vuelve al inicio del salmo,

quc ya cn llcchos 4:25-26 había sido aplicado a la crucifixión de Jesús. Aquí,

siguicnrlo ¡nírs tlc ccrcir cl contexto del Salmo 2, se refiere a los levantamientos

qJ. ,, ¡rrcnrrdo, ¡lor rlivcrsas razones, acompañaban la entronización de un

nu"u,, r'cy. l.¿r i¡unirrcntc rcalización plena del Reino de Dios infunde pánico

y rabirr c¡t Irs cttctttigos tlcl mismo (cf. Sal 99:L;Ex l5:14-17; Is 17:12-14,17;

Ap l2: I 2; I (r: l4'. l1: l4; lc); l9; 20:9).
A l¡r c(rlc¡1 n.hcltlc tlc las naciones (orgisthésan) responde la ira judicial de

Di6s (l/l/r t,tt ltt) rtr¡¡0 sou). Esta secuencia también sigue al salmo 2 (Sal 2:l-6).
Bealc srriurlu (luc cn cl Apocalipsis orgá siempre se refiere al juicio final (6: l6-
t7; ll:ltt; l4: l0-ll; l6: 15-21; 19:15). Ya el sexto sello anunció que había

llcgadg cl gt'itn dí¿r dc l.rir",rQtrgA) de Dios y del Cordero (6:16-17)- El tema del

tlit,:; intc cnr li'c:cuc:tlto cn el Antiguo Testamento (Ez 7:19; Sof 1:14-2:2;Lam
2:1, cl'..1r:r. .10:2.]-24, ll¡b 3:2,8, l2).roo El juicio divino va a expresarse

es¡rccirrlrncntc rrn lus sictc copas finales que consumarán la ira de Dios (15:1,

7; l6:1, l(), tlttttrro.s'). Scgún un contraste que sugiere Carballosa (1997:221),

micnlnrs lits nttcioltcs "sc ctlcolcrizarofi", la ira de Dios "ha llegado" (élthen),

dcspués tlc srr ¡rnrkrngada paciencia. Contra la ira ciega e impotente de los

im¡ríos, lrt int tlivirtlr cs justa, santa y eficaz (cf. Swete 1951:143).

Aunc¡uc l)urczcu contraclictorio o chocante mencionar las palabras "lucha"

e "irit" (:¡ ¡¡u cclchracit'rn del Reino de Dios, es de fundamental importancia

quc srrlvi¡ciri¡r y .irricio constituyan un solo evento (Gonsalus-González

iggl,bq.lrl llci¡ro ¡rorlr'Ír cstablecerse definitivamente sólo cuando todas las

fgc¡zrrs tlt. nt¡rltl¡ul y o¡tosición sean derrotadas para siempre. Así, la venida del

Rcirre, ¡ror ll crri¡l l¿r iglcsiu vive orando (Mt 6:l.0), significa tambié! ese juicio

quc dcirlrrir'á rotlu ltrcrza clc maldad y pondrá fin a toda opresión.80s Es más,

Cuanc¡l cl hi¡lr¡lo ¡lroccdc a describir la inauguración del Reino, comienza y

tc¡ni ¡1 cerr .i u ic io ( i ra, j uicio, I I : 1 Sa-b; destruir a los destructores, I I : 1 8d)' La

recot'¡p(:nsir ¡r krs l'it:lcs srikr sc menciona en medio del pasaje, rodeada por esos

juicios(ll:lt'lc).
I,lstc ¡rcrrsir.ir: col'r'csl)or)clc clc manera cercana al mensaje del ángel con el

evartgcli1l ctcl'llo, (lttc vc cl .luicio de Dios como buena nueva (14:6-7)' Los

vcirrticuirtrr :ulcilrros rro stilo catttan el poder y la gloria de Dios sino también

"la 5¡c¡u ¡¡cvlr tlcl .jrricio" (l{ichard 1994120). En el lenguaje del Salmo 2,

*"' l,a r.rrayt,r'íir tlc cstrs ¡rlrsir jcs st' rcl'icrcn a.luicios tlivinos dentro de la historia y no al juicio final.

"" lis irrr¡,.,r'tlrrrtc obst.l virl ti¡rnbitin (luc csl victoria no viene por la conversión del mundo impío

sino ¡rot' stt tlcslrt¡t't'itin (Milligrrrr I utt9: 190)'

Dios (cf. 10:7).803 Según Beale (1999:613), el participio erjomenos es

.""*piurudo en la fórÑla por la frase "has tomado tu gran poder"' como un

hechá ya realizado desde la perspectiva de los que cantan el himno'

La naturaleza específica áe eita celebración es la de acción de gracias: "Te

damos gracias po.qr" has asumido tu gran poder" (1 1 :.17; eujaristoumen soi)'

Los veinticuatro ancianos, quienes simbolizan el poder y la autoridad en la

historia, celebran una eucariitía política, según la política del Reino de Dios'

No sólo adoran y alaban a Diós porque él tomó el Reino sino que se lo

agradecen. Y agradecen tanto la inauguración de su gobierno de paz y justicia

(I's 9:6-7; tt:1-9) como su victoria aplastante sobre sus enemigos y su juicio

definitivo de los impíos (Ap 1 1:18). El hecho que ahora el Señor va a reinar sin

rivales ni enemigos también motiva Su cántico eucarístico'

El verbo eiléfas es tiempo perfecto (indicativo activo) de lambano, que

significa "tomar, coger, agaffaf, recibir" (Ortiz 200I:259; Danker 583-585)'

Bánsirven (1966:20é) infiere de este verbo que Dios, para entrar en la plena

realización de su Reino, echó mano de todo su gran podery lo puso en ejercicio.

Esto significaría que Dios recibe su Reino por medio de lucha, como parece

indicar la conclusió, d.t texto, y no por la conversión de toda la humanidad o

como homenaje de sus adoradores. Este "gran poder" no debe entenderse'

simplemente, como omnipotencia o providencia d-e Dios, sino como "el

despliegue final y abrumadór a que apunta toda la profecía" (Swete 1951: 143)'

pr.rto qr. bio, ha asumido zu inmenso poder (BJ), los ancianos le

agradecen u Dior, "Has comenzado a reinar" (11:17)' Después del verbo

aiterior (eiléfas),que estaba en tiempo perfecto, este verbo (ebasileusas) y los

siguientes, hasta I i:19, están todos en aoristo (pasado)' El aoristo de este verbo

piaOa considerarse como incoativo o inceptivo ("has comenzado a reinar")' y

los demás como "pasaclo profético", es decir, realidad ya realizada. desde la

perspectiva de un^*o..nlo futuro. Charlier (1993I:234) lo describe como

,.aoristo del comienzo del final". El discurso directo en segunda persona ("tú

comienzas a reinar" , versus tercera persona) es también significativo' porque

correspon día a las fórmulas de corónación para investir con poderes regios

(Aune 1998A:642).
una alabaflza;n términos casi idénticos aparece después de la caída de

Babilonia (19:6-7):

:

'!:

i
É
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"el rey de los cielos se ríe" de sus enemigos, y su pueblo se regocija en la
derrota final de sus enemigos. Como bien señala Caird (1966:142), para los
fieles, desde la perspectiva del Reino, el dies irae resulfa ser un dies gaudii, día
de celebración gozosa. Para Caird, eso es precisamente el tercer ¡Ay!, que se

convierte más bien en una gran alegría. El tercer ¡Ay ! 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 Señor
encontramos no sólo una transición a la segunda mitad del libro, sino una clave
para acceder a su sentido. Los capítulos 12-22 van a detallar la confrontación
entre la ira de las naciones y la ira de Dios. En seguida Juan va a introducir el
dragón (cap. l2), las dos bestias (cap. l3) y la gran ramera (cap. 17). De esta

manera, Juan cumple con su mandato de profetizar contra muchas naciones y
reyes (10:1 1). Bonsirven ( 1966:210) describe bien esto como "la explosión de

dos cóleras".
Puesto que la ira de Dios ha llegado a su colmo, ahora es "el momento de

juzgar a los muertos" (11 18, ho kairos tón nekr1n krithénai: cf .20:11-15; Jn

5:28-29). La palabra clave aquí es kairo,s, seguido por tres infinitivos aoristos:
krithénai (uzgar), dounai (dar) y diaJtheirai (destruir). El término kairos
sugiere "un punto de tiempo o un período de tiempo... especialmente apto para
algo" (Danker 497). Aparece antes en el Apocalipsis sólo en 1:3, cuando se

anuncia que el kairos está cerca (cf .22:10). Otros textos señalan que Dios ha

fijado anticipadamente el día (hémera) para realizar el juicio final y ha

designado al Juez (Hch 17 :31; cf . 1,0:42, 1P 4:5). La séptima trompeta anuncia
que ese momento decisivo ha llegado en el programa salvífico de Dios.
Posiblemente haya aquí un trasfondo rabínico relacionado con el toque de

trompeta del día de año nuevo (primero de tishri), que anticipaba el día del
juicio escatológico y la restauración de toda la creación (b. Roshana 15; Beale
1999620).

Podemos suponer que Juan se refiere aquí aljuicio final de todos los seres

humanos, tanto creyentes como incrédulos (cf. Jn 5:29-30; lP 4:5; 2Ti 4:l;
Aune 1998A:647; Stam 19998:57-13).El único otro pasaje del Apocalipsis
que se refiere al juicio escatológico parece concebirlo en dos etapas: primero,
la resurrección de los fieles a la vida eterna (20:l-5a), y después, la
resurrección de los incrédulos a "la segunda muerte" (20:5b-6, 1 I - 15; Michaels
1997 146). Pablo Richard (1994:120) señala, acertadamente, que en el
Apocalipsis los juicios de Dios son mayormente intrahistóricos y que aun en

el juicio escatológico no prevalece un sentido jurídico sino la acción de Dios
para vencer a los enemigos y liberar al pueblo.

Por otra parte, ha llegado el momento "de recompensar a tus siervos"
( 1 1 : 1 8, dounai ton misthon,"dar el premio"). La palabra misthc¡n (recompensa)
provenía del lenguaje comercial y significaba, en primer lugar, el pago del
obrero (Mr 20:B; Lc l0:7; Ro 4:4; lTi 5:18; Stg 5:4; LouwN 57:173). Es una
palabra favorita de Mateo (10 veces), usada allí donde Jesús contrasta el
"premio" que buscan los fariseos (Mt 6:l-2,5, l6: "ellos ya han recibido toda
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su rccon)l)('nsir") t'orr ll t'('('onll)e ns¿r ctcrl¿r que espera a los fieles (Mt 5:ll-12;
l0:-ll .ll; Mr'():,ll;l,t'(r.ll, 1.5:.ln.l:36; Ap22:12;cf.Ro2:9-10; 1Co3:8-15;
4:.5: l:.1 (t'.'l li; ('ol l:l,ll ll'.5:.1; 2.ln tt). Es evidente que la idea de que existen
gltlltt'tlont's lx)r (';nrsir rlt' lrr f itle litl¿rcl irnpregna tanto el pensamiento judío como
cl c:t'isliruro. ll it'¡t soslit'ne A rrnc ( 1 998A:644; cf . Preisker, Kittel IY 714-728)
t¡uc los r¡ttt'rlt'tti¡lt:rrt t'l conct'¡'rlo clc prernios están distorsionando la enseñanza
ck:l Nttt'vo'l'r'slltn tt'ttlo.

lll lilrrotlt'l A¡rot'rrlr¡rsistk:scritrcestosgalardonesdelosflelesporunaserie
rlc nrr'trili)r':rs: ('onr('r rlt'l rirlrol tlt: l¿r vida (2:7;22:2,14), recibirlacoronadela
virlrr (l: l0), no sulrir ll sr:gultda muerte (2:ll; 20:6), gustar del maná
cscontlirkr .y rt't'ilrr unir ¡rictlrccitu blanca (2:17), compartir la autoridad de
('l'islo solrrt lrrs nrrt'ioncs (2:2(r-27), andar en vestiduras blancas (3:5; 6:11;
l.l4). r't't'ilrir tt'conocirniclr(o clc Cristo ante Dios y los ángeles (3:5), ser
colttttulrt r'tt t'l lt'nr¡rlo tlt'l)ios (3:12), llevarun triple nombre (3:12), sentarse
con ('risto t'n t'l trorro tl:21). r'cinar sobre la tiera (5:10; 20:4;22:5), estar
clclrtnlt' tlt'l ltono rlt' l )ios y scrvirle día y noche (7:15), y entrar por las puertas
Itlrit:r'lrts tlt' lr¡ Nttt'vrr .lt'rr¡srrlerrt (2l:24-26). En el resto de Nuevo Testamento,
cs cs¡rt't'irtltttt'rttt' ltt't'ttt'nlt' llr l'igura de la corona (stefanos): "La corona de la
vitlrr" (St¡' l.l.l), "lrr ('()r'onr rlc.jLrsticia" (zTi 4:8), y "la inmarcesible corona
clc glot't:r" (Il'.5..1:t'1. l('o 9.2-5).

lilt t'sr'ltt'i;t. t'l ¡rt't'rttio r:onsiste en participar en el Reino prometido junto
corr ('rrslo.y los rlt'rruis f iclcs (Kiddle 1940:209). Aunque algunos pasajes
sttgit'tt'tt t'¡t'tlrrs rlili'r't'rrt'irrs crt cl grado de reconocimento, según la vida y las
ohr':rs rlt' los f it'lt's (l('o l:li-1.5; 4:5; Ef 6:8;2Jn 8), el énfasis recae más bien
cn t'l rlislttrl«'('()r'lxr;rlivr)\'plrrlicipativo de todas las bendiciones del Reino.
l.o t'xl)r('s;r lrt'r¡nt)s;un('nl('un¿r ll'ase de 4 Esdras: "Ellos se apuran para
cottlt'ttt¡rl:u t'l roslro tk'At¡rrríl lr c¡uien sirvieron en vida y de quien han de
rccillil srr Irrlrrrrkirr t'ruurrkr scun glorificados" (7:98).

llslt'tíllllrsist'¡rlos¡rrt'rttioslicnerelaciónconotrodatoimportante:entodas
l¿ts tk'st'ti¡rr'iorrr's nt'olt'sl:rrrrcn(¿rrias deljuicio final se indica que todos serán

.itrzgrttlrrs solu t' lrr lr;rst'tlt' srrs obr'¿rs (NIDNTT III:141- 143; Stam 19998:58-60).
Puhlo, t'l ¡irrrr rr¡xislol tlc ll .justif icación por la fe, afirma que todos serán
jtrzgrrtlos "st'¡irirr lo t¡trt' nl('r'czc:ut sus obras" (Ro 2:6-7 NVI; 2Co 5:10; 1 1:15).
I)ctlt'o lluttlrit:n ('ns('nr t¡rrr't'l I'atlrc "juzga con imparcialidad las obras de cada
uno" (ll' l.l l) 1';,1 A¡xrt'rrli¡rsis tarttbién insiste en el juicio según las obras
(2:2.]: lo: ll I t; -l.l.ll). Irl jrricio clc Mateo 25:31-46 se realiza sobre la base
clc rtcciont's tlt'rnror. St'¡trirt Mrrlco 7:21-23,los que hacen (poión) la voluntad
clc:l l)rrtlrt'r'rrlnrr:irr t'n t'l l(t'ino tlc l)ios (cf. Ro 2:13; Stg l:22), mientras que los
llltct'tlr)l('s (r'r,rir/.'tttttt'ttt¡i) tlt' tttttltllttl no entrarán, pOr muy piadOSOS que Sean.

lls irtrtt'll;tlrlt't'slt't'nf';rsis lríhlico cn l¿rs obras y los premios, como también
cs ittttt'grrlrlt' lrr t'nst'nrn,/ir rlt' ll.itrstif icación por la fe. Tanto para Pablo como

¡titt'lt Srtttfirt¡io, lrr li's¡n olrr';rs t's nlucrta: "Lo que vale es la fe que actúa
Itlctliuttlr.'r'l rurtor" (( iri .5:(r). l:s ¡rrotrablc que el apóstol Pablo haya mantenido
cl lcrrgrrrr.jt' irrtlío ¡xurr t:l jrricio l'in¿rl, sin sentir ninguna contradicción con su

¡l'o¡lirr rkrt'lrirrr tlt' jrrstilit';rt'rrirr ¡xrr la l'c. Pablo insiste en que somos salvos por
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la obediencia de la fe (Ro l:5; 2:8; 6:17 ; 10: l6; l5: l8; 16.20),no por la f'e sin

obediencia. Sin embargo, Pablo rechaza el concepto tardío de mérito del
judaísmo. El premio también es de pura gracia; no hay relación de causa y

efecto entre las obras del creyente y su galardón (Ro 4:4; Fil 2:13;3:9, 14;

NIDNTT III:134, 143; Kittel IV:718).
En seguida el pasaje especifica a quiénes se dará la mencionada

recompensa: "A tus siervos lOs profetas, a tus Santos y a IOS que temen tu
nombre" (l l: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 profecía en todo el libro.806 En el interludio entre la sexta

y séptima trompeta, Juan es comisionado muy dramáticamente 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 misión. Todo el libro es un

mensaje especial para los testigos profetas, fieles hasta la muerte (2: l0), por lo
cual aquí se destaca su papel.8o7

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

común, que aparece unas veinte veces en el Antiguo Testamento y que acaba

de ser utilizada por Juan en l0:7 (cf. Am 3:7). Es probable que Juan se refiera
especialmente a los profetas cristianos.sos quizá lo más acertado sea tomar el

resto de la frase como un solo grupo más amplio, pero que incluye a los

profetas: "los santos, es decir (kaí 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 aquí ninguna

distinción entre cristianos judíos y gentiles, diferenciación ajena al

pensamiento de Juan de Patmos.

La frase: "Los que temen tu nombre, sean grandes o pequeños", que Juan

repite en la gran celebración de la caída de Babilonia (19:5), es una cita del

Salmo I 15:13, donde se refiere a todos los fieles de Israel. La última parte de

la frase es una expresión favorita del autor (13:16; l9:5, 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 específico: "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
repetición de esta frase subraya que Dios mismo aplica su propia ley de justicia

8fr Varios autores han observado que en el Apocalipsis los profetas casi reemplazan a los apóstoles

(Lilje 1957: I 69t Mounce 1998:227 ).
8o'Similarmente, en 20:4 Juan subraya la participación de los mártires en la primera resurrección

como si ellos fueran los únicos, aunque en 20:5-6 queda claro que Juan incluye a todos los fieles'
808 Es importante recordar, como señalamos anteriormente, que para Juan toda la iglesia comparte

un carácter profético (cf. Keener 2000:305). Por otra parte, Ia palabra "siervos" (doulos) se

aplicaba comúnmente a los cristianos en general (7:3), no sólo a los profetas (Beckwith 1967:610).
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igual para todos y da la norma absoluta para toda justicia humana. Dice
Sabiduría 6:7: "El Señor de todos ante nadie retrocede, no hay grandeza que

se le imponga; al pequeño como al grande él mismo los hizo, y de todos tiene
igual cuid'ldo".8oe

Aquí lcncrnos una dcrnostración de lo que Hough (1957:584) llama "la
vasta denrocracia", iguulitaria y participativa, del Reino de Dios. Jesús invirtió
toda Ia csc¿rla dc granilcza y pcqueñez. Declaró,paradójicamente, que elmenor
en el Reino cle l)ios cs más grande que Juan el Bautista (Mt ll:ll). Cuando
Santiago y Juan huscaron negociar lugares privilegiados en el Reino, Jesús les

contesl.ír c¡uc c¡r-ricncs quisicran ser grandes debían hacerse servidores de todos,
como él rnisrn«1, rluc había venido no para ser servido sino para servir (Mt
20:25-27, Mr 10 42-46,1.c 9:44). En un coloquio realizado en 1962, cuando
un alurnno rlrriso hulagar a Karl Barth como "el teólogo más grande del siglo
20", óstc corrlr:slri rnolcsto: "Al pie de la cruz no hay grandes ni pequeños; ahí
tod<ls solllos ¡xirvulos cn la escuela del Señor".

La clcscri¡rcitill dc Ia séptima trompeta yuelve ahora a su tema inicial, el
juicio rlivino. Ilu llcgado el momento "de destruir a los que destruyen la tierra"
(ll:ltt). l:stc cs un juego de palabras con el verbo griego diaftheirÓ, que

signil'ica ¿r l¿r vcz "corromper" (19,2) y "destruir" (8:9; Danker 239; LouwN
20:40, litt:2(r(r). [']n cl juicio, Dios destruirá a los que han corrompido la
ticrra.tr" t.lirnri¡ la atcnción que este canto eucarístico termine con esta nota de
juicio y trrrubión (luc sca una condena no por pecados individuales de tipo
monrl, corno crr 2l :tl, 27 (borrachera, adulterio, idolatría, mentira), sino por
"dcstrrrir' (o corrllunirr:u') la ticrra".

I',slrr li'rrsu^ licnc r¡rr trasfondo veterotestamentario en el cual "la tierra" solía
refcrirsc lr l¡¡ ticrrir s¿utt.r dc Palestina, y los 6festructores, a los invasores que

habí:ur lr'¡'uirt:rtl«r ll ciurl¿rcl, cl templo y el carnpo (Is l3:5; 14 12; Jer 51 :25;Ez
30: I I - I 2 ). l:stc lcngrriric iba dirigido especialmente contra Nabucodonosor y
Babilonirr. (pr(' ('n t'l A¡rocalipsis simboliza a Roma.8r' EI anuncio se cumple
cn l():2, rkrrrtlt' .luln usrr cl nrisrno verbo para describir la corrupción de la gran

ranlcrir y srr tlt'strut't'irin ¡ror cljuicio divino. pn primera instancia, indica una

rcl'c¡'t'¡rc'i¡r t's¡rt't'tlir'l rrl .itrici«l contra Roma (Michaels 1997:146; Mounce
lg()8:22|t: Arrnt. l()()flA:(rrl7).8r2 lln un sentido más amplio, podemos entender

*tn'S«:¡irirr ll lt{. l)rorprcr¡rrr rrl ¡x'r¡rrcrioyal grandes6nigualdady,según6:15, loscastigasin
haccl rlist r ¡rr'¡r'rtt rlt' lx'r :,r )n¿r:,.

'"'Urr jrrc¡i,, rlr'¡rrrlirlrrirs srrr¡rli¡¡ (x:urlc r:n lCo 3:17 con el verbo cognadoftheiró:"Si alguien
conl¿uuin¡r r'l lcrrr¡rlo rk. I)ros, I)¡os lc tlcstruirít a é1".
*rr t,¡r tt.lt.tr.¡r t¡t rr "l¡r trr.¡¡t" \(' tlt.ltt: ¿r las fuenteS del Antiguo Testamento, pero aquí
prohitlrlctrr'nlr' r.r'u',¡r ( r)nr() nr('lonur¡r¡¡ rlc "lir gente flg l¿ tierra" (Aune 1998A:645).
8t) l:,1 Al,ttt'ttli¡tttr tlr tll,tttl¡,tttt, prolr;rblt.lrrcntc de finales del siglo l, describe detalladamente la
dcslLr¡t'r'r(rrr rL' llrrr.,¡rh'n lxr los lonl¿rrxls (disfrazada como destrucción realizada por
Nalrt¡corkrr¡osor.rl¡r7llr¡.)/¡,torrrlcnlrsrr «'rr¡cldadycorrupción(29:15),yafirmaquelosfieles
"tlcsl¡rt¡ríirr rr hrr r¡rrc lo., lr:rrr th'strrrirkr"(29:t9). Los paralelos con Apocalipsis ll:18 son

itttprcsiotrirrrlcr

*--
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4:23-24).l.os sinri¡rticos rc¡'rorlan que, al morir Jesús, el velo del templo se

rasgri (Mr 27:-51: Mr 1.5:3ti; l.c 23:45). En la visión de la multitud innumerable,
el ancian«l lc cx¡rlica l.lrurn tltrc rlicha multitud sirve a Dios en su presencia, día

y noclrc, tlcl¿rntc rlt'l trrrr«r (7:1.5; cquivalente del arca en el lugar santísimo;
Bauckh¿rru l9()3A:20.)). Y sorprcsivamente, pero de manera coherente con el

clcs¿rrxrllo rlc (:str'l)('rrslrnicnlo, cn la Nueva Jerusalén Juan no ve templo
irlgrrrro (21.22). Y¿r rro lrrlrni ¡rarcdes -ninguna 

dicotomía entre lo sagrado y
lo sccrrl¿rr' , r'rurntkl totll Iu ciuclad esté en presencia de Dios.8lt Entonces,
Dios lrronrni colr nosotros (21:3) y establecerá su trono en la Nueva Jerusalén
(22:3).

l,u l¡rt'r'trrr':r cst'llolrigrclr clcl templo, anticipada en esta visión, simboliza
clrarruitit'rrrut'rrtt' un nu('vo nivcl clc comunión entre Dios y su pueblo. A través

clcl Arrtiqrro'l't'strnr('nlo, Ylrvó cs el Dios que se revela, pero al revelarse
t¿rrulritírr st't'st'orltlt'(Milligrrn l8tt9:195; d'Aragón 1972:482). Se acerca a su

puchlo, lx'r'o si('nr¡rrt't¡rrctla t¿rrnbién oculto. Desde ahora, en cambio, la
conrunirirr t'orr l)ios vr¡ rr st'r'tlirccta, íntima e intuitiva (Ladd 1978:144; CBI
I(r().5. l('o ll:l.l).'l'otkrs scr'¿in admitidos en el lugar santísimo (Salguero

l 9(r.5 :,1 -l.l l.

l .llrrur trrnrlritlrr lrr rrtt'ncirin cluc en los capítulos siguientes se repite que los

.iuicios cst'irtolrilit'os ¡rrocctlc:r'írn clel templo de Dios (14:15, 17; 15:5-8; l6:1,
l7). l'rrrt't't' (lr¡(' ('n t'strr llonr rlc la lucha final, el templo se abrirá también para

.itrit'io, lx)r(lu('t'l l(t'irro rk' I)i«rs cs justicia, y los juicios de Dios también son

sllvrrt'ro¡l(ll:l/ llil.'l'orkrt'stoconducea"unaccesomásperfectoaDios,una
visitirr nr;rs t'l;rrr rlt'su ¡llorirt, una comprensión más amplia de su gracia"
(ll'tlrrurrr l1) l(t t) l). "'lorlrr lrr hcnclici<'rnqueprefigurabaellugarsantísimo,toda
la nrist'nt'ortlu¡ rlt'l rrrt'rr ('on lr silngrc de la expiación derramada: todo esto

cslx'r'it rt los tctlultirlos".
l,o r¡rrt'sr¡iut' rt'r'r'l;r r¡rrr't'l ¡rnrpósito de abrir el templo no era dar una

visirirr tk' t)ro\ ('n \u ttono (r'onro ll clc Juan en el capítulo 4) sino manifestar
Irrrlt'lotlos lrr nu('\'¡r iu(;r (lcl ¡r:tt'to: "Allí se vio el arca de su pacto" (11:19).

Anl('s tlt'l¡¡ r';rrrl;r rlr'lt'rrrs:rlrin lr:r.lo Nabucodonosor, según las Escrituras
hchrt'rrs, rlt'rrtro rh'l ;rrr rr t'rt;rlrrrn tlt'¡rositaclas las tablas de la ley, la vara de

Aiu'rirr y unir vir\rl;r ( .n nriurit (lrr l(r:.ll-34; Dt l0:l-5;Nm 17:10-11;Heb 9:4).
('olr ll rlt'strrrr't'rorr rk'l tcrrr¡rlo, t'l lrt'lr sc pcrdió para siempre. El nuevo templo

conslruirkr rlt',.¡rrrt". rh'l t'rrlro 1't'l tt'nt¡rlo clc la época de Herodes no tenían
ru¡tl;¡ rlr'rrlro rh'l lrt¡'.rt 

":urlr:.nno. 
Silt ctnbargo, creció una leyenda que

ls(.llln;rlr;r r¡rr' lt'rr'n¡t,r', lr,rll;r t'rt'onrlitlo cl arca en una cueva y que en los

lir.rrt¡ro\ nt(',,r;tnr( u'. r'l ,rr. ,r r(',rl),rrr't'r'rí:r y t:l lnanít volvería a caer del cielo (2

Elt W¡rll(lt)'rl li 1t.,, tr,rl,r , r,rr r,¡,/rril lr)', Irolrlr'rnrrs tlt't'stc tcnllt l)at'¿t la intcrprctacirin litcralista.

Alo:, ltl,t,l, ll,r,,rl'rr'tlr'rl'., lrrr,nr, lr".,r,,,lrnnnilr('rt('l l('lltl)lotlcDitls(3:12),yac¡tríJuitlllcda
gt'i¡t ¡¡p'rtl¡tttr tit rt lrur¡l ttut,t rlr I t, rn¡rl,', r'lr".lt;rl ( I l:l()), ¡rcto itl f ilrltl Iticga c¡trc lrlrya tcttr¡llo cll

li¡Nt¡r.r,¡r lr'rrr.,¡rlr'¡t'l "l '\'l' rn,r'. r'\lr,rtlir ,¡rrt't'l lt'nr¡rlo,«¡trcltt¡ttísclrhriíl,cnl¿rvisiíltltlc l5:tl
sc llt.tr¡r rlr.lrrlru, \ rr¡r,ll,'Irr'(lr'r'tlltiu I ',,'lr\ to (llt('.ltuttt tto ¡rictts:t litcr'¿rlrltctttc soltrc cstc tcllta.
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"los que destruyen la tierra" como el dragón, la bestia, el falso profeta y la

rameia (Charles l92O I:293; Sweet 1979:193; Harrington 1993 1 10, 126', cf .

Abadón, ..el destructor", 9:11). Beasley-Muray (1978:190) prefiere aplicarlo

a todos los agentes de maldad que destruyen la tierra y la vida, desde Babilonia

hasta Roma, el dragón y las bestias, la Muerte y el Hades.

Caird (1966:t¿á) cómenta sabiamente que en medio de las ambigüedades

discutibles de este pasaje, hay dos cosas ciertas más allá de toda duda: ¡Dios

premiará a los fieles y áestruirá a los opresores! caird observa también que,

ton este comentario Sobre los destructores que son destruidos, Juan noS prepara

Sutilmente para comenzaf a pensar en Roma como la Babiloni¿ 
-6'ms¡¡s 

ds

exterminio que destruy", tod-u la tierra" (Jer 5 l:25)-que al fin será destruida

por Dios 1ep t+:8; 16:19;18:2, 10, 21;celebración de su caída,18:1-19:6)'

c. Visión finat de la séptima trompeta ( I f : f 9)

Apenas termina el cántico de los ancianos, y una nueva visión 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 relámpagos, estruendos, truenos' un

terremoto y una fuert e gtanizada. Juan tiene que haber quedado muy

impactado, y nosotros también.8t3

Lo primero que Juan descubre es que "se abrió en el cielo el templo de

Dios" itt'tq). Conlo hemos señalado anteriormente (7:15), el templo podía

verse como un Sistema de separaciones Cada Yez máS cerradas y excluyentes

(atrio de gentiles, de las mujeres, de los israelitas, de los sacerdotes; lugar

santo, lugár santísimo; Plkaia 1999:137). En esenlcia, el edificio consistía en

murallas, paredes y cortinas. Al lugar santísimo entraba sólo una persona' el

sumo Sacerdote, una Sola vez por año, en el día de expiación' Anteriormente,

el santuat'io habría estado abierto sólo cuando los paganos lo hubieran

á.rr.uido.sta Pero ahora, con la inauguración del Reino de Dios, el templo

celestial se abre Para todos'

Podemos ver un desarrollo en la teología del templo en el Nuevo

Testamento. Cuando Esteban desanolló teológicamente el tema de la amplitud

del evangelio para incluir a algunos no-judíos, insistió en que Dios no mora en

un solo lafs ri en templos héchos con manos humanas (Hch7 2,48; cf' Jn

*'r Muchos comentaristas separan este texto respecto de la séptima trompeta y lo unen al capítulo

12 (Bonsirven 1966:210;Charlier 19931:236:García Corde ro 1962:126:Aune 1998A:632; DHH)'

Sin embargo, los kai de l1:19 parecen seguir la serie de I l:18, mientras que 12:l' 3 introduce el

nuevo temá del dragón y la mu.¡er. T'oda la séptima trompeta, que culmina con esta visión' es una

conclusión de la primerá mitadáel libro y, alivez'una preparación para la segunda parte (Barsotti

1967 :173:Wall 1991:154; Lápple l97l:141)'

''t Tácito (Hlsr 5.13) recoge una leyenda que cuentaque, cuandoTito comenzaba su campaña

contra Jerusalén, de repe,',ie las puértas dei lugar santísimo se abrieron y una voz sobrenatural

rcporrri quc los clioses ástaban abandonando el templo (Malina y Pilch 2000:148)'



376 Arocnl¡rsrs

tr4ac2:4-8;2 Bar 6.5-10; 80.2; cf. Ap 2:t7; Stam 1999A:110-111; 1998A:90-

91 ; Arens y DíazMateos 2O0O:296;Wikenhauser 198 I : l5 1).8'6 Jeremías habría

prohibido buscar el lugar donde estaba escondida, "hasta que Dios vuelva a

ieunir a su pueblo... y aparecerá la gloria del Señor y la nube" (2 Mac 2:7 -8

BJ). En el Apocalipsis, la visibilidad del arca indica la llegada de la edad

mesiánica. Sin embargo, Juan ofrece un cumplimiento mucho mayor que la

reaparición del arca antigua. Desde ahora, el arca celestial del Nuevo Pacto es

r.uiludu a la humanidad en la realizaci1n plena y final del Reino de Dios.

Con esta revelación del arca dentro del templo abierto en el cielo, Dios

reconoce, recibe y responde la acción de gracias de los ancianos. En el arca,

Dios mismo se manifiesta,8rT y lo hace como el Dios del pacto concertado con

su pueblo en tiempos antiguos y ahora realizado en plenitud. La señal del arca

es garantía de la fid"ti¿ud del Señor. Es también una fuerte reminiscencia del

éxó¿o y, entonces, una promesa segurade liberación (Richard1994 121;Sweet

1979:192).
Debemos recordar también que el arca era un instrumento de guerra, un

paladión8'8 que iba delante de Israel en sus batallas (Ford 1975:182; Thompson

lqq3' 129). En la toma de Jericó, el arca marchó junto con el pueblo, precedida

por siete sacerdotes que tocaron un doble septenario de trompetazos (Jos 6:4;

if, lu séptima trompeta, 11:15, que enciefra un nuevo septenario)' Según

Números 10:35-36, el arca marchaba al frente de Israel y dispersaba a sus

enemigos. También I Samuel 4:l-9 relata cómo el arca y los gritos de los

israelitas infundían pánico entre los filisteos. Ahora, cuando el pueblo de Dios

entra en la lucha escatológica de la segunda parte del libro, el arca del pacto

también va adelante y les asegura la victoria.
Finalmente, "hubo relámpagos, estruendos, lruenos, un terremOto y una

fuerte granizada" (11:19). La revelación del templo abierto y del arca está

acompañada de fenómenos atmosféricos y sísmicos. Esta lista, que viene

creciendo desde 4:5, matcael evento como una teofanía, según el modelo del

Sinaí (Ex l9:16-19). Estas manifestaciones simbólicas 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 Señor". ¡Todo un saludo de veintiún

cañonazos! Según Peterson (1988:115), el cielo y la tierra entran en una

antífona de grandes voces, parecida a "la gran conversación de trompetas y

truenos en el Sinaf ' (cf. Ex 19:16).

Bauckham (1993A:8-9,202-204) ha hecho un estudio muy cuidadoso de

estas fórmulas. Esta terminología se introduce en 4:5 con "relámpagos,

estruendos y truenos". Después aparece al final de cada septenario,

8¡u Esta tradición surgió a pesar de 1a amonestación cle Jeremías de que en el futuro nadie recordaría

el arca del pacto porque Jerusalén misma sería el trono del Señor (3:16-17).
8r7 Charlier ( I 993I:23'7)describe el arcacomo "unaespecie de mini-templo". Michaels (1997:146)

observa que este es el pasaje donde Juan más se acerca a una visión de Dios mismo.
8,8 La palabra deriva de una estatua de Palas Atenea que garantizaba la victoria de Troya.
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manteniendo así un constante nexo con la visión introductora (caps. 4-5).
Después del séptimo scllo, hubo "truenos, estruendos, relámagos y un
terrcmotcl" (8:-5). Ahora, clcspués de la séptima trompeta, se agrega a la lista
"una fucrte granizacla" (ll:19). Finalmente, con la sexta copa se amplía con
detalle el tcn'crnoto ( l6: 19-20 caída de Babilonia) y se destacan los "enormes
granizos dc casi cuarcnt¿l kilos cada uno" (16:21). Este desarrollo de la
fórmula, quc sicmpre sc amplía, corresponde al hecho que cada nuevo
septenario constituyc cl últirno elemento del septenario anterior.

J'ocftls cstos l'cn«irr-lcnos acompañan la revelación de Dios y pregonan su
venid¿r cn.iuici«r (llauckhanr 1993A:202). Expresan el gran poder de Dios para
salvar a su pucblo y custig¿rr a los que se oponen a su Reino. Son signos de
esper¿urz¿r ¡lu'a kls l'iclcs y rlc arnonestación para los impíos.

Ins VERDADES MÁS GRANDES

SÓLo sT I,UEDEN EXPRESAR CANIANDO

!rrtlrrt'si«¡n¿l rt'rur ho la rnusicalidad del libro del Apocalipsis. A
cad¿l [).lSo, y esl;cr.ialmente en los pasajes clímax, el libro se

vuolvo lírir'«r y sc [)one a cantar. Son frecuentes los instrumentos
musi('irlcs, sollru: lorJo trompetas y arpas. En la liturgia de apertura,
los cr¡irlr() s('ros vivientes se unen a los veinticuatro ancianos,
torkrs ( ()11 sus,rrl)¿rs, para dedicar su cántico nuevo al Cordero de
Dios (5:lI- l{)). Alguuros pasajes, aunque no usan el verbo "canrar"
(acló) () cl sustantivo "cántico" (ódén), son tan métricos y
tnol(xliosos r¡uc lo más natural es leerlos como cantos (1 1:15-18;
12:10- l2). I'lr 14:1-5 escuchamos un coro de ciento cuarenta y
( Lr,rl1'(¡ rrril vo('(.s (lLr(, cantan el cántico nuevo (14:2-3) y suenan
(-onto "rrrrisi« ()s (lu('l.rñen sus arpas". En segu¡da suena el himno
vo(,ll «lt,Moistis y rlt'l (.orclero (15:3-4). Y para dar un ejemplo
Inás, (,r'r t,l r,r¡rílrrlo lft l.r caída de Babilonia se celebra con
t'.lnr ir)n('\ (lt' ¡rrol(,sl,r (lti:t)- 19; Stam 1978:367-321). iEl cántico
ilrs¡rir,r y,urinr,r ,rl ¡rrrr,lrlo rlr,Dios en su larga lucha!

Anlt's rll volvcrsc un(r rlisciplina analítica /, á veces/ seca/ la

It:olo¡,,í,r rr,rt iri (,url,urrlo. Muchos pasajes clásicos de la teología
sislcnr,ili«,r n,rr ilr()n ( ()nr() lrirnlros que cantaba la comunidad de

fc (l il .r:', I l; ( ol l:l', .)0). Ios ¡tritneros credos suelen mostrar
Lur.r ('\lrur lur,r nr('lrir,r c lrírrrrrit'a (llo 10:9-10; Col 3:16;1Ti 3:16;

I
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T¡t 3:4-7)."' El ser humano, Quien recibió el soplo divino cuando
fue creado, fue hecho para adorar a Dios con todo su ser y
proclamar su gran deza. La tarea del teólogo es la de articular para

la comunidad las armonías y las melodías de la fe.

¡No hay mejor entrada al sentir y sentido de este pasaje que

escuchar con el oído interior el "Aleluya" de El Mesías de

Haendel!

DrsrButR LA TTERRA Es uN PECADI ;RAVE

"Ha llegado... el momento... de destruir a los que destruyen la

tierra" (1 1:18) Aunque sería anacrónico interpretar esta frase en

términos explícitamente ecológicos, alavez sería antiexegético no

relacionarla hermenéuticamente con los modernos problemas del

medio ambiente. El contexto original de la frase, y la razón de su

formulación, eran las invasiones extranjeras de Palestina, donde
los enemigos solían devastar la tierra, la agricultura y las ciudades
(Dt 20:19-2O; ls 14:B). Si eso, tan limitado geográficamente, se

consideraba un pecado contra el pueblo y, más aún, contra la

tierra y el Creador, cuánto más hoy la destrucción no sólo de un

país sino, potencialmente, del planeta entero tiene que

denunciarse como pecado grave, literalmente "pecado mortal".

La teología de la creación es un tema constante y fundamental

del mensaje bíblico (Stam 1995A:82-87). Dios ordena a nuestro

padre Adán cultivar la tierra y guardarla (Cn 2:15), y después del

diluvio hace pacto con la humanídad, los animales y la tierra

misma (Cn 9:9-1 3). Dios incorpora la creación y los animales en

sus planes salvíficos (ls 11:6-9;65:25). Por eso, la historia de la
salvación termina con una tierra nueva con ríos limpios y aire

puro (cielo nuevo), una especie de meta ecológica del plan divino.
Eso nos muestra cúanto la tierra -¡su tierra (Sal 24:1)l- le
importa a Dios.

Las Escrituras enseñan que cuando nosotros practicamos
violencia y c.ometernos injusticias (como hacían los babilonios y
los rornanos antigr-ros), la tierra se enluta, se reseca y se debilita
(os 4:1-3; ls 24:5), y la c'rc'ación entera gime (Ro B: 1g-22).Cuando
abusamos cle la lic.rra, nos envilecemos, y también se envilece la
tierra qLre [)ios nos rnandó guardar. Roloff (1993:138) señala la
relac irin clircc t¿r rle c ausa y efecto que existe entre la rebeldía
contra Dios y la clestrucción de la tierra, cuando los humanos
explotarnos la lir:rr.r (omo fuente de provecho egoísta y como
icJrtlatría t¡ttc fitlta el rc'speto al Creador. Se trata de la inversión
relx'lrk'rk'l rnarrrlato que Dios nos ha dado (Keener 2000:308).

[)r's¡rui,s rlt'l cliluvio, Dios pacta con todo lo que respira y se
c()rnl)r()ltr(,1(' .r «k'fcltrlc.r la vida humana y animal. Exhorta a su

¡-lrrcblr) ,l ('s('ogr.r la vida, que se encuentra en la obediencia a él
(Dt io: l5-20). TocJ«r lo que es anti-vida, como la destrucción
sislcrn.ilir.r rkrl rnedio ambiente, es frontalmente contrario a la
volunl,r«l rlt,l ( rcaclor, el Dios de la vida.

l,r lilt'r.rlrrr.r al)ocalíptica también condenaba severamente la
rlt'slru« « i<ill rkt la tierra:

l't'r.«r .llrrlril, naciones y tribus son culpables, porque han
pisott'.rrlo l¿ tierra todo este tiempo, y porque han usado la
( r('(r( i<irr irr.justamente. Porque yo siempre los he beneficiado
y rrslcrk's siernpre han negado el beneficio (2 Baruc 13.11).

l'r'r,,rlr,r',r l,s qrre han sido creados en este mundo, que he
,rll,rslr'« irkr con lierra y pastos, se han corrompido. Entonces
t ,rrsirk'rri nri rrrunrl«r, y he aquí estaba perdido, y mi tierra, y he
,rr¡rrí r'st,rJr,r ('n ¡lcligro por los abusos de los que habían
cnlr,rrlo t'rl r,ll,r (,1 I srt 9.19-20).

¡l',ttr,( ('(lt,l .,i¡il,r .l l!

Tt t RtlNo ts lt ).stt( tA/ TU RgNo ES pAZ

Mur ll()., (,V,rrr¡lrilir os irrr,rrlin,ur qLre el Reino de Dios equivale
al r iclr. \r' r olrlulrrk'rr « orr l.l fr.rsc cle Mateo: "El reino de los

LRs srnr-e rrtoMpETAS (8:6-l l: l9) 379

''' Cf. Ethelbert Stauffer, 1955:200, 303 nota 585.
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cielos", la cual no es más que un circunloquio para evitar el

nombre divino. En efecto, dicha frase es un equivalente total de la

expresión más común: "Reino de Dios". Los premilenialistas

podemos asociar el Reino con el milenio QO:1-6) y la nueva

creación (21:1-22:5). Lo importante es reconocer que será un

orden totalmente nuevo de cosas, sin pecado, injusticia ni

violencia.u'o

Jesús nos enseñó 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 apóstol Pablo argumentó que "el reino de

Dios no es asunto de comidas o bebidas sino de justicia, paz y

alegría en el Espíritu Santo" (Ro 1 4:17). La misma visión del Reino

aparece en los documentos de Qumrán: "Al Dios de lsrael se dará

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 político de Dios para su mundo.u"

Como veremos más adelante, en la exposición de Apocalipsis

20-22, el final del libro da una visión impresionante de un nuevo

modelo de sociedad bajo el reinado del Cordero (Stam 1998A:81-

97).La riqueza no estará prostituida sino que será repartida

equitativamente entre todo el pueblo. Todos serán reyes Y

sacerdotes; nadie será más rey o menos rey. No habrá grandes ni

pequeños, porque todos serán iguales. Dice lsaías: "Ya no se sabrá

de violencia en tu tierra" (ls 60:18).

Buscar la justicia del Reino significa que aquellos que creemos

en esta Bran esperanza tenemos que comprometernos desde ahora

con sus valores. Miguel Manzano, el poeta español, plasmó en su

conocido himno tanto el sentido futuro del Reino (el "todavía no")

como su sentido presente (el "ya"):

8'o Ver también arriba los párrafos sobre el Reino, en la exposición de I 1:15.
*2' Eso no excluye las dimensiones "espirituales", de comunión íntima 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 justic.ia, lu reino es paz.
Tu reino €)s graci;r, lr¡ reilr«l es atnor.
Vertga a n<¡solros tu reino, Señ<tr.

Dios mío, 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 rocío que empapa la tierra.

Que en sus días 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 bendición para los pueblos,
que las naciones sean dichosas.
Bendito sea eternamente su nombre;
que su gloria llene la tierra.

La r-s¡reranza del Reino venidero tiene también otro significado

J).lr.l nr.r(.str.l fe y compromiso. Con un dramático encabezamiento,
C« lr z ír I r.z - lltr i t- (1 97 6:2 1 48) I anza u n a sorprendente p roc I ama : " Las

rcvolu« iont's, sí; ¡xrr«r la Revolución es transhistórica". Según este

i'rtrlol', l,r ¡xr's('ll( i,r tlt'l .u'c'a del pactoen el cielo nos recLlerda qrre

l,r llilrli.rt.s l,r lrislori,r rk'ulla "rlttA profética" siempre en marr.ha. El

ar( (l 1r()s,l\('llur,l l,r ¡rrt's('n('i,r rlc Dios en nuestro [)cregrittitr, J]ero
llutrlririn ll()\ r('( u(,rrl.r rlu('(lucrl,r ntás c.amino JX)r rkrliultr':
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Los cristianos deberán incorporarse a todas las marchas de

liberación, pero ellas no llevan una ruta especial precedida por

un determinado símbolo de la presencia de Dios. Dios está

más allá. Dios no podrá ser jamás identificado con ninguna de

las victorias que la humanidad vaya obteniendo contra la

opresión y en la que los cristianos deberán estar activamente
involucrados.

En una palabra: los cristianos deberán comprometerse con

todas las revoluciones liberadoras, pero al mismo tiempo
lucharán contra el mito de la Revolución intrahistórica: el "arca
de la alianza" pertenece al más allá.

Nuestras utopías penúltimas no podrán ser más que señales

parciales e imperfectas de la justicia del Reino de Dios, pero

pueden realizarse en sociedad con la esperanza de ese Reino
(Hough 1957:450).822

Es uuv :MPzRTANTE ;ABER QutÉN/

AL FtN/ TENDRÁ EL RETNO

En tiempos de Juan, bajo la bota pesada del lmperio Romano,

tiene que haber parecido ilusorio, increíble, una verdadera locura

anunciar tan jubilosamente el fin definitivo de toda oposición y el

triunfo final del Reino de Dios. Una esperanzatan atrevida nunca

podría basarse en evidencias objetivas de la coyuntura histórica.

"Creer que el reino visible no es real, y que el Reino invisible es

real, es el acto supremo de la fe... Sólo la persona en cuyo
corazón reina Cristo puede creer en su Reino en el mundo"
(Hough 1957:584). Escatología es la acción 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 visión de "un
trono establecido en los cielos" (4:2), cuando el trono del

Lns sr crn rRoM PETAS (B: 6- I I : I 9)

emperador J)arc(.c cslar r:stablecido invenciblemente sobre los

pueblos cle l¿l licrr.r y ¡nronaza a los cristianos. Sin embargo, Juan
sabe qrre fcsrrcr.islr) ('s "('l solrerano de los reyes de la tierra" (1:5),

quien ticl"lt'¡rit's rlt'lrrorrr t,(l:15). Su Reino no caerá jamás.

Los < risli,urr¡s nulr(,r rk'l)etnos someternos al equivocado
"realisnro" (lu('(l,r l,r tillinr,r ¡r,rl.rlrra a Ias circunstancias y deja que
ellas rkrllililcn l,r r orrvit r ion rlc nucstr¿l fe y obnubilen la visión del
Reino(luc,sirrrlurl,r,v'ir'n('('1rr,rn'rilto.Rodeadosporrealidadesque
contracli«'r,l't cl lilino, {,.,1,un( )\ ll,rrtr.rrlos a perseverartenazmente en

la fe y lit cs¡x,t,ult¡,11,'\1,u1(Lr,r «rlr'«rs;tl conocimiento del Cordero
quel-rav('n( irLrylr,rlr,rj,rrrrL)l),u,r.rlirrt'i'rrlasrealidadesactuales,en
lo posilrlt', r ott l, r', r",rl,,tr ", r lt'l lit'itto rlt' f )ios.

APoCALIPSIS

822 En teología, a esta restricción se le suele llamar "reserva escatológica


