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1 anterior Cuaderno Bíblico sobre el Apocalipsis (n. 9) tiene casi veinticinco
años; era necesario volver a hacer una nueva presentación de este libro, cuya lec
tura ha sido ampliamente renovada. Pero también hemos querido responder a
preguntas muy actuales: el cambio de milenio ha suscitado interrogantes, creen
cias, incluso ha despertado algunos miedos, surgidos, según parece... del Apo
calipsis. ¿Qué tiene que ver esto con la Buena Nueva de Cristo vivo?

Hoy sabemos que el cristianismo primitivo se bañó en esa literatura judía
esotérica de los apocalipsis. Y nos hace falta captar su triple función: reflexio
nar sobre el poder del mal y sobre el sentido de la vida; confortar a los creyen
tes que somos nosotros con la promesa de una liberación, de una salvación, y,
por último, exhortamos a vivir según la justicia de Dios, que nos interpela y abre
nuestros horizontes. Si el título de este Cuaderno habla de los apocalipsis es
porque el Nuevo Testamento contiene varios de ellos y porque es útil resituar el
Apocalipsis de Juan en la perspectiva de otros textos emparentados: los de las
cartas de Pablo y los evangelios de Marcos, Mateo y Lucas.

Este recorrido está guiado por Elian CUVILIER, profesor de Nuevo Testamen
to en el Instituto Protestante de Teología de Montpellier. Con competencia y
dinamismo, ofrece una mirada de conjunto sobre estos escritos apocalípticos,
hace que aparezca la originalidad de cada uno y esboza la evolución que va de
la predicación de Jesús, y sobre todo de la experiencia pascual de los Doce, hasta
las visiones del vidente de Patmos, a finales del siglo I. El mensaje del Resu
citado, del «Cordero que está en pie con señales de haber sido degollado», está
dirigido a los creyentes que tratamos de ser nosotros, a nuestras Iglesias, que en
el Jubileo han intentado recibir un nuevo soplo: «Tened ánimo, yo he vencido al
mundo» (Jn 16,33).

Philippe GRUSON



INTRODUCCIÓN

Ya pasó el año 2000. Y nada de lo que los profetas
de desgracias y otros Nostradamus de pacotilla predi
jeron se ha cumplido. Sin duda, nuestro planeta ha
continuado sufriendo hambrunas, guerras, inclemen
cias y catástrofes de todo tipo. Sin embargo, ni más ni
menos que los que los medios de comunicación están
acostumbrados a contarnos desde hace algunos años:
aquí una sequía histórica, allá un monzón devastador,
acullá un terrible terremoto. Pero nada que haya pro
vocado el tan temido fin del mundo. Por lo que res
pecta al eclipse de 1999, presagio para algunos de
acontecimientos particularmente dramáticos, se desa
rrolló de forma absolutamente normal, ¡a Dios gracias!
Sin duda, los más impenitentes de estos falsos profe
tas querrán rehacer sus cálculos. Con seguridad,
anunciarán tener esta vez el cálculo correcto y la cuen
ta atrás volverá a comenzar. Como cierta obra pseu
docientífica sobre el Apocalipsis de Juan publicada no
hace mucho por una gran editorial y que sitúa el fin del
mundo exactamente en el año 2043. El autor, ya rela
tivamente mayor, habrá desaparecido de aquí, aprove
chándose de los derechos de autor que la credulidad
de sus lectores le habrán permitido acumular.

Como vemos, un poco de sentido común permite
mantener fría la cabeza. Aunque hoy se producen fe
nómenos naturales inquietantes -en gran parte cau
sados por la actividad humana-, nada permite pensar,
a corto plazo, en un final del mundo bajo la forma de
una catástrofe cósmica sin precedentes. Por otra par
te, ¿no consistirá la actitljd más consecuente en pre-

venir semejante perspectiva más que en esperarla
con delectación malsana?

Entonces, ¿qué hacer con todos esos viejos libros
«apocalípticos» que parecen complacerse en las des
cripciones catastróficas y no dejan de anunciar el fin
del mundo a cada momento? La Biblia, tanto judía
como cristiana, contiene un cierto número de ellos.
¿Tenemos que olvidarlos? ¿Ocultarlos a las miradas
de los curiosos? ¿Dejarlos en manos de especialistas
o charlatanes? ¿O, por el contrario, es posible leer
estas «viejas profecías» de forma inteligente e in
terpelante? La pretensión de las páginas que siguen
es responder positivamente a esta última pregunta.
Mostrar que la literatura apocalíptica del Nuevo Testa
mento encierra -para quien quiera proporcionarse los
medios para tomársela en serio- una fuerza y una
pertinencia insospechadas para los comienzos del
tercer milenio.

Para ello invitamos al lector a hacer un recorrido a
la vez histórico, literario y exegético. En un primer mo
mento, nos interesaremos por el nacimiento y el signi
ficado de esta literatura apocalíptica a la que pertene
ce un buen número de textos bíblicos. En un segundo
momento, leeremos algunos textos apocalípticos de
Pablo y los evangelios. Por último, la tercera parte es
tará dedicada a una presentación general del Apocalip
sis de Juan y a la lectura de algunos de sus textos más
conocidos. Como conclusión, trataremos de poner de
relieve la actualidad de esta literatura.
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LA LITERATURA APOCALÍPTICA:
UNA PROTESTA

CONTRA EL MAL

Los autores bíblicos no crearon la llamada litera
tura «apocalíptica». El autor del libro de Daniel, lo
mismo que Juan de Patmos -por no mencionar más
que a los dos autores de apocalipsis más importantes
de la Biblia-, se enmarcan en una tradición literaria
bien conocida entre el siglo 11 a. C. y el siglo 11 d. C.
¿Qué encierra el término «apocalíptica»? La pregun
ta es muy controvertida y debe ser contestada con
prudencia.

¿Qué es un apocalipsis?

El término es la transcripción de la palabra griega
apokalypsis, que abre el Apocalipsis de Juan y que
significa «revelación». Este sustantivo es empleado 18
veces en el Nuevo Testamento, y el verbo apokalyptein,
«des-velar, levantar el velo», 26 veces. En la expre
sión «literatura apocalíptica», el término ha adquirido
un sentido técnico y designa las composiciones litera
rias que se parecen al Apocalipsis de Juan: son escri
tos judíos o cristianos aparecidos, en su mayor parte,
alrededor de la era cristiana (siglo 11 a. C. - siglo 11 d. C.).
Proponer una definición de apocalíptica significa tener
en cuenta una triple realidad: la apocalíptica es a la
vez un género literario (es decir, textos), un movi
miento social (grupos humanos que están tras los tex-
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tos) y una comprensión del mundo y de la realidad (en
cierta medida, una ideología).

Partimos de una definición que resulta del examen
sistemático de textos judíos, cristianos, gnósticos,
griegos, latinos y persas tradicionalmente identifica
dos como apocalipsis. «Un apocalipsis es un tipo de
literatura de revelación que, en un marco narrativo,
presenta una revelación transmitida por un ser celes
(e a un destinatario humano y que desvela una reali
dad trascendente, a la vez de orden temporal, en la
medida en que concierne a la salvación escatológica,
y de orden espacial, por tanto, que implica otro mundo,
el mundo sobrenatural. [Semejante revelación] tiene
como finalidad interpretar las circunstancias presentes
y terrenas a la luz del mundo sobrenatural y futuro e
influir a la vez en la comprensión y el comportamiento
de los destinatarios por medio de la autoridad divina»
(J. J. COLLlNS).

Completemos nuestra investigación refiriéndonos
al trabajo de un especialista en el Apocalipsis de
Juan, Pierre PRIGENT 1. Propone tener en cuenta no
sólo los criterios formales, sino igualmente la com-

1. J. MÉNARD (éd.), Exégese biblique et judai"sme (Es
trasburgo 1973) 280-299.



UNA LITERATURA ABUNDANTE
En el Antiguo Testamento, algunos textos proféticos

postexílicos están próximos a los textos apocalípticos Así,
Is 24-27, llamado a veces el «gran apocalipsis de Isaías»;
Igualmente, Is 34-35, el «pequeño apocalipsIs de Isaías». Se
encuentran temas cercanos a la apocalíptica en el Deuteroza
carias (Zac 9-14) Del mismo modo, se hallan en el libro de
Ezeqmel (en particular Ez 38-39, el combate de Israel contra
Gog y Magog) Pero es sobre todo el libro de Damel (Dn 7-12)
el que ofrece las características de un apocalipsis tradlclOnal.

No es pOSible ofrecer aquí una lista exhaustiva de los
apocalipsis Judíos extrabíblicos. MenclOnemos algunos
ejemplos sigmflcativos ApocalzpSlS de Abrahán; 4 Esdras;
2 Baruc, 1 Henoc, Libro de los Jubileos, 2 Henoc (o Henoc
eslavo), 3 Baruc (o ApocalipsIs griego de Baruc); Testamen
to de Abrahán Igualmente, encontramos fragmentos apoca
lípticos en otros escntos (así en los Testamentos de los Xll
Patriarcas), mc1uso en algunos escntos de Qurnrán

En el Nuevo Testamento, además del ApocalipsIs de
Juan, Marcos 13 (1/ Mt 24-25; Lc 21) constituye 10 que se lla
ma el «apocalipsis smÓptico». ASimismo, algunos textos del
corpus paulino (por ejemplo 1 Tes 4,13-5,11; 2 Tes 2,1-12),
la carta de Judas y algunos pasajes de la segunda carta de
Pedro pertenecen al género apocalíptico.

En la literatura apócnfa cnstiana y/o gnóstica se pueden
Citar el ApocalipSIS apócnfo de Juan; las Preguntas de Bar
tolomé; los dos ApocalipSIS de Santiago; el ApocalipsIs de
Pedro; el ApocalipsIs de Pablo y el ApocalipsIs de Adán.

prensión del mundo característica de esta literatura, lo
que proporciona los cinco criterios siguientes.

- Pseudonimla. Los escritos apocalípticos apelan
a un gran personaje del pasado (Moisés, los patriar
cas, Henoc, Esdras, Baruc, etc.). La pseudonlmia
Indica una necesidad de autoridad: en una época en

la que los profetas han desaparecido y en la que, para
muchos, DIOS calla, es necesario que el escnto apo
calíptico se remonte a un personaje antiguo, cuya au
toridad no podrá ser contestada. Por último, este pres
tigioso patronazgo permitirá al apocalíptico resolver el
problema de las predicciones: así el autor podrá, de
forma ficticia, recorrer toda la historia de Israel, desde
la época del personaje histórico al que se atribuye su
obra, y mostrar de esta manera todo el desarrollo del
plan de Dios bajo una forma de revelación de los
acontecimientos futuros. «Al pretender la autoridad de
los antiguos inspirados, el apocalíptico simplemente
es fiel a uno de sus artículos de fe: el plan de DIOS
está fijado desde los orígenes. Dios no ha podido re
velárselo más que a sus más fieles servidores. Éstos
lo recibieron Sin entenderlo siempre y sin poder divul
garlo. Pero este obligado Silencio y esta incompren
sión garantizaban que la profecía se conservaría in
tacta hasta el día en que una orden divina decretara
su divulgación, habiendo llegado ese momento» 2.

- Esotensmo y slmboltsmo. El escritor de apoca
lipsis se supone que divulga secretos confiados en
otro tiempo por Dios a antepasados célebres. Estos
secretos son desvelados ahora porque el fin está pró
ximo. Pero esta revelación está reservada a los inicia
dos. Se trata de un lenguaje codificado que recurre
ampliamente al simbolismo de los números y los colo
res, a las representaciones mitológicas y a las com
paraciones históricas. Este lenguaje, cuyas imágenes
sólo los elegidos (con la ayuda del Espíritu de DIOS
o de un ángel intérprete) pueden comprender, debe
seguir siendo naturalmente oscuro e incomprensible
para los de «fuera», extraños al pueblo elegido o ene
migos. Entre otras cosas, permite fustigar y acusar al
tirano perseguidor, representado bajo diversas figuras

2. lb/d., 283
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simbólicas. El lenguaje simbólico descalifica cualqUier
lectura literal de un apocalipsIs.

- Supranatura/¡smo Del hecho de las revelaciones
que transmite, de su origen, de su significado y de su
alcance, la literatura apocalíptica se Interesa por otro
mundo más allá de esta realidad Dos mundos se en
frentan y se sucederán el mundo actual, el «eón» pre
sente (del griego alon, "edad", "mundo"), en poder del
mal, y el mundo futuro, el «eon» futuro, que pertene
ce a DIos y que procede de él Por otra parte, el VISIO
nario es arrastrado a menudo a un viaje al más allá,
donde contempla anticipadamente la victOria final y
donde aSiste a escenas celestiales.

- Dualismo y pesimismo. La apocalíptica propone
una VISión dualista y pesimista del mundo presente.
Este es un lugar de combate entre las fuerzas del mal,
que dominan a la humanidad, y las fuerzas de DIOS,
que un día resultarán victOriosas En la descripción de
este combate, la literatura apocalíptica concede un lu
gar Importante a los ángeles y los demonios su lucha
en el mundo celeste tiene Implicaciones en la historia
de los hombres De esta manera, el hombre está in
volucrado en un combate que le supera, del que no es
dueño y en el que manifiesta, con su actitud, la per
tenencia al bando de los justos o al de los Impíos La
VISión es pesimista en el sentido de que el mundo ac
tual no camina hacia la felicidad, sino hacia la des
trucción El mundo actual está baja el JUICIO de DIos.
Pero este pesimismo sobre el futuro del mundo actual
se supera con la esperanza en la victOria de DIOS, que
establecerá el mundo nuevo que el VISiOnariO contem
pla ya en espíritu

- Determinismo Los apocalipsIs manifiestan una
vIsión determinista de la historia Todo está fijado con
antelaclon, desde los orlgenes, y se encamina inexo
rablemente hacia su cumplimiento «El mundo y su
historia están regidos por un plan que DIos dispuso
desde el principio Caminan, pues, Inexorablemente
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hacia el cumplimiento previsto. No hay azar ni liber
tad, ni siqUiera para los persegUidores' todo está es
Crito en los libros celestes. Aquellos a qUienes ha sido
revelado este plan pueden entender y hacer entender
hasta en sus detalles lo que ha sucedido, lo que su
cede y lo que sucederá El apocalíptico cree en un de
terminismo estncto: DIos ha concedido días para to
das las cosas (1 Henoe 92,2) y nada podrá turbar esta
voluntad dispuesta (4 Esdras 4,37»> 3 Aquí percibi
mos una diferencia Importante con la profecía del AT,
de la que la apocalíptica es, en cierta manera, su pro
longación Para el profeta, el anuncIo del JUICIO siem
pre es con vistas a un cambio del pueblo, que justa
mente podrá eVitar el JUICIO Sin duda, DIos tenía un
plan para el mundo, pero su lugar era el diálogo y el
arrepentimiento, y la hlstona adqUiría su sentido de
esta responsabilidad humana ante la Palabra de DIos

ESCATOLOGÍA Y APOCALIPSIS
Escatología el térmmo se utiliza a menudo en los traba

JOS dedicados a la literatura apocalíptica Procede de la teolo
gía alemana del sIglo XIX Está formado sobre la base de dos
palabras gnegas (esJaton y lagos) y slgmfica literalmente dis
curso sobre el fin último, sobre los ultlmos tlempos La esca
tología puede ser mdlVldual (discurso sobre el futuro del m
dlVlduo), nacIOnal (el futuro del pueblo de Israel) o cósmIca
(el furnro del mundo y de la creacIón) Aunque eVIdentemente
eXIste una escatología apocalíptica -por defimcIón, el apo
calipsIs es escatológIco en la medIda en que se mteresa por
el fin último-, los termmos no son smómmos, pues eXIsten
escatologías que no son apocalípticas, por ejemplo, la esca
tología del cuarto evangelio

3 Ibld, 288



La apocalíptica
como movimiento social

La cuestión del nacimiento de la apocalíptica judía
es muy controvertida, por no hablar de la de las posi
bles influencias extranjeras (mesopotámlca o persa).
Un texto como el Deuterozacarías (Zac 9-14, escrito
en los siglos V-IV antes de nuestra era) se relaciona
con el género apocalíptico. Pero es sobre todo en el
reinado de Antíoco IV Epífanes (175-164), un período
difíCil para el pueblo de Israel, cuando se alcanza el
desarrollo de esta literatura. Abandonando la toleran
cia de sus predecesores, Antíoco impone a todos
sus súbditos la cultura y la religión griegas; contra
las resistencias, no duda en recurrir a la represión.
Comienza para Israel el tiempo de los mártires. Se
abolen los privilegios, se prohíbe el sábado. Más gra
ve aún, el Templo es profanado con la erección de una
estatua de Zeus; este sacrílego acontecimiento
quedará grabado en la memoria colectiva como «la
abominaCión de la devastación (o de la desolaCión)>>
(ef. Dn 9,27; 11,31; 12,11; 1 Mac 1,54ss; 2 Mac 6,2).
La violenta revuelta que sucede es capitaneada por
Judas Macabeo y sus hermanos (167-166).

Según una hipótesis frecuente, el movimiento de los
has/d/m estaría en el ongen de esta literatura apocalíp
tica. Se trata de un movimiento pietista de renovación
espiritual que nace en el siglo 11 y del que surgirán a
la vez los esenios y los fariseos; los pnmeros manifies
tan un espíritu más guerrero (ef. la Regla de la guerra
hallada en Qumrán), mientras que los segundos son re
sueltamente pacifistas. En todo caso, la literatura apo
calíptica apareció en este período de cnsis espiritual,
que se prolongará hasta el siglo 11 d. C. A través de esta
escritura apocalíptica, diferentes grupos minoritarios
y/o sectarios judíos pueden expresar su convicción de
tener todavía una hlstona, una esperanza, un futuro. A
pesar de los «cielos cerrados» porque «ya no hay pro-

fetas» (Sal 74,9), a pesar de la situación desesperada,
el Espíntu de Dios se dinge ahora a algunos viSionarios
y les indica que no todo está perdido, que un día cer
cano recreará una humanidad nueva, castigando a los
malvados y recompensando a los justos.

EL EJEMPLO DEL
LIBRO DE DANIEL

El libro de Dame!, al menos en su segunda parte (Dn 7-12),
es un apocalipsIs, el más Importante del AT La accIón del
libro se sItúa durante el exIlIO en BabIloma, más precIsamen
te baJO Joaquín, en el 606 a. e (Dn 1,1). En realIdad, el autor
escnbe poco después de la revuelta de los Macabeos, en el
164 SI adopta el nombre y la sItuacIón hlstónca de DanIel, un
Joven pnslOnero Judío de la corte de Nabucodonosor, rey de
Bablloma, es para representar su papel de apocalíptIco. Así no
tIene nmguna dIficultad para anuncIar lo que ocumrá entre el
exIlIO y la época de Antíoco, el «hombre despreCIable»
(11,21). De esta manera puede presentar los grandes trazos de
la hIstona tal como DIOS la conduce haCIa su cumplimIento

Por tanto, este libro se dmge --en lenguaje codlflcado- a
un pueblo que ha sufndo la opresIón de Antíoco y que vIve
ahora, en tIempos de los Macabeos, la esperanza de una lIbe
racIón. A los que en Israel tIenen la tendencIa a bajar los bra
zos, Dame! les recuerda que la vIctoria pertenece a DIOS, y
que hay que pennanecer fieles a él. Éste es el sentIdo del
famoso epIsodIO de Damel en el foso de los leones (Dn 6)' no
os deJéIS avasallar por la Idolatría, resIstId Aunque os cueste
la VIda, DIOS hará de vosotros seres VIVOS Esta perspectIva
adqUIere todo su slgmficado en el capítulo 12, en el que el au
tor mtroduce la Idea de resurreccIón personal de los mártIres
Sí, el mundo presente está abocado a la muerte. Pero aunque
Antíoco haga perecer a los fIeles, DIOS recreará un mundo
nuevo en el cual éstos reVIVIrán para la eternIdad (12,3) Sm
embargo, se debe lIbrar una batalla contra el «últImo enemI
go» -Antíoco-, y será e! «HIJO del hombre» enVIado por DIOS
el que lo dembará, mstaurando así el «Remo que no tIene
fm» (e! 7,14) [e! el eB n. 79]
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La esencia
de la apocalíptica

Ahora hemos de preguntarnos: más allá de todas
las características de fondo o de forma que hemos po
dido descubrir, ¿qué es lo que constituye la esencia
de la apocalíptica, no sólo como literatura, sino igual
mente como movimiento de pensamiento? ¿Qué es lo
que constituye la naturaleza profunda de la escritura y
el pensamiento apocalípticos? ¿Qué quieren decir?
¿Cuál es el objetivo del apocalíptico y qué espera de
su lector? No existe una única respuesta para estas
difíciles preguntas. Podemos intentar circunscribir las
respuestas a tres categorías principales.

La esencia de la escritura apocalíptica está consti
tuida por un interrogante sobre el mal y sobre el
sentido de la historia; es una literatura de tipo espe
culativo. Para el autor de apocalipsis, el presente es
problemático. En conjunto, los malvados prosperan,
mientras que los buenos están en la aflicción (situa
ción muy humana que no necesita estar ligada a una
circunstancia particular de opresión para constituir un
problema). Entonces, ¿cómo aceptar el escándalo del
mundo? ¿Cómo aceptarlo sino tratando de entender
lo mediante sus causas y entreviendo el final inelucta
ble de los acontecimientos, así como las modalidades
de la liberación y, por qué no, precisando su desarro
llo cronológico? Lo que predomina aquí es la especu
lación esotérica.

La esencia de la apocalíptica también puede con
centrarse en una promesa de liberación y de salva
ción. Al releer la historia, recordando las promesas
pasadas todavía incumplidas, los apocalípticos anun
cian que la salvación es posible. Pero una salvación
que vendrá de otro mundo, celeste, después de que
este mundo de ahora haya sido aniquilado. «La esen
cia de la apocalíptica es la tensión entre la salvación
prometida por Dios y la situación desesperada en la
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que vive el apocalíptico. La esencia de la apocalíptica
es la relación entre la pregunta por la posibilidad de la
salvación y la respuesta dada. El apocalíptico cree es
tar al final de los tiempos: está tenso hacia la consu
mación de este mundo y la venida del mundo nuevo.
Tiene los ojos fijos en el mundo que viene. Lo llama;
se lo representa, y esto le ayuda a soportar lo cotidia
no. Su esperanza se refugia en las promesas que
Dios hizo en el pasado y que aún no se han cumplido
(oo.). Esta tensión hacia una salvación prometida, que
pronto vendrá en otro mundo, es lo que constituye la
esencia de la apocalíptica (oo.). A la pregunta: ¿para
qué los apocalipsis en estos tiempos de angustia y de
carencia?, la respuesta sería: para conjurar el presen
te, trabajando para el futuro y refugiándose en el pa
sado" 4. Aquí lo primero es el consuelo. La esperanza
de una liberación prevalece sobre la necesidad de
conocer de forma precisa el futuro.

Una variante de lo que precede considera que la
esencia de la apocalíptica está constituida por la pro
clamación de la justicia de Dios sobre el mundo y
que esta proclamación contiene una interpelación diri
gida no sólo al mundo, sino también a los elegidos. En
esta hipótesis, la literatura apocalíptica y el movimien
to ligado a ella están caracterizados por la convicción
de que el mundo antiguo ha llegado a su término y el
mundo nuevo está a punto de llegar. Pero la que
domina es la dimensión interpeladora, más que con
soladora. Para el exégeta y teólogo alemán Ernst
KÁSEMANN, esta comprensión particular de la apoca
líptica sería la del cristianismo primitivo. Este autor

4. G. ROCHAIS, «L'influence de quelques idées-forces de
I'apocalyptique sur certains mouvements messianiques et
prophétiques populaires juifs du ler siecle», en D. MARGUERAT
/ E. NORELLI / J. M. POFFET (eds.), Jésus de Nazareth. Nou
velles approehes d'une énigme (Ginebra, Labor et Fides,
1998) 177-208, er. 189-190.



afirma incluso que la apocalíptica es la madre de toda
teología cristiana. Para él, la teología cristiana primiti
va está estructurada en torno a la convicción apoca
líptica del conflicto entre los dos «eones»: el mundo
presente está en poder del mal. La parusía inminente
significará la llegada del eón nuevo, irrupción del mun
do nuevo como contestación al mundo antiguo y cum
plimiento del derecho de Dios sobre la tierra. La fe
cristiana es la proclamación, bajo la forma de interpe
lación radical, de la inminencia de esta manifestación.
La pregunta que plantea la apocalíptica es: ¿a quién

pertenece el mundo? El «kerigma» cristiano (es decir,
la predicación pascual) responde: a Dios y a su Cris
to. Y esta proclamación, que es una verdadera «reve
lación», insta al creyente a una obediencia renovada.
Aquí estamos cerca de la literatura profética en que el
anuncio de salvación está estrechamente unido a la
interpelación del pueblo.

Al proclamar la proximidad de la salvación y de la
liberación, la literatura apocalíptica oscila así entre la
especulación, el consuelo y la exhortación.
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ALGUNOS TEXTOS
APOCALÍPTICOS

DEL NUEVO TESTAMENTO

Antes de estudiar de forma más precisa el
Apocalipsis de Juan, es útil interesarse por algunos
fragmentos de apocalipsis esparcidos por el Nuevo
Testamento. Ciertamente, no es posible pasar revista
a todos. Hemos elegido algunos de los más significa
tivos. Por lo que respecta a la literatura paulina, nos

detendremos en dos pasajes de las cartas a los Te
salonicenses (1 Tes 4,13-18; 2 Tes 2,1-12), así como
en la utilización del término «apocalipsis» en la carta
a los Gálatas. En cuanto a los evangelios sinópticos,
analizaremos el apocalipsis sinóptico de Mc 13, así
como su adaptación en Mt 24-25 Y Lc 21.

De la crisis de la esperanza a la crisis entusiasta
(1 y 2 Tesalonicenses)

¿Por qué estos dos textos utilizan el lenguaje apo
calíptico? ¿Qué significado reviste esta utilización en
el contexto histórico y en el marco de las convicciones
de los destinatarios y de los autores de estos textos?
Éstas son las dos preguntas que guiarán nuestra
lectura.

LA CRISIS DE LA ESPERANZA
(1 Tes 4,13-18)

Pablo fundó la comunidad de Tesalónica en los
años 49-50 (Hch 17,2). La carta data de los años
50-51; por tanto se trata del más antiguo documento
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del NT. Como todas las comunidades fundadas por
Pablo, ésta, inicialmente, debía de estar compuesta
por judíos de origen y antiguos «temerosos de Dios»
(ef. Hch 17,2-4). Una joven comunidad que está a la
vez en tensión con la Sinagoga (1 Tes 2,15ss) y con
la sociedad macedonia (2,14).

No hay que leer 1 Tes a partir de la teología de las
grandes cartas (Gal y Rom en particular), sino que hay
que interpretarla por sí misma, como el testimonio de
un primer estadio del pensamiento paulina. Pablo de
sarrolla aquí una teología de la elección: «Conocemos
bien, hermanos amados de Dios, cómo se realizó
vuestra elección» (1 Tes 1,4). Dios, por pura gracia,
llama y libera así de la perdición universal, antes del fin



de la historia. «Aquellos que son llamados no caerán
bajo el golpe de la ira con el resto de la humanidad (... ).
La Iglesia es la humanidad reunida inmediatamente
antes del fin, que debe escapar a la cólera y que tras
la parusía inminente estará para siempre con el Señor
(... ). En el corto lapso de tiempo que va hasta el fin, la
vida de la Iglesia está bajo la custodia santificadora de
Dios, que es fiel a la llamada dirigida (5,23ss); cada
uno de sus miembros está llamado a corresponder a
su vocación viviendo en la santidad (4,7»>5.

El pasaje que nos ocupa pertenece a un conjunto
dedicado a la parusía (4,13-18) ya la actitud que hay
que adoptar en su espera (5,1-11). Se trata de conso
lar a la joven comunidad enfrentada a la muerte de
sus hermanos. Pablo trata la «resurrección de los
muertos» y el «Día del Señor» como una parte de la
exhortación. Este pasaje no es en principio una ense
ñanza sobre las representaciones materiales y las
modalidades prácticas de la parusía, sino una exhor
tación para reconfortar a creyentes sombríos. El len
guaje apocalíptico está al servicio de la pastoral.

Lectura del texto

En el v. 13: «¿Qué será de los muertos en la paru
sía? ¿Entrarán "en la fiesta" o faltarán a esta conclusión
triunfal de la obra de Cristo al mismo tiempo que a la
salvación definitiva que introduce?» 6 Ésta es, sustan
cialmente, la pregunta de los cristianos de Tesalónica,
que ven morir a algunos hermanos antes de que el Se
ñor vuelva en gloria. La respuesta de Pablo es clara:

5. J. BECKER, Paull'apótre des nations (París-Montreal,
Cerf-Fides, 1995) 159 (ed. española: Pablo, el apóstol de los
paganos [Salamanca, Sígueme, 1996]).

6. S. LÉGASSE, Les épftres de Paul aux Thessaloniciens
(París, Cerf, 1999) 246.

para el creyente que espera la parusía del Señor hay
esperanza, a pesar de la tristeza que causa la muerte.

En el v. 14, es el kerigma pascual el que funda
menta esta esperanza. Y esto concierne, en primer lu
gar, a los creyentes muertos, de los que Cristo es el
primogénito: la posibilidad de la resurrección no es
discutida en su plausibilidad física, sino confesada
como algo derivado directa y únicamente de la fe en
Cristo en cuanto resucitado. Además, no es presenta
da de otra forma, sino como un «ser con Cristo».

En los vv. 15-17, la respuesta de Pablo al asunto de
los hermanos muertos inicia un segundo momento de
la discusión: ¿cómo sucederá esto concretamente? La
respuesta, fundamentada en una «Palabra del Señor»,
es la ocasión para un argumento en el más puro estilo
apocalíptico. ¿Cuál es, pues, esta «Palabra del Señor»
a la que Pablo apela? ¿Una palabra de la tradición
evangélica? ¿Una palabra perdida de Jesús? ¿La en
señanza escatológica de Jesús? ¿Una palabra proféti
ca comunitaria? ¿Una revelación personal hecha a
Pablo? Difícil de determinar. Lo que importa aquí es el
fundamento cristológico de lo que se va a decir.

Del argumento propuesto por Pablo debemos que
darnos con los puntos siguientes: inminencia (<<noso
tros, los que estamos vivos»), prioridad de los muer
tos, acontecimiento solemne y encuentro que
concluye en «estar con Cristo», Pablo describe de for
ma muy imaginativa y muy material la venida desde lo
alto de los cielos del Hijo del hombre apocalíptico (ca
lificado aquí como Señor) y los elegidos que van a su
encuentro, como el rey al que se acoge como triunfa
dor o el Señor a cuyo encuentro sale el pueblo en el
Sinaí (Ex 19,17). «El resto de los acontecimientos
queda en la sombra. No hay rastro de juicio, nada de
un reino provisional de Cristo sobre la tierra antes del
fin de la era presente: la resurrección de los muertos
habrá tenido lugar y los creyentes no esperarán nada
que no posean ya para siempre. Pablo, poco preocu-

·ta



pado por exponer una escatología completa, conside
ra esencial "estar con el Señor', es decir, con Cristo» 7.

La expresión resume la esperanza cristiana: no ya
tanto ver a Dios «cara a cara» cuanto vivir plenamen
te y «para siempre» la presencia de Cristo. Esta con
centración cristológica de la esperanza escatológica
indica perfectamente que, para Pablo, todo lo que se
espera ya está realizado en Jesús.

Cuatro indicaciones

1. En los vv. 13-18, Pablo utiliza la forma apocalíp
tica para describir el acontecimiento por el cual, en su
opinión, la salvación escatológica debe manifestarse
con poder: señal dada, voz del arcángel, sonido de la
trompeta, descenso del cielo, resurrección de los
muertos y encuentro en el aire. La cosmologia que
subyace es corriente en la época: cielo, tierra, seol
(donde residen los muertos) y «aire», región interme
dia. Los protagonistas de la acción pueden ser distri
buidos en estos diferentes lugares: Dios y el arcángel,
en el cielo; el «nosotros» paulino, los tesalonicenses y
los «otros», en la tierra; Jesús, en el lugar intermedio
que constituye el aire. Sin embargo, Pablo se queda
en una relativa imprecisión: ninguna localización geo
gráfica de los muertos y recalificación del «aire», ha
bitualmente infestado de demonios, pero aquí lugar
del encuentro entre Cristo y los elegidos. En cuanto a
la resurrección, Pablo no responde a la pregunta de
saber si todo el mundo resucita o sólo los creyentes
(cuestión debatida en los textos de la época). Prueba
de que el interés de Pablo no reside ni en eso ni en el
juicio de los no creyentes, que aquí no se considera.

2. Aquí tenemos una utilización del lenguaje apoca
líptico de manera no especulativa. La que domina es la

7. Ibíd., 267.

dimensión consoladora. Además, la descripción es in
completa; sólo cuenta el hecho de que el creyente esté
con Cristo. Pablo dispone de este lenguaje de su am
biente de origen (fariseo), que tiene en común con su~

oyentes. Es la representación del mundo con la que
vive. Pero esta representación, en cuanto tal, apenas
le interesa: la dimensión exhortativa es lo primero. Sólo
cuenta la solidez de la esperanza recibida. Por tanto,
no es el marco formal apocalíptico lo que constituye el
esqueleto de las convicciones paulinas y puede funda
mentar la exhortación, sino la convicción de la comu
nión con Cristo en la fe. Pero esta fe se expresa en un
registro apocalíptico: el acontecimiento de Cristo está
en el quicio de los tiempos. El período es provisional y
Pablo cree entonces que la parusía es inminente.

3. Ya no podemos compartir la comprensión del
mundo que fue la del apóstol y sus coetáneos. Sin
embargo, no hay que juzgarla: sería un anacronismo.
El evangelio paulino no reside en un «arrebatamiento
por los aires», sino en la certeza de «estar con Cris
to», que asegura al creyente en el mundo contra el po
der de la muerte. En este punto podemos encontrar
una continuidad entre nuestro pasaje y Rom 8,31-39:
nada puede separar al creyente del amor de Dios ma
nifestado en Jesucristo (v. 39). Hay que observar que,
en este texto, el marco apocalíptico está reducido a su
más mínima expresión, prueba de que funciona como
lenguaje y de que, como tal, puede ser modificado.

4. Para reinterpretar las representaciones de este
pasaje en categorías asumibles hoy, me parece su
gestivo subrayar los siguientes puntos.

- La preocupación por la suerte de los difuntos re
cuerda que el creyente forma parte de una comunidad
de destino con sus hermanos. No vive solo.

- La inminente espera del fin desarrolla una com
prensión de sí mismo en el mundo bajo el sello de lo
provisional, de una vida «entre dos epifanías».



- La existencia cristiana está enteramente ordena
da al kerigma pascual.

- Este kerigma es, más allá de un contenido teó
rico y dogmático, una experiencia, una vivencia que
tendrá su pleno cumplimiento en el encuentro último y
en plenitud del «estar con Cristo».

La esperanza cristiana está ligada a este sistema
de convicciones. Vacila cuando uno de sus elementos
se quiebra: la muerte del hermano (como recuerdo del
poder del enemigo), la instalación en el mundo (con
ceder que el orden de este mundo es la finalidad
última de la existencia), el rechazo del kerigma (como
los "otros» que no tienen esperanza), la especulación
objetivante sobre las modalidades prácticas de la
resurrección (las especulaciones milenaristas).

LA CRISIS ENTUSIASTA
(2 Tes 2,1-12)

La cuestión de la pseudoepigrafía
Una cuestión previa encabeza el análisis del texto

de 2 Tes que nos ocupa. Se trata de la cuestión de la
autenticidad de la carta, muy discutida en la investi
gación exegética: ¿la carta fue escrita por Pablo o por
uno de sus discípulos después de su muerte, el cual
se la atribuyó? Parece que los argumentos en favor

de la pseudoepigrafía son más convincentes. 2 Tes
retoma, gr0550 modo, la misma organización que
1 Tes y cita de ella literalmente frases enteras. Sin em
bargo, el calor y la intimidad ya no son los mismos. Se
constata el carácter más combativo y dualista del pro
pósito: el autor no se preocupa tanto de la salvación
de sus destinatarios cuanto del juicio de sus adver
sarios. La precisión según la cual Pablo firma perso
nalmente cada carta de su puño y letra (2 Tes 3,17:
redundancia de la expresión) parece un medio de fun
damentar la autenticidad, cosa que no hace cuando
menciona su intervención personal (ef. 1 Cor 16,21 y
Gal 6,11). Por último y sobre todo, 2 Tes gira en torno
a una única cuestión: la del retraso de la parusía, que
el autor trata de explicar. Y sobre este punto la esca
tología de 2 Tes es muy diferente de la de 1 Tes.

El autor de 2 Tes es sin duda el responsable de una
comunidad paulina a finales del siglo l. Toda la carta
está claramente ordenada a un solo proyecto, el de
plantear el retraso de la parusía. Verosímilmente se
trata de calmar los ánimos, sin duda excitados por el
entusiasmo apocalíptico. El pasaje central está consti
tuido por el capítulo 2. El interés reside en su "calen
dario escatológico». El autor comienza por advertir a
sus oyentes: no deben dejarse influir por revelaciones
o por una carta que se pretendería que procede de Pa
blo (v. 2). Aquí hay que suponer que los destinatarios
históricos de 2 Tes están influidos por maestros que,
tomando como pretexto la enseñanza paulina (por

tema:
parusía:
descripción:
apocalíptica:
finalidad:

LA ESCATOLOGÍA DE 1 Y 2 TES

1 Tes
los hermanos muertos
inminente
sobriedad
consuelo
estar con Cristo

2 Tes
espera de la parusía
para más tarde
argumento detallado
especulación
castigar a los no creyentes
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ejemplo 1 Tes), desarrollan un entusiasmo apocalípti
co (el Pablo de 1 Tes ¿no espera la parusía para muy
pronto?), que conduce a graves confusiones: el cese
de las actividades diarias para "echarse al monte».

Para calmar los ánimos, el autor propone un argu
mento en forma de "retraso a fuego lento,>; en sus
tancia: "Aún no estamos en el fin, estamos en marcha
hacia el fin». Este argumento se desarrolla en cuatro
etapas:

- Aún no es la parusía porque todavía no se ha
manifestado el hombre impío.

- La razón estriba en que algo o alguien le retiene.

- Cuando se manifieste, entonces Cristo acabará
con él.

- Y entonces será el juicio de todos los impíos.

Todo esto "Pablo» ya lo dijo a sus oyentes, ¡esto
no es más que un recordatorio! (cf. v. 5).

La 1igura del «hómbre impío» está tomada del libro
de Daniel, donde designa la profanación del Templo
por Antíoco Epífanes en el 167 (1 Mac 1,54). Para los
cristianos, esta figura se convierte en la del Anticristo.
El tema es frecuente en la literatura apocalíptica: algo
o alguien (Dios o un ángel) retiene aún al enemigo (un
poder malvado, un rey, etc.). Cuando este poder sea
liberado, el mal llegará a su paroxismo y entonces ten
drá lugar la batalla final, la derrota del mal y el fin. La
pregunta habitual es la siguiente: ¿quién es, pues, el
que retiene al hombre impío, al Anticristo? ¿Roma,
Dios, la evangelización de los paganos (es decir, Pa
blo), Séneca, preceptor de Nerón? Todas las respues
tas (y son numerosas), desde hace diecinueve siglos,
están condenadas al fracaso.

Nos parece más importante plantear un pregunta
previa: ¿es legítimo buscar una respuesta? Sí, si se
defiende la hipótesis de la autenticidad (a causa del
v. 5). No, si se postula la no autenticidad. En efecto,
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en este caso es verosímil que el autor de la carta de
sarrolle una estrategia retórica original y atrevida.
Para entenderla bien, hay que recordar que Pablo y
los tesalonicenses que se ponen en escena en la car
ta son personajes ficticios; en efecto, el texto está re
dactado varias decenas de años después. Se supone
que Pablo y sus destinatarios poseen un saber sobre
el esquema del fin, saber, sin embargo, desconocido
para los destinatarios históricos de la carta (que no
son los tesalonicenses y que jamás han conocido ni
escuchado a Pablo). De tal manera que el argumento
que se desarrolla les es tan extraño como a nosotros.

Así pues, aquí tenemos un marco apocalíptico (fal
samente) especulativo al servicio de una voluntad de
apaciguar los entusiasmos y las desviaciones apoca
lípticas. De ahí esa llamada a lo esencial: mantenerse
firmes en la fe y, sobre todo, dedicarse a sus ocupa
ciones. En relación con 1 Tes, el contexto histórico y
eclesiológico ya no es el mismo. La persecución pa
rece más fuerte y vivida de forma más trágica, la mi
rada sobre el mundo es más radicalmente negativa
(en 1 Tes, la comunidad está abierta a los otros y al
mundo, cf. 1 Tes 4,12), la búsqueda de pureza comu
nitaria es más fuerte (hay que separarse del exterior)
y la preocupación primordial parece la cuestión de la
parusía (en 1 Tes, la de la solidaridad con los desa
parecidos). En 1 Tes se trata de reconfortar a una co
munidad naciente frente a la muerte de los hermanos.
En 2 Tes se trata de una comunidad que corre el ries
go de una desviación de tipo "sectario»: afán elitista y
separación del mundo; conciencia de ser un resto
puro en un mundo impuro. El autor pide a esta comu
nidad que permanezca en este mundo.

Síntesis
La existencia de 2 Tes atestigua una evolución de

la cuestión escatológica en las comunidades primiti
vas. Contra la hipótesis clásica, que pretendería que



el entusiasmo apocalíptico se apacigua con el tiempo,
2 Tes da testimonio de lo contrario: los cristianos de
finales del siglo 1, al menos ciertas comunidades,
pudieron tener más fervor apocalíptico que los de los
años cincuenta.

Así, 2 Tes puede informarnos sobre el sentido de
la práctica de la pseudoepigrafía: para su autor se tra
ta de oponer «su» comprensión de Pablo a la de sus
oyentes (o los maestros que influyen en ellos). Lo que
está en juego es un conflicto de interpretaciones. ¿Es
Pablo el pretexto del entusiasmo apocalíptico o su
verdugo? La estrategia retórica puesta en práctica por
el autor de 2 Tes es muy refinada. Para oponer «su»
Pablo al de sus adversarios utiliza sus propias armas.
Así, Pablo es presentado con los rasgos de un per
fecto apocalíptico, beneficiario de revelaciones espe
ciales sobre el esquema del fin. Pero la complejidad
del argumento y el desconocimiento ante el que se
hallan los oyentes históricos de 2 Tes conduce al
resultado inverso esperado por la comunidad: sólo el
retraso de la parusía aparece como un dato seguro. El

regreso a una actividad normal.se muestra como la
única salida posible.

CONCLUSiÓN

El punto común entre los dos textos es el de poner
el lenguaje apocalíptico al servicio de un proyecto pas
toral. Sin embargo, el funcionamiento no es el mismo.
En un caso se está en una apocalíptica de tipo kerig
mático centrada en la certeza del «estar con Cristo» de
los creyentes. En el otro, una apocalíptica de tipo es
peculativo (incluso aunque sea a contrario). Esta dife
rencia se explica en parte por la diferencia de situación:
déficit de esperanza en 1 Tes, exceso de entusiasmo
en 2 Tes. Sin embargo, podemos preguntarnos si la di
ferencia no se explica también por dos tipos de comu
nidad en las antípodas la una de la otra: a diferencia de
la comunidad de 1 Tes, la de 2 Tes parece inmersa
en una lógica de «sectarización». La crisis entusiasta,
tanto como los datos de la carta, son indicios de ello.

El verdadero «apocalipsis» de Pablo
(Gálatas 1,12 y 16)

En la carta a los Gálatas encontramos la utilización
del sustantivo «apocalipsis» y del verbo «revelar»,
que proporcionan una particular iluminación a la com
prensión apocalíptica que Pablo propone de la Buena
Nueva:

«Quiero que sepáis, hermanos, que el Evangelio
anunciado por mí no es una invención de hombres,
pues no lo recibí ni lo aprendí de hombre alguno: Je
sucristo es quien me lo ha revelado (apokalypsis»>
(Gal 1,11-12).

" «Pero cuando Dios, que me eligió desde el seno
de mi madre y me llamó por pura benevolencia, tuvo

a bien revelarme (apokalyptein) a su Hijo y hacerme
su mensajero entre los paganos... » (1,15-16).

En opinión de algunos exégetas, está fundamen
tado afirmar que el marco de pensamiento de la carta
a los Gálatas es proporcionado por la apocalíptica.
Pablo afirma que no ha sido llamado como apóstol ni
por un hombre ni por una mediación o tradición hu
mana (1,1), sino por Jesucristo, que dio su vida para
librarnos de este mundo malvado (1,4), Y por Dios,
que lo resucitó (1,1). Él nos ha enviado el Espíritu de
su Hijo (4,6) y nos ha transformado en una creación
nueva (6,15). El Evangelio que anuncia no es una
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buena nueva que Pablo haya podido recibir o apren
der de una tradición o enseñanza humanas. Le ha
sido comunicado mediante una revelación divina de
Jesucristo (1,11-12). ¿Cuál es, pues, el contenido de
este Evangelio, de esta «revelación»?

El contenido del Evangelio es que el Crucificado es
el Hijo de Dios (1,15-16). Dios es el sujeto de la reve
lación: reveló a Jesucristo como «su Hijo». El significa
do de esta revelación de Dios en Cristo es proporcio
nado en el discurso programático de 2, 14b-21: «Dios
salva al hombre no por el cumplimiento de la ley, sino
a través de la fe en (o de) Jesucristo». Con esta expli
cación se establece una estrecha relación entre las dos
épocas de la historia de la salvación y dos actitudes
existenciales: el intento de ser justificado por las obras
de la ley pertenece al mundo antiguo (1,4; 6,14), mien
tras que la acogida del Espíritu mediante la fe caracte
riza el tiempo nuevo (3,1-5; 4,1-7). La comprensión
apocalíptica del mundo ya no está ordenada a la veni
da gloriosa de Cristo (como aún es el caso en 1 Tes y
1 Cor), sino a su muerte. Sin duda, pen]1anecen ¡as re
ferencias al futuro triunfo de Dios (5,5.24; 6,8), pero el
acento recae en la venida de Cristo manifestada en la
cruz: es la crucifixión la que ha operado la ruptura y
provocado la venida del tiempo nuevo en la existencia
del creyente, independientemente de sus cualidades,
sus funciones o sus acciones.

La cruz determina así una concepción del tiempo y
de la historia según la cual la ley ha perdido su función

y su actualidad (3,19), según la cual los bautiza
dos son, a partir de ahora, adultos (4,1-7), liberados
del «pedagogo» (3,23-29), y no se encuentran ni pue
den encontrarse bajo el dominio de la ley y la carne,
sino que viven y dan vida en el Espíritu (5,16-6,10).
Dios se ha revelado en su Hijo, los tiempos antiguos
han desaparecido, el tiempo nuevo del Espíritu ha lle
gado, de forma que todo el debate de la carta a los
Gálatas se resume en esta pregunta: ¿a qué eón, a
qué mundo, pertenecen los cristianos de Galacia? ¿Al
antiguo, el de la ley, o al nuevo, el del Evangelio del
Crucificado?

La llegada del nuevo eón no se sitúa únicamente
en un eje lineal-cronológico. Sin duda, Pablo interpre
ta el acontecimiento apocalíptico de la cruz cronológi
camente: este acontecimiento marca una ruptura en
la historia del mundo, pero solamente en la fe. El mun
do nuevo no se convierte en una realidad más que en
la vida del creyente. Fuera de esto, el hombre conti
núa viviendo en la «perversión de este mundo» (1,4).
Por eso Pablo espera que fas gálatas experímenten
de nuevo, en sí mismos, la crucifixión del antiguo
mundo y la creación nueva. Así, para Pablo, el núcleo
del Evangelio ya no es el regreso inminente del Señor
-apacible certeza que, aunque confirma, no funda
menta su fe y su esperanza-, sino el acontecimiento
de la cruz. Para Pablo, la manifestación decisiva,
escatológica, de Dios es la cruz de Cristo (er. también
1 Cor 1,18-25).

Un «antiapocalipsis»
(Marcos 13)

El capítulo 13, conocido con el nombre de «apo
calipsis sinóptico», aparece como una sección aparte
en la narración evangélica. Es probable que Marcos

insertara una tradición preexistente. Por algunos
detalles se percibe el fondo apocalíptico tradicional
en los vv. 7, 8, 9 Y 12 (persecuciones y calamidades



de todo tipo), en los vv. 14-20 (abominación de la
desolación, alusión a Dn 11,31) y, por último, en los
vv. 24-27 (venida del Hijo del hombre). Se trata aquí
de temas clásicos de la apocalíptica judía. A este fon
do tradicional la comunidad primitiva añadió los vv. 9
Y 13 (anuncio de persecuciones a causa del testi
monio dado de Jesucristo), el v. 10 (la evangelización
de los paganos), el v. 11 (promesa de asistencia del
Espíritu Santo) y, sin ninguna duda, la parábola con
tenida en los vv. 28-30, que hay que remontar hasta el
propio Jesús (parábola de crisis sobre la urgencia de
la vigilancia).

Nuestra hipótesis es la siguiente: entre el 40 y el
60 circula un «panfleto» judea-cristiano que -basán
dose en palabras de Jesús- anuncia el desarrollo fu
turo de los acontecimientos, cuyo punto culminante
será la venida del Hijo del hombre. Este «panfleto
apocalíptico» nace en un contexto de crisis profunda
y del que informa explícitamente: guerras, hambru
nas, temblores de tierra y persecuciones. En tomo a
este panfleto y a la guerra judía que acaba de desa
rrollarse, en los años 66-70 se exacerba la impacien
te espera de algunos cristianos. La glosa explicativa
del v. 14 (<<procure entenderlo el que lee») parece alu
dir a la destrucción de Jerusalén y el Templo. El Señor
«escogió, ha acortado los días».

Las constataciones que preceden nos llevan a
postular que Marcos escribe justo después del año 70
(muerte de los testigos oculares, persecución de Ne
rón, destrucción del Templo) y que está enfrentado a
un movimiento apocalíptico entusiasta dentro de las
comunidades cristianas. Este movimiento percibe en
la destrucción de Jerusalén y el Templo los signos
precursores del retorno de Cristo. El «panfleto apoca
líptico» que Marcos integra en su relato es la profe
sión de fe de este movimiento cristiano apocalíptico.
Veamos cómo lo reinterpreta Marcos.

Una estructura de Marcos 13
1-4: la pregunta: ¿cuándo sucederá esto?

A. 5-23: los signos precursores

- vv. 5-8: indicios de crisis
- vv. 9-13: consecuencias para los discípulos
- vv. 14-20: el signo por excelencia
- vv. 21-23: consecuencia para los discípulos

B. 24-27: la venida del Hijo del hombre

C. 28-37: advertencia a los discípulos

- vv. 28-32: primera serie de exhortaciones
- vv. 33-37: llamada a la vigilancia

¿Cuándo sucederá esto? (13,1-4)
El diálogo entre el discípulo (v. 1) Y Jesús (v. 2) que

abre el capítulo propone una doble opinión sobre el
Templo. Por parte del discípulo, la constatada majestad
del edificio, que contiene implícitamente un reconoci
miento de su solidez. Por parte de Jesús, esta solidez
es negada por el anuncio de su destrucc'lón, anuncio
que remite implícitamente a su destitución como obje
to religioso (ct. 11,17: una «cueva de ladrones»).

El segundo momento de la introducción (vv. 3-4)
pone en escena a un pequeño grupo de discípulos que,
partiendo del anuncio que Jesús acaba de hacer, quie
ren saber más. El lugar de la conversación no carece
de significado simbólico: el monte de los Olivos. Así, la
inquietud por saber de los discípulos está ya orientada
implícitamente por Marcos hacia el único lugar donde
podrán encontrar la respuesta a la pregunta de su exis
tencia, la pasión y la agonía del Señor. En su interés
por saber, los discípulos querrían arrastrar a Jesús a
una ampliación de perspectivas (v. 4). Los discípulos no
sólo se contentan con la Palabra del Señor; quieren co
nocer «signos» (término siempre negativo en Marcos:
cf. 8,11 y 13,22), pero, además, no se trata simplemen
te del fin del Templo, sino del fin de todas las cosas.
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Aparte de que los discípulos se dejen impresionar
por algo que es caduco (el Templo), no se contentan
con la Palabra del Señor, sino que quieren conocer sig
nos. Por lo demás, asimilan destrucción del Templo y fin
del mundo. Es poco decir que, desde el principio, los
discípulos están en vilo con el Señor y que se produce
un malentendido, malentendido que permanece a lo lar
go del relato y que se puede resumir así: ¿responde Je
sús o no a sus discípulos? A primera vista, Jesús pare
ce querer entrar en el juego de sus discípulos, puesto
que acepta hablar de «signos» que tienen que ocurrir.

Los signos precursores (13,5-23)
En los vv. 5-8, Jesús empieza por desechar un cier

to número de signos falsos. Se trata de no dejarse se
ducir (v. 5) por los falsos Mesías (v. 6) y no tomar como
signos del fin los sobresaltos habituales que desgarran
a la humanidad (guerras, seísmos, hambrunas, etc.).

En los vv. 9-13, otra advertencia a propósito de las
persecuciones. Los discípulos, que sólo querían sa
ber, como espectadores, de hecho son implicados en
la historia:

- diversas persecuciones y violencias sufridas por
dar testimonio (v. 9);

- predicación del Evangelio a todas las naciones
(v. 10);

- testimonio con la ayuda del Espíritu (v. 11);
- destrucción de la célula familiar a causa de la

propia fe (v. 12);
- rechazo del mundo a causa del nombre de Jesús

(v. 13a).

Jesús les proporciona en todo y para todo tres in
dicaciones: 1) deben estar advertidos de los signos
falsos dirigiendo una mirada crítica a la historia de los
hombres; 2) estarán implicados en estos aconteci
mientos; 3) deben perseverar para ser salvados.

En los vv. 14-20, hasta este momento la pregunta
inicial de los discípulos no recibe como respuesta más
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que «cuidad de que nadie os engañe; no es todavía el
fin». Jesús parece indicar ahora el signo por excelen
cia: la abominación de la desolación, por lo cual hay
que entender la misma profanación del lugar santo:
Tres indicaciones sobre este anuncio de Jesús.

En primer lugar, Jesús emplea una imagen que
simboliza no una profanación concreta, sino el propio
hecho de la profanación del lugar santo de Israel: pue
de tratarse de la primera destrucción del Templo (en el
587), de su profanación por Antíoco Epífanes (en el
167), de la de Pompeyo (en el 63) o de su segunda
destrucción por Tito (en el 70 de nuestra era). El sig
no se repite a lo largo de la historia humana. «Procu
re entenderlo el que lee» (v. 14) es como un guiño de
Marcos a sus lectores, pidiéndoles que sean más
perspicaces que los discípulos para no abusar de este
signo, del que acaban de ver una nueva manifesta
ción en la catástrofe del 70.

El signo anunciado no se contempla; se evita, se
huye de él, sin mirar atrás, sin reflexión y sin pesar. Sin
duda, Jesús afirma que la tribulación no tendrá com
paración con cualquier otra catástrofe pasada o futura
(er. v. 19). Pero ciertamente hay que ver en ello una
manera enfática de hablar: una catástrofe tan impor
tante no puede ser traducida más que en lenguaje hi
perbólico, como cuando se dice: «Es un acontecimien
to que no tiene precedentes». Por último, observemos
que Jesús anuncia la venida de la abominación de la .
desolación, pero no dice de qué es signo: ¿del fin del
mundo o de la destrucción del Templo? En labios de
Jesús, es simplemente un aviso para huir. Sólo el que
olvida que Jesús jamás precisa a lo que se refieren sus
palabras (fin del mundo, destrucción del Templo... u
otra cosa), sólo éste, como quizá los discípulos, cree
poseer aquí algún saber sobre el futuro.

En los vv. 21-23, Jesús vuelve a las advertencias
que conciernen directamente a los discípulos: estar
prevenidos contra los falsos Cristos y los falsos profe-



tas, no dejarse extraviar por sus signos y sus prodi
giOS, y esta declaraclon paradojlca «Os lo he adverti
do de antemano» SI consideramos haber sido adver
tidos en este texto del signo del fin del Templo y del
signo del fin de todas las cosas, entonces no queda
mas que hacer que hable el texto para Intentar (vana
mente) distinguir lo que apunta a una realidad y lo que
señala a la otra SI hemos de tomar en cuenta que el
conjunto del dialogo esta construido sobre un malen
tendido, un desfase entre la pregunta de los dlsclpu
los y la respuesta de Jesus, la advertencia de la que
se trata designa otra cosa los dlsclpulos estan pues
tos frente a SI mismos, frente a la advertencia a la pru
dencia, frente a la llamada a la vigilancia y al testimo
niO en estos tiempos dlflclles de la hlstona humana

La venida del Hijo del hombre
(13,24-27)

Sin embargo, Jesus no se detiene ahl y, en apanen
Cla, continua proporcionando a sus dlsclpulos IndicacIo
nes precisas Por deCIrlo todo, Jesus Indica ahora el
punto final de la hlstona, descnblendola en los termlnos
c1aslcos de la literatura apocallptlca, la manlfestaclon
del HIJo del hombre que viene sobre las nubes del cielo

Efectivamente, hay algo mas en las palabras de Je
sus este acontecimiento, a diferenCia de los Signos que
preceden, no se parece a nada constatable en la hlsto
na humana (guerras, hambre, discordias, profanaclon
de los lugares santos) No pertenece a la hlstona de los
hombres, por tanto, no es signo del fin, SinO el fin mis
mo De ello se sigue, en la loglca de nuestro texto, que
los signos que anuncian el fin pertenecen a lo cotidiano
de la eXistencia de los hombres El fin es el UnlCO acon
tecimiento sobre el que nadie podra equivocarse, pues
to que, y con razon nada de eso ha sucedido jamas, y
los signos que preceden a este final son, de hecho, en
la loglca de Jesus, la propia hlstona de una humanidad

EL HIJO DEL HOMBRE
El titulo de HIJo del hombre a menudo es empleado en

los evangelios SIllOptlCOS para designar a Jesus Onglllal
mente, la expreslOn tomada del Judalsmo designa a un
miembro de la raza humana el titulo slglllflcaba pues
hombre, pero con un cierto enfasls En el libro de Damel
(Dn 7 13) es donde la figura del HIJo del hombre parece
adqumr una dlmenslOn teologlCa mas precisa el HIJo del
hombre damelico es un personaje cele~tlal que, al final de
los tiempos reClblra de DIOs el poder sobre todos los remos
de la tierra y todos 1m pueblos Para el autor de este libro,
e~te HIJo del hombre es la persomflcaclOn del pueblo Justo,
la Imagen perfecta del mdlVlduo Justo Algunos circulas del
Judalsmo vieron en este HIJo del hombre la figura del Hom
bre pnmordlal que debla vemr a la tierra como nuevo Adan
para restablecer la humamdad en su relaclOn con DIOs El
Primer llbro de Henoe y en 4 Esdras, este HIJo del hombre
es un mdlvlduo meSlamco, aSI, en 1 Hen 46,lss se trata de
un ser celeste cercano a DIOs que es Identificado con el
Elegido que viene para el JUICIO fmal

Igual que la literatura apocaliptlca JudJa el Nuevo Testa
mento hiZO una lectura mdlVldualizante del HIJO del hombre
damelico y aplico este titulo a Jesus En Marcos, las palabras
sobre el HIJO del hombre tienen una tnple dlmenslOn

- En pnmer lugar, el HIJO del hombre es percibido como
HIJO del hombre terreno que tiene autondad (2 10 Y2,28)

- Como en nuestro pasaje es el HIJO del hombre apoca
liptlco que vendra proxlmamente con autondad (8 38, 13,26
1462)

- Por ultimo es el HIJO del hombre sufnente que debe
monr y volver a la Vida (831 99 1231,10,3345,14,2141)
Hay una lllslstencla muy fuerte en esta figura que Marcos
reCibe de la tradlclOn, como la~ dos antenores, pero que amplia
hasta el punto de que ella remterpreta a las otras dos

desgarrada que no hace mas que repetir el OdiO, la des
gracia y la profanaclon de los lugares santos
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Advertencia a los discípulos
(13,28-37)

En los vv. 28-32, la utilización del lenguaje parabó
lico confirma que todo esto es un malentendido entre
Jesús y sus discípulos. Les invita a constatar, en la his
toria humana, que el desenlace está a punto de produ
cirse, lo mismo que el campesino sabe que el verano
está próximo cuando la higuera echa yemas. Dicho de
otra forma: los discípulos piden signos particulares que
harían de ellos expertos en escatología. Jesús les re
mite a su capacidad para considerar las incertidumbres
de la historia humana y para constatar que ésta no
hace más que repetir la espera del juicio y la liberación
próximos, más próximos cada día que pasa. La prueba
de esta proximidad es ofrecida en el v. 30: no pasará
esta generación sin que suceda todo esto. ¿Todo esto?
¿Qué quiere decir? ¿El fin del Templo, el fin del mun
do, las dos cosas u otra distinta? Es difícil que puedan
ser claras palabras voluntariamente ambiguas.

y tras el malentendido, la ironía. Sólo mis palabras
-dice Jesús- permanecen en esta efímera tierra (v. 31).
Pero, por lo que respecta al día y la hora en que pase
esta efímera tierra, mis palabras no os resultarán de
ninguna ayuda, porque yo no sé nada (v. 32). El Señor
al que preguntan no puede proporcionarles la clave de
la historia. La sed de saber y de poder se topa aquí
con un Mesías que no es el «omnisciente» que a los
discípulos les gustaría tener a su lado, sino un Mesías
que acepta tranquilamente no saberlo todo.

¿Qué queda entonces por decir en los vv. 33-371
Seguramente lo esencial, lo que Jesús (y tras él, el
evangelista Marcos) querría que viniera, aquello para
lo que a él le gustaría que estuvieran atentos sus dis
cípulos: vigilad justamente porque no sabéis... No
sentarse para saber, sino estar ojo avizor porque no
se sabe (v. 33). Entonces viene la segunda parábola,
que indica claramente la tarea asignada a los discípu-
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los (vv. 34-37): una vigilancia activa, en todos los mo
mentos, no a causa de un saber, sino más bien por la
ignorancia en la que se encuentran tanto los discípu
los como los demás hombres. En el fondo, la única di
ferencia entre los discípulos y los demás reside no en
un saber particular sobre el fin, sino en la tranquila
certeza de la venida del Señor y la espera activa que
se deriva de ello. Una diferencia que es, ni más ni me
nos, lo que separa a la fe de la incredulidad. Porque
la fe no es un saber sobre el futuro, una inteligencia
o una sagacidad especial, sino la confianza en la
Palabra del Señor. Ahora bien, esta palabra hace del
creyente un vigilante, un vigilante completamente
liberado de la pregunta por el cuándo y el cómo de la
venida de Aquel al que se espera: sólo la promesa de
su regreso le permite permanecer despierto.

Conclusión:
un apocalipsis trastocado

Al retomar el viejo «panfleto apocalíptico», Marcos
redactó de hecho un verdadero «antiapocalipsis» con
tra los cristianos espiritualistas y entusiastas. Sin duda,
para el evangelista, la revuelta judía contra los roma
nos (66-70) y la catástrofe que apunta en el horizonte
-incluso ya ocurrida- son el signo de que algo va a
concluir, algo como una antigua disposición. Pero es
conveniente relacionar este fin con ese verdadero co
mienzo que es la crucifixión del Hijo de Dios. Porque la
revelación única ofrecida por Dios es la del señorío del
Crucificado. Para Marcos, la confesión del centurión
romano lo muestra con claridad. Pone término al
secreto mesiánico que, a lo largo del evangelio, ha
rodeado la persona de Jesús: «Al ver que había expi
rado de aquella manera, dijo: "Verdaderamente este
hombre era Hijo de Dios"" (Mc 15,39).

Así, Marcos, preocupado por los desbordamientos
entusiastas de algunos miembros de su comunidad,



les exhorta a vigilar activamente y a que no abusen de
ellos los falsos profetas que les apartan de su tarea pri
mordial: seguir a Cristo llevando su cruz (Mc 8,34-35),
es decir, tomar con él el camino de Getsemaní y la pa
sión, no por elección del sufrimiento, sino para incoar

un proceso a los poderes de este mundo, que han cru
cificado al Señor. Ahora bien, en Marcos, el primer lu
gar de manifestación de los poderes de este mundo es
la propia existencia del discípulo, siempre tentado por
las ganas de saber y el deseo de autoridad y poder.

Poner en práctica la justicia nueva
(Mateo 24-25)

El evangelio de Mateo se dirige a una comunidad
compuesta sobre todo por cristianos procedentes
del judaísmo que vive en Siria (quizá en Antioquía);
su redacción puede situarse hacia los años 80-90.
Encuentra su origen en las comunidades palestinas y
jerosolimitanas anteriores al 70, compuestas por judíos
que habían reconocido en Jesús al Mesías de Israel.
Por eso los discípulos de Jesús se sienten enviados
primeramente a Israel, encargados por Dios para invi
tarle a que reconozca a Su Mesías. El traumatismo
causado por el fracaso de esta misión' se vio agrava
do por la persecución por parte de la Sinagoga y la
emigración hacia Siria tras la destrucción de Jerusa
lén y del Templo en el 70. En Siria, y en el contacto
con los pagano-cristianos, esta comunidad, de origen
judea-cristiano, es llevada a ampliar sus perspectivas
teológicas: el Evangelio se dirige a todos los pueblos
sin distinción e independientemente de la pertenencia
al pueblo de Israel.

Este cambio de perspectiva se opera lentamente y
no sin dificultades. En particular, necesitó -por parte
de la comunidad mateana- un doble camino de refle
xión, como atestigua el evangelista. Por un lado, ex
plica el rechazo de Israel y la reivindicación de la co
munidad mateana a apelar a las tradiciones judías
más esenciales (en especial la Torá). Por otro, defien
de la pertinencia de la comprensión judea-cristiana

del Evangelio. Con su relato, el evangelista pone en
escena, a través de la historia de Jesús y sus discí
pulos, este cambio de perspectiva. De hecho, cuando
retoma las tradiciones de Marcos, las modificaciones
que lleva a cabo traducen su propia perspectiva. És
tas son las principales modificaciones operadas por
Mateo con relación a Marcos 13.

La pregunta inicial de los discípulos (Mc 13,4) ad
quiere aquí un sentido más preciso: «Dinos cuándo
ocurrirá esto y cuál será la señal de tu venida y del fin
de este mundo» (Mt 24,3). Por tanto, en Mateo hay
una relación entre destrucción del Templo, parusía y
fin del mundo. A las tradiciones tomadas de Mc 13
añade dos pequeñas unidades (Mt 24,27-28 Y 37-41)
sobre la inminencia del juicio. Se trata de no dejarse
sorprender por el juicio final, cuyo carácter súbito e
inevitable debe volver atentos y vigilantes a todos.
Mateo precisa en varias ocasiones el carácter univer
sal de los acontecimientos (24,30) y subraya su as
pecto ético: «Se enfriará el amor de la mayoría»
(24,12).

TRES PARÁBOLAS DE MATEO

Mateo añade al texto de Marcos un capítulo ente
ro, que está constituido por dos parábolas de crisis
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(Mt 25,1-13.14-30) Y una descripción del juicio final
(Mt 25,31-46). En medio de estos tres episodios, el
oyente se encuentra situado ante una interpelación
radical a vivir con la lógica del Reino que viene. En
efecto, cada uno de estos tres episodios le propone
diferentes posibilidades de existencia en este mundo,
y es al oyente al que le toca decidir por qué actitud
optará. Dependiendo de su elección, el Reino de Dios
vendrá a su vida o no, y le será ofrecida o no esta
justicia nueva que está llamado a vivir.

- En la parábola de las diez jóvenes (25,1-13), el
oyente está invitado a entender su existencia a ima
gen de la joven previsora. Sin duda, el sueño -ligado
a la duración de la espera- es inevitable, pero lo esen
cial es que sea vivido en la perspectiva de la espera
del esposo, y no en el olvido de su venida. Para Ma
teo, la fe no es un encuentro que entusiasma en el
momento y después desaparece hasta la próxima ex
periencia religiosa (el sueño es entonces el del olvi
do). Se inscribe en el tiempo: el discípulo vive en y de
la espera de la venida del Señor, con el recuerdo vivo
del encuentro primero y fundante (el sueño es enton
ces el del necesario reposo).

- En la parábola de los talentos (25,14-30), el
oyente está llamado a entenderse a imagen del siervo
fiel que espera a su señor: no se trata de enterrar el
tesoro confiado que constituye el Evangelio, sino de
hacer que fructifique, es decir, de compartirlo y vivirlo
para que la justicia de Dios se extienda por los cora
zones y amplíe el espacio del Reino a los límites de la
tierra habitada.

- Pero hacer que fructifique el tesoro es una tarea
que asimila al siervo a su Señor y lo pone en situación
de precariedad: a veces hambriento, sediento, enfermo
o en la cárcel, es decir, extranjero en esta tierra. Porque
el Evangelio de la justicia de Dios raramente es bien
recibido. También el mundo y sus habitantes están bajo
la amenaza del juicio (25,31-46). Para quien entiende
su existencia como la del discípulo misionero, este jui-

24

cio no es, sin embargo, objeto de temor: sabe que, si su
suerte es comparable a la del Señor, su futuro está en
sus manos. Más aún, sabe que los pueblos serán juz
gados según la actitud que hayan tenido con respecto
a él. Así, en el relato del juicio final, el lector, primera
mente invitado a identificarse como el «más pequeño
de los hermanos de Jesús», a continuación es convi
dado al banquete nupcial, como las «jóvenes previso
ras». A menos que el texto dialogue con los lectores
que, en las fronteras de la comunidad mateana, han
acogido a los misioneros sin adherirse forzosa y abier
tamente a la fe cristiana. Algo así como el rico José de
Arimatea, «que también se había hecho discípulo de
Jesús» (Mt 27,57) Yque, la tarde de su muerte, se hace
cargo de su cuerpo. Él puede esperar la promesa de un
reconocimiento futuro del Hijo del hombre.

La utilización que hace Mateo de la apocalíptica es
de tipo profético. Espera la parusía y el fin del mundo.
Sabe que el juicio final, por medio de la destrucción de
Jerusalén y del Templo, ya se ha ejercido sobre Israel,
y, puesto que pronto caerá sobre las naciones, indica
a sus oyentes el medio de escapar de él. Para eso les
pide que asuman plenamente su nueva condición de
comunidad cristiana separada de la Sinagoga, pero
también rechazada por el mundo. De esta manera, in
vita a cada oyente a entender su existencia mirando a
los personajes que pone en escena en su discurso (las
jóvenes «previsoras» o «descuidadas», los «siervos
fieles» o «infieles», los «pequeños» o los «pueblos»).
El oyente se encuentra situado ante una interpelación
que es sinónimo para él de muerte o vida.

Mateo evita así las tradicionales trampas de la
apocalíptica clásica. El que especula, que trata de sa
ber, evita así comprender la interpelación que se le di
rige con la Palabra de Jesús. Mateo ha rehabilitado la
apocalíptica dándole la misma eficacia que la Palabra
del Reino que viene: el que la escucha y la recibe
como Evangelio, Buena Nueva de salvación, ése ve
su existencia perdurablemente reorientada. A partir de



ese momento vive de una justicia recibida, la de Dios,
que le constituye en testigo del Evangelio y le tranqui
liza sobre su futuro a la vez que le responsabiliza en
el presente. Sea lo que sea lo que el presente y el fu
turo inmediato le reserven aquí abajo, a partir de aho
ra Jesús está con él «hasta el final de este mundo»
(Mt 28,20) Ysu misión consiste en anunciarlo a «todos
los pueblos».

EL LENGUAJE APOCALípTICO
EN MATEO

El juicio. En primer lugar hay que observar en
Mateo la importancia del lenguaje de juicio. La polémi
ca contra Israel, así como la exigencia de obediencia
dirigida a los discípulos, explican esta importancia
(cf. entre otros: 11,21-24; 13,36-43; 18,23-35; 21,33-45;
22,1-14; 25,14-30.31-46). En Mateo, el lenguaje del
juicio, aunque toma su marco formal de la apocalíptica
judía, es sobre todo una herencia de los profetas de
Israel. En su estela, el Jesús de Mateo anuncia el juicio
divino para llamar al arrepentimiento. Ahora bien, este
juicio no concierne sólo a Israel o a los incrédulos, sino
también a las figuras del relato en las que los cristianos
pueden reconocerse (el deudor despiadado, el invitado
al banquete nupcial, las jóvenes de la boda, etc.).

El Reino de los Cielos. Mateo toma de Marcos las
palabras iniciales de Jesús: «El plazo se ha cumplido.
El Reino de Dios está llegando. Convertíos y creed en
el Evangelio» (Mc 1,14), Y las desarrolla de una forma
mucho más importante. En primer lugar, la expresión
«Reino de los Cielos» (= «de Dios» en Mc) se con
vierte en una de las expresiones favoritas de Mt para
expresar la manifestación escatológica de Dios, en
particular en las parábolas. Este Reino y Reinado de
los cielos no es un espacio geográfico, sino el espacio
donde Dios reina en la vida de aquel que lo recibe. En

segundo lugar, la frase inaugural de Jesús, «arrepen
tíos, porque está llegando el Reino de los Cielos»
(4,17) está ya puesta en labios de Juan Bautista (3,2),
y después se convierte en la orden misionera de los
discípulos (10,7). Para Mateo, lo que Juan Bautista
anuncia, lo que Jesús cumple y lo que los discípulos
transmiten después de él es la llegada del tiempo de
Dios en la persona del Mesías.

Pero este Reino de Dios es objeto de una resisten
cia: «Desde que apareció Juan el Bautista hasta ahora,
el Reino de los Cielos sufre violencia, y los violentos
pretenden apoderarse de él» (11,12). En términos apo
calípticos, estas palabras evoca!) el combate de las
fuerzas malvadas (Satán y sus representantes terre
nos: Herodes, que ha mandado matar a Juan Bautista,
y más tarde las autoridades judías y romanas, que han
llevado a Jesús a la muerte) contra el Reino de Dios y
sus enviados. Los violentos son aquí los que echan
mano de los enviados de Dios. La próxima llegada del
Reino de Dios suscita en sus oponentes una violencia
asesina que llega a su paroxismo en el conflicto entre
Jesús y los jefes del pueblo de Israel.

La muerte de Jesús. El final de este conflicto es la
cruz, la muerte de Jesús, que Mateo interpreta con las
categorías apocalípticas. Esto está subrayado en su
relato por tradiciones que le son propias: el desgarra
miento del velo, el temblor de tierra y la apertura de
los sepulcros (27,51b-53). Estas tradiciones no pre
tenden ser leídas como hechos históricos (¿qué ha
cen los santos en las tumbas esperando la resurrec
ción de Jesús?), sino como el enunciado simbólico de
una convicción. La muerte de Jesús es, para Mateo,
el momento de un cambio: el mundo antiguo termina,
el mundo nuevo comienza, y con él una nueva econo
mía. Jesús resucitado ya no profiere ninguna palabra
de juicio. Ya no es el juez escatológico, sino aquel que
envía a sus discípulos a anunciar la Buena Nueva a
todos los pueblos (Mt 28,16-20).
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De la apocalíptica a la escatología (Lucas 21)

El evangelista Lucas también retoma el apocalipsis
de Marcos 13. Lo adapta a su proyecto. Lucas, perfec
tamente integrado en la sociedad romana de su época
y escribiendo para una comunidad cristiana que se
está instalando en el tiempo, concibe a Jesús como el
Salvador más que como el Juez universal del fin de los
tiempos. El problema planteado por el retraso de la pa
rusía (er. Lc 19,11ss) ha perdido agudeza en la medi
da en que, para Lucas, la Iglesia es la portavoz de Dios
en la tierra, encargada de anunciar el tiempo de la sal
vación, el tiempo de la paciencia de Dios para con el
mundo. La historia humana se vuelve toda ella historia
de salvación. Así, Lucas -que escribe como historiador
de la Iglesia y de la salvación, como lo atestigua su se
gunda obra, los Hechos de los Apóstoles- también se
empeña en probar que todo se desarrolla según el
plan de Dios, conforme a las Escrituras.

Desde esta óptica, no es la perspectiva combatien
te y denunciadora de la apocalíptica la que se pone por
delante. Dado que la historia es el lugar de la revelación
progresiva del Salvador a todas las naciones, la parusía
no debería constituir una dificultad, puesto que Jesús,
ascendido al cielo (Lc 24,51; Hch 1,19), está a partir de
ese momento presente en su Iglesia por el Espíritu San
to (Hch 1,8; 2,1-4). En estas condiciones, ¿qué va a ha
cer Lucas con el apocalipsis de Marcos 13?

Una enseñanza entre otras
La idea central de Lucas, cuando lee este apoca

lipsis en Marcos y decide integrarlo en su evangelio
(Lc 21,7-38), es aportar la demostración de que todo
en la historia está sucediendo según el designio de
Dios. En primer lugar, Lucas distingue cuidadosamen
te entre la destrucción del Templo y el fin del mundo.
Esta distinción se convierte en alguna medida en la
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clave de interpretación que se ofrece y que propone a
sus lectores. La pregunta es clara: únicamente se tra
ta de saber cuándo será destruido el Templo. Lucas
no retoma la fórmula de Marcos (<<dinos cuándo ocu
rrirá eso y cuál será la señal de que todo eso está a
punto de cumplirse», 13,4) y, para evitar cualquier am
bigüedad, evita el término «fin»: «Maestro, ¿cuándo
será eso? ¿Cuál será la señal de que esas cosas es
tán a punto de suceder?» (Lc 21,7). Asimismo, para
concluir su capítulo, Lucas observa: «Jesús enseñaba
en el templo durante el día, y por la noche se retiraba
al monte de los Olivos. Y todo el pueblo madrugaba
para venir al templo a escucharlo» (21,37-38). Un epi
sodio entre otros, una enseñanza entre otras, este ca
pítulo dedicado a la apocalíptica está junto a los de
más. Ésta es al menos la intención de Lucas.

Una historia en marcha
Por tanto, Lucas hace que el texto tomado de Mar

cos sufra un reenmarcamiento muy claro. Lo coloca en
la perspectiva del cumplimiento del tiempo que está a
punto de vivir, con la Iglesia, uno de sus momentos
fuertes. Por eso añade la expresión: «Ha llegado la
hora» (v. 8), y después: «Es preciso que eso suceda
antes» (v. 9), como para indicar que aquí no se trata de
un esquema lógico y con una progresión natural e ine
vitable. Hay ahí una comprensión determinista de la
historia, por tanto cercana a la mentalidad apocalípti
ca, pero con la convicción de que la historia no ha lle
gado a su término. Por eso Lucas, por no citar más que
un solo ejemplo, no puede tomar de Marcos la -en su
opinión desplazada y excesiva- formu1flción: «Aque
llos días serán de una tribulación comó' no la ha habi
do igual hasta ahora desde el principio de este mundo
creado por Dios, ni la volverá a haber» (Mc 13,19;
er. Dn 12,1). Semejante frase sugiere demasiado la
situación extrema del fin del mundo.-



Ahora bien, rehusando asimilar destrucción del
Templo y fin del mundo, limita con cuidado el horizon
te: «Porque habrá gran tribulación en la tierra y el cas
tigo vendrá sobre este pueblo» (Lc 21 ,23b). La caída
de Jerusalén es para Lucas un acontecimiento cono
cido que ha logrado integrar perfectamente en la lógi
ca de la historia de la salvación. Ya no habla de «la
abominación de la desolación» (Mc 13,14), otro tema
francamente apocalíptico. Por contra, describe la con
quista de la Ciudad Santa casi en directo: «Cuando
veáis a Jerusalén rodeada de ejércitos, sabed que se
acerca su devastación» (Lc 21,20). Y observa que
todo ha sucedido según «lo que está escrito» (v. 22),
subrayando que este acontecimiento forma parte
constitutiva de la historia de la salvación «hasta que
llegue el tiempo señalado» (v. 24).

La apocalíptica domesticada
Lucas apenas tiene necesidad de la apocalíptica del

juicio final o de la contestación de los poderes de este
mundo. En rigor, puede utilizar una apocalíptica aman
sada y domesticada. La apocalíptica de una historia en
devenir de la que la Iglesia es testigo, la de la salvación
de Dios para el mundo. Entonces, ¿por qué, si ha trans
formado tan radicalmente su espíritu, ha conservado
Lucas estos elementos apocalípticos en su evangelio?
Parece que el viejo texto apocalíptico de Marcos le pa
reció, en su forma, un lugar idóneo para el desarrollo de
sus convicciones personales sobre el «fin último». Lu
cas transforma la perspectiva combativa de la apoca
líptica en un capítulo sobre la «escatología», de la que
desvela sus pormenores a través de la existencia pre
sente de la comunidad del Resucitado. Una «escatolo
gía» que no tiene de apocalíptica más que la forma.

LA URGENCIA APOCALÍPTICA
EN EL TIEMPO (2 PE)

Pablo en los años 50; Marcos en torno a los años 70;
Mateo y Lucas entre el 80 y el 90; el Apocalipsis de Juan
-como veremos- a finales de los años 90; después, a co
mienzos del siglo II, la segunda carta de Pedro (inspirándo
se en la carta de Judas, que es contemporánea): todos estos
escritos atestiguan, con mayor o menor insistencia, la per
manencia del lenguaje apocalíptico en el naciente cristianis
mo. ¿Habrá que ver en eso una voluntad común de invitar a
los creyentes a permanecer en el «que vive», a pesar del
tiempo transcurrido? Con el autor de la segunda carta de
Pedro también se puede decir que «la urgencia apocalíptica»
se inscribe en el tiempo. Da testimonio de ello este pasaje
tan colorista:

«Una cosa, queridos, no se os ha de ocultar: que un día
es para el Señor como mil años, y mil años como un día. Y
no es que el Señor se retrase en cumplir su promesa, como
algunos creen; simplemente, tiene paciencia con vosotros,
porque no quiere que alguno se pierda, sino que todos se
conviertan. Pero el día del Señor llegará como un ladrón. Y
ese día, los cielos se derrumbarán con estrépito, los elemen
tos del mundo se desintegrarán presa del fuego, y la tierra
y todo lo que se haya hecho en ella, quedará al descubierto»
(2 Pe 3,8-10).

¿Qué son dos mil años desde el prisma del «calendario»
del Eterno? ¡Apenas dos días! Una invitación a asumir el
tiempo en la vigilancia. Este tiempo no debe engañarnos so
bre nosotros mismos ni sobre el mundo: el tiempo no es eter
no. y aunque hoy, en nuestras sociedades occidentales, la
vida humana no deja de alargarse, nuestra propia finitud es
un radical recuerdo de lo efímero del tiempo de los hombres
con respecto al tiempo de Dios.

27



EL APOCALIPSIS DE JUAN

,/,
) -;

INTRODUCCIÓN

AUTOR, LUGAR ,
Y FECHA DE REDACCION

El autor del Apocalipsis se llama Juan (1,1). Du
rante mucho tiempo se ha relacionado el Apocalipsis,
junto con el evangelio y las cartas joánicas, con Juan,
discípulo de Jesús. Sin embargo, el testimonio del
Apocalipsis conduce a oponerse a esta opinión.
Nada permite identificar a Juan de Patmos con el
apóstol. No sólo no reivindica nunca ese título, lla
mándose simplemente «siervo» (1,1), sino que incluso
el grupo de los apóstoles pertenece para él al pasado
(cf. 18,20 y 21,14). Este Juan autor del Apocalipsis
debe de ser una personalidad importante de las co
munidades asiáticas de finales del siglo 1, quizá un
miembro influyente de un círculo de profetas cristia
nos (cf. 22,6) itinerantes, pues las iglesias destinata
rias pertenecen a toda el Asia Menor.

El lugar de redacción es la isla de Patmos, donde
Juan está exiliado «por (en griego: dia) haber anun
ciado la Palabra de Dios y haber dado testimonio de
Jesús» (1,9). Además constatamos que 6,9 y 20,4
establecen una relación directa entre la Palabra y el
testimonio por una parte y el martirio por otra. El autor
implícito se presenta al lector bajo el signo del exilio
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forzado o, en lenguaje moderno, del «delito de opi
nión». ¿Nos lleva a preguntarnos a qué contexto
histórico corresponde semejante situación?

Generalmente se proponen dos fechas de redac
ción: los reinados de Nerón y Domiciano. Aunque el
Apocalipsis no parece haber sido escrito en un período
de persecución sangrienta, sin embargo habla frecuen
temente de los mártires; ¿será a causa de la reciente
persecución bajo Nerón (54-68), precisamente en el
64-65? Según Tácito (Anales XV, 44), Nerón persiguió
a los cristianos para que no le acusaran del incendio
de Roma en el año 64. El Apocalipsis de Juan conserva
un recuerdo de este período (cf. 13,3.12 y 17,8: el mito
de Nero redivivus, «Nerón vuelto a la vida». Marcó de tal
forma su época que circulaba una leyenda que afirma
ba que no estaba realmente muerto. Para los cristianos
representaba la propia figura del Anticristo; cf. p. 36).

Para la mayoría de los exégetas, el reinado de
Domiciano (89-96) es el que mejor cuadra con el
contexto de comunicación del Apocalipsis de Juan. En
efecto, Domiciano desarrolló el culto imperial más in
tensamente que Vespasiano, Tito o Nerva. Ahora bien,
históricamente, Asia Menor parece haber sido el te
rreno privilegiado de semejante desarrollo. Además,
el Apocalipsis de Juan alude frecuentemente a este
culto (cf. 2,13 y 13).



APOCALIPSIS DE JUAN
y CUARTO EVANGELIO

Además de las estadísticas de vocabulario, que permi
ten algunas relaciones, los puntos de contacto con el cuarto
evangelio son, esencialmente, los siguientes: el motivo del
«agua viva» (Ap 7,16-17; 21,6; 22,1.17 II Jn 4,10.13-14;
7,37-39); la designación de Jesús como «PalabralVerbo de
Dios» (Ap 19,13; ef Jn 1,1) y el título cristológico de «cor
dero» (29 veces en el Apocalipsis; ef Jn 1,29.36). Sin em
bargo, estas relaciones no son decisivas: las comparacione,
de vocabulario no significan nada por sí mismas, y los moti
vos paralelos (que pueden provenir de tradiciones comunes a
los dos autores) son tratados de forma diferente por el Apo
calipsis y el cuarto evangelio. Las diferencias en la cristolo
gía, la eclesiología y la escatología parecen apuntar hacia
autores y un ambiente teológico diferente" aunque algunos
estudiosos defienden el carácter joánico del Apocalipsis.

¿DOMICIANO PERSEGUIDOR?

Generalmente, el contexto histórico del Apocalip
sis de Juan se reconstruye insistiendo en la situación
de persecución de los destinatarios. El texto se in
terpreta como un mensaje de aliento dirigido a una
comunidad expuesta a un sistema totalitario y opresor,
cuya manifestación más visible es la del culto impe
rial, denunciado como idolatría por el vidente. Recien
tes investigaciones, sin invalidarla completamente, sin
embargo matizan esta reconstrucción histórica.

Bajo el reinado de Domiciano no hay atestiguada
históricamente ninguna persecución sistemática con
tra los cristianos. Los especialistas en historia del Im
perioS, reexaminando los testimonios de los historiado-

8. Así, M. LE GLAY I J.-L. VOISIN I y. LE BOHEC, Histoire
romaine (París, PUF, 1991) 273-280.

res romanos, ponen de relieve los siguientes puntos.
El reinado de Domiciano está marcado por un absolu
tismo que se caracteriza en particular por el desarrollo
del culto imperial. Este absolutismo le acarrea la opo
sición de los intelectuales y los senadores, con los
cuales se empeñará, a partir del 93, en una pugna de
intereses: persecución sangrienta de algunos senado
res y expulsión de los filósofos de Roma y de Italia.

Sobre la cuestión de las persecuciones, los pro
pios datos del Apocalipsis llevan a hacer dos conside
raciones complementarias. Si tenemos en cuenta la
presencia de Juan en Patmos como el resultado de un
exilio forzoso, entonces la «persecución» que sufre in
dica la práctica, corriente bajo Domiciano, que consis
te en alejar de los centros políticos importantes a las
personalidades cuya palabra podría resultar molesta.
Esto prueba que Juan es un personaje importante,
pero no demuestra una persecución sistemática con
tra los cristianos, como se conocerá más tarde con
Diocleciano. Por otra parte, Juan de Patmos no men
cIona más nombre de mártIr que el de Antipas (2,13).
Las alusiones a los mártires no parecen hacer refe
rencia al presente de los oyentes. Evocan los mártires
del pasado (los del AT y quizá los de la época de Ne
rón) y los mártires «futuros» (6,11) o representaciones
idealizadas del testigo, «clichés», de alguna forma.

El culto imperial, que sobre todo es un factor de
estabilidad social y política, tiene su base en una cier
ta piedad popular de la que no hay que sobrestimar su
calado religioso. Las afirmaciones sobre la divinidad
del emperador no tienen el sentido teológico fuerte
que cristianos y judíos tuvieron tendencia a atribuirle.
El título de «dios» indica solamente que una acción o
un comportamiento excepcionales manifiestan una
inspiración divina, un impulso extraordinario y sobre
natural.

La actitud bastante crítica de Juan de Patmos con
respecto al sistema imperial no es la única voz que
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eleva el NT. Las Cartas Pastorales, escritas verosímil
mente en la misma época y en el mismo espacio ge
ográfico (Éfeso, finales del siglo 1), hacen la apología
de una integración de las comunidades cristianas
en la sociedad romana (cf. en particular 1 Tim 2,1-7 Y
Tit 3,1-8). Estas diferentes actitudes muestran que las
nacientes comunidades cristianas se encontraron en
frentadas a la difícil cuestión de la actitud que había
que adoptar con respecto al poder romano. Estaban
divididas entre un deseo de adaptación y la preocu
pación por la fidelidad al Evangelio, que puede con
ducir al martirio.

Por último, se debe tomar en cuenta el propio tono
de la obra. Más que aliento a una comunidad perse
guida, Juan de Patmos no deja de reprochar a sus
oyentes una «instalación» en la sociedad de su tiem
po (cf. sus severas advertencias a las iglesias en 2-3).
Al invitarlas a dirigir una mirada muy crítica a la socie
dad romana y el poder imperial, el autor toma a con
trapelo la misma vida de las comunidades, tal como
se puede reconstruir desde las cartas a las iglesias. El
Apocalipsis de Juan es un intento de responder a las
presiones que sufren las comunidades cristianas y, al
mismo tiempo, al deseo que tienen de conformarse a
las prácticas sociales tradicionales.

De todo ello se deduce que quizá, en primer lugar,
no es la sociedad romana la que está en conflicto con
la naciente Iglesia, sino que es Juan el que está en
conflicto con Roma e invita a sus oyentes a que se en
tiendan de la misma manera. Esto forma parte de su
visión del mundo antes incluso de ser una realidad so
cial. La orientación crítica del Apocalipsis de Juan es
una característica del género apocalíptico, y no está
necesariamente ligada a circunstancias políticas par
ticulares. Una doble convicción motiva el escrito del
autor: en el plano externo, una mirada crítica sobre los
poderes humanos; en el plano interno, el cuestiona
miento de la comunidad cristiana desde que se «ins-
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tala» en el mundo abandonando la imperiosa necesi
dad de proclamar el advenimiento del tiempo nuevo
inaugurado, en el propio núcleo del antiguo estado de
cosas, por el acontecimiento pascual.

RASGOS CARACTERíSTICOS

Entre las fuentes del Apocalipsis, la principal es el
AT, al que alude directa o indirectamente más de 500
veces (sobre todo Ezequiel, Isaías, Jeremías, Daniel y
los Salmos). El autor utiliza igualmente las tradiciones
litúrgicas de las comunidades cristianas primitivas. En
tre éstas, mencionemos las doxologías (1,5b-6; 5,13;
7,12), aclamaciones (4,11; 5,9b-10; 5,12), oraciones
de acción de gracias (11,17-18), lamentaciones de
mártires (6,10) e himnos de alabanza (12,10; 15,3-4;
16,5; 18,20; 19,1-8). La pregunta que se interesa por
saber si el autor trabajó a partir de fuentes escritas o
de tradiciones orales permanece abierta.

El marco apocalíptico. El Apocalipsis de Juan es in
dicio de la literatura apocalíptica tan extendida en torno
a la era cristiana. Sucesora de la profecía del AT, esta li
teratura de resistencia se desarrolla primeramente en el
judaísmo. Por este medio, algunos visionarios procla
man un mensaje de esperanza e interpelación. Mensa
je de esperanza en la medida en que el autor apocalíp
tico se dirige a grupos minoritarios que viven una
situación muy frágil y están expuestos a una presión real
o experimentada. Interpelación en la medida en que el
autor apocalíptico siempre dirige una mirada crítica a los
poderes de este mundo y a la sociedad en la que vive.

Simbolismo. Una de las características del Apoca
lipsis de Juan es el empleo del lenguaje simbólico.
Esto puede explicarse de varias maneras complemen
tarias. Hablar del advenimiento del mundo nuevo su
pone un discurso sobre lo inefable, sobre la propia
acción de Dios. El lenguaje simbólico trata así de re-



presentar la realidad trascendente de la que considera
que debe dar cuenta Al hacer esto, abre a una reali
dad mas profunda del discurso, mas alla de las des
cnpclones propuestas, el autor qUiere hacer pensar en
una comprenslon especifica de DIos y del mundo

En un plano mas pragmatlco, el lenguaje slmbolico
y los codlgos que supone tratan de dirigirse a un audl
tono particular En la literatura apocallptlca, unlcamen
te los elegidos pueden entender las Imagenes, los slm
bolos, las VISiones Este simbolismo tan presente en
el ApocalipsIs de Juan no adqUiere, sin embargo, el
aspecto de un discurso esotenco Para los oyentes del
siglo 1, acostumbrados a las Escnturas judlas, la mayor
parte de las Imagenes utilizadas son un eco de esos li
bros o de un universo slmbollco frecuentemente nItldo
en el contexto hlstonco y cultural del tiempo

La omnipresencia del lenguaje slmbolico descalifica
cualquier Interpretaclon literal del ApocalipsIs La finali
dad perseguida por el autor no es la descnpclon de un
desarrollo cronologlco de los aconteCImientos Mas fun
damentalmente anunCia, en la hlstona humana, la VIC
tona de DIos y de su Cnsto sobre el mal y sobre Satan
Esta vlctona es una realidad de la fe a la que el cre
yente no accede mas que a traves del orden slmbollco,
que, en el contexto especifico del ApocalipsIs de Juan,
adqUiere la forma particular de la liturgia cnstlana

Marco onmco Lo mismo que los apocalipsIs jU
diOS, el ApocalipsIs de Juan nos propone un verdade
ro viaje al mas alla El vidente contempla realidades
celestiales, es «llevado en extasls» (1 10) para ver lo
que va a suceder despues El VISlonano no deja de
decir que ve Pero (,que ve y de donde brota su mira
da? A la segunda pregunta podemos responder que
-en la loglca de Juan- este ver no sena posible sin un
«acontecImiento» que nada puede explicar y que, Sin

embargo, es una verdad de la eXistencia el acontecI
miento pascual A la pnmera pregunta podemos con
testar que las VISiones, en el ApocalipsIs de Juan,

EJEMPLOS DE LENGUAJE SIMBÓLICO
Números slmbo/zcos
- Tres y medlO (mitad de siete) = ImperfecclOn tiempo

de persecuclOn, el mismo sentido para 42 meses o I 260 dla~

(3 años y medIO) (e! 11,2911, 126)
- Cuatro el mundo creado (los 4 puntos cardmale~)

(ef 4,6 71)
- Sel' ImperfecclOn total (17 - 11) de ahl el 666 la cifra

de la bestia (13 18) El sentido ma~ plausible sena el calculo
del valor numenco de las letras (gematrla), la suma de los va
lores de las letras de «Cesar Neron» (Qesar Nero) da 666
Tendnamos una aluslOn a Neron, la bestia persegUidora en la
memona colectiva de los cn~tlanos

- SIete perfecclOn cifra dlvma (siete copas 'Jete tlOm
petas etc)

- Doce (4 x 3) numero del antiguo (12 tnbus) y del
nuevo Israel (12 apostoles) ef tamblen los multlplos (24
ancianos en 4,4)

- MIl gran cantidad Idea de plemtud estancia paradl
sJaca (Ap 20)

- 144000 el cuadrado de 12 (Cifra del pueblo de DIOS)
multlphcado por I 000 (gran cantidad) expresa el «resto» de
los creyente, surgldo~ del pueblo de 1~rael (7 4), al que viene a
adhenrse la «muchedumbre enonne que nadie podla contar» la
de los creyentes de «toda naclon laza pueblo y lengua» (7 9)

FIguras y representacIOnes slmbolrcas
Cordero contra bestia = Cnsto contra Satan Gran prostltu

ta/Bablloma (Roma y el Impeno) contra la esposa (la Iglesia)
El dragan, la serpiente (aluslOn al relato de los ongenes) el
tentador (Ap 12 Y20) Imagenes de Satan EXiste una «tnada»
dlabohca el dragan, la bestia y el fal~o profeta Cuerno poder
Cabello, blanco, eternidad y no vejez VestIdo largo dlgmdad
sacerdotal Cznturon de oro podeneal Blanco pureza, vlctona
ROJO muerte vIOlencia sangre de lo, martlres Negro Impie
dad El mar es slmbolo del mal (en la Jerusalen celestial no ha
bra mar), lo rmsmo que los mvasores vienen por el mar, este es
el abismo donde esta la bestia En el extremo opuesto el CIelo
es el ambito de DIOS por lo que respecta a la tlerra es el lugar
donde se enfrentan Cielo y mar DIO, y Satan ASI pue~ el hom
bre esta directamente lmplicado en este combate escatologlco
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siempre son, en mayor o menor medida, cristocéntri
caso La consecuencia directa es que las visiones de
Juan no «muestran» otra cosa que la representación
simbólica de esta victoria pascual de Cristo. En el
Apocalipsis, se trata finalmente de «comprender con
los ojos», de representar, por medio de visiones, el ke
rigma de la Iglesia primitiva, según el cual Cristo ha
conseguido la victoria sobre la muerte y las potencias.

Ausencia de pseudonimia. Mientras que habitual
mente la práctica de la pseudonimia es regla en los
apocalipsis, su ausencia es un rasgo característico
del Apocalipsis de Juan, que le distingue del conjunto
de la literatura apocalíptica. El visionario no siente la
necesidad de apropiarse de la autoridad de un perso
naje importante del pasado. Para él, sólo la autoridad
de Cristo fundamenta la proclamación del adve
nimiento del mundo nuevo en el centro mismo del
antiguo. Sólo ella permite la invocación del pasado, la
mirada lúcida sobre el presente y el anuncio de la
realización futura de eso que la proclamación pascual
deja entrever con la mirada de la fe.

VISIÓN DE CONJUNTO

Es difícil vislumbrar un plan coherente en el con
junto de las visiones del Apocalipsis de Juan. A veces,
las visiones se repiten sin un progreso visible en la na
rración o se suceden sin relación lógica aparente, a no
ser por algunas contradicciones que aparecen entre
ellas. Estructura concéntrica, estructura a partir de
septenarios, procedimiento de encajes sucesivos, divi
sión en cuatro visiones principales: las numerosas
aproximaciones propuestas, y las reconstrucciones a
veces tan diferentes a las que conducen, han llevado
a algunos a renunciar a deducir del Apocalipsis un plan
demasiado precisamente ordenado y a contentarse
con enumerar las unidades literarias identificables.

La estructura de aliado resalta las unidades litera
rias del texto, articulando la progresión narrativa en
torno a dos secciones principales de visiones (4-11 y
12-21). La primera está centrada en su dimensión
cósmica, la segunda en su dimensión histórica. Pre
viamente a estas dos secciones principales, la obra
se inicia con una parte que adopta la forma epistolar
(2-3), preparada a su vez por una visión inaugural del
conjunto de la obra (1,9-20).

La introducción general del libro (1,1-3) indica el
origen (Dios y Jesucristo), la mediación (el ángel), los
destinatarios de las visiones (el «siervo Juan» y «los
que leen y escuchan») y su objeto «<lo que pronto va
a llegar»).

1,4-8 precisa a quién se dirige la obra y cuáles son
los destinatarios a los que históricamente apunta Juan
(ef. v. 4: «A las siete iglesias que están en Asia»). A
partir de 1,9 comienza la visión inaugural de la obra
(1,9-20). El «Hijo del hombre» (1,13) aparece allí re
vestido con los atributos que manifiestan su poder di
vino. Su muerte y su resurrección le confieren la auto
ridad, que ejerce en primer lugar sobre la Iglesia (1,8):
el acontecimiento pascual está en el núcleo del escri
to apocalíptico de Juan. Los capítulos 2-3 constituyen
la parte epistolar. El conjunto de las cartas está dirigi
do indistintamente a comunidades asiáticas. Junto a
peligros externos que amenazan a las iglesias (ef. 2,9;
2,13; 3,9), el autor insiste sobre todo en el riesgo que
corren, en su opinión, las comunidades destinatarias:
el de consentir con la realidad del mundo presente
(ef. 2,4; 2,14; 2,20; 3,1; 3,17).

La primera sección de visiones (4,1-11,19) se inicia
con una celebración cultual cósmica (4-5) donde, por
turno, son adorados Dios y el Cordero. A continuación,
articulada en torno a septenarios de sellos (6,1-17;
8,1-5) Y trompetas (8,6-9,21; 11,15-19), viene la pre
sentación del juicio del mundo como signo de la cólera
de Dios. Sólo dos escenas interrumpen esta serie de
catástrofes: Ap 7 (presentación de los 144.000 elegidos



UNA ESTRUCTURA DEL APOCALIPSIS
Obertura (1,1-3)

Visión inaugural y cartas a las iglesias (1,4-3,22)
1,4-8 Destinatarios de la obra.
1,9-20 Primera visión (Hijo del hombre).
2,1-3,22 Cartas a las siete iglesias.

la serie de visiones: el cosmos y la creación (4,1-11,19)
4,1-5,14 Culto celeste: perspectiva teocéntrica (4,1-11);

perspectiva cristocéntnca, anuncio de los siete sellos (5,1-14).
6,1-17 Apertura de los siete primeros sellos.
7,1-17 Presentación de los elegidos: los 144.000 (7,1-8); la muchedumbre innumerable (7,9-17).
8,1-9,21 El séptimo sello (8,1-5) y las seis primeras trompetas (8,6-9,21).
10,1-11,14 El pequeño libro (10,1-11) y los dos testigos (11,1-14).
11,15-19 La séptima trompeta.

2aserie de visiones: la historia de la humanidad (12,1-21,5)
12,1-18 Visión inaugural: la mujer, el hijo y el dragón.
13,1-18 La primera bestia (13,1-10); la segunda bestia (13,11-18).
14,1-20 El Cordero y los rescatados (14,1-5);

anuncio del juicio y cosecha (14,6-20).
15,1-16,21 Juicio sobre la naturaleza, los hombres, la creación: los ángeles y los últimos azotes (15,1-8);

las siete copas (16,1-21).
17,1-19,10 Juicio de Babilonia: la gran prostituta (17,1-18);

la caída de Babilonia (18,1-24); proclamación de victoria (19,1-10).
19,11-21 Victoria del Mesías sobre la bestia y el falso profeta.
20,1-15 Victoria sobre Satán, milenio, juicio final.
21,1-22,5 La nueva creación.

Epílogo (22,6-21)

y de la muchedumbre innumerable) y 10,1-11,14 (el
pequeño libro abierto y los dos testigos, dos escenas
mediante las que se subraya la imperiosa necesidad
del testimonio, ef. 10,11 Y 11,13).

La segunda serie de visiones (12,1-21,5) presenta,
en el orden simbólico, el combate escatológico que opo
ne a Dios, a Cristo y a su pueblo con los poderes de este
mundo, con el poder de Satán. La visión de 12,1-6 inau
gura la sección: estos poderes que se enfrentan con el
«linaje de la mujer» (12,17) tienen como inspirador a Sa
tán. Después (12,7-14,5) son presentados los protago-

nistas. Satán suscita las persecuciones del Imperio ro
mano idólatra (13,1-10). El sistema imperial domina por
todas partes y amenaza la existencia de todos los que
rehúsan plegarse a sus reglas (13,11-18). Frente a Sa
tán y sus representantes está la comunidad del Corde
ro. La comunión con el Cordero es prenda de la victoria
(14,1-5). En 14,6-20 se describe el juicio sobre Satán y
los poderes, que son sus esclavos. De nuevo (ef. 8-9),
siete ángeles y sus azotes (15-16). Después (17-18), jui
cio a Roma y al Imperio. A pesar de las artimañas de
Satán, especialmente los milagros que podría llevar a

•



cabo (cf. 17,8, alusión al mito de Nero redivivus), la cer
tidumbre de los creyentes en la victoria debe permane
cer incólume. Así pues, uno se puede lamentar por
Roma (Ap 18) lo mismo que antaño los profetas se la
mentaban por las ciudades idólatras: sus riquezas son
frágiles y efímeras. En 19,1-10, los creyentes proclaman
la victoria. Seguidamente, en 19,1i-20, el juicio se
convierte en cósmico y sobrepasa al Imperio romano: es
la misma victoria del Mesías. Por último, tras Roma,
la bestia y el falso profeta (19,20-21), es el turno del
instigador de la rebelión: Satán. Sólo entonces puede
bajar del cielo el mundo nuevo (21,1-22,5).

22,6-21 constituye el epílogo de la obra. El progra
ma inicial ha sido cumplido, el libro ha presentado, bajo
todos sus aspectos, la victoria de Cristo. La espera de
la plena manifestación cósmica de esta victoria de Cris
to encuentra su expresión en la liturgia del culto de la
comunidad, mediante la cual halla la fuerza para vivir y
asumir el presente. La certeza del cumplimiento se
expresa en la proclamación litúrgica final: «¡Ven, Señor
Jesús!» (22,21), equivalente al Marana tha (1 Cor 16,22).

EL MENSAJE DEL APOCALIPSIS

La cristología
En cuanto a la forma, el Apocalipsis de Juan utili

za el conjunto de datos del género apocalíptico tradi
cional, con la notable excepción de la pseudonimia.
Sin embargo, una diferencia fundamental recorre todo
este empleo, cuya esencia se encuentra en las prime
ras palabras del libro, que constituyen su título y apun
tan a su verdadero autor: «Revelación de Jesucristo».
El Apocalipsis de Juan nb busca tanto revelar el futu
ro o el final de los tiempos como realidad objetivable,
cuanto proclamar el advenimiento de este final de los
tiempos en el acontecimiento de Jesucristo y la crítica
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ALGUNOS TEXTOS LITÚRGICOS
Éstas son las referencias de diversos textos litúrgicos del

Apocalipsis:

Doxologías: 1,5b-6; 5,13b-14; 7,12
Aclamaciones: 4,11; 5,9-10; 5,12
Acción de gracias: 11,17-18
Lamentación de mártires: 6,10
Plegaria eucarística: 3,20
Himnos de alabanza: 12,10; 15,3-4; 16,5; 19,1-8

al mundo presente que ello implica. En Jesucristo,
«Cordero inmolado que se sienta en el trono» (5,6), el
creyente está invitado a reconocer a aquel que ha
vencido a los poderes de muerte, de los que Roma es
en ese momento, para Juan de Patmos, la represen
tación por excelencia. Para él, el final de los tiempos,
entendido como el final de los poderes, es sin duda
un futuro esperado, pero igualmente una realidad
presente en la fe. El eje éentral del Apocalipsis de
Juan no es primeramente el regreso de Cristo, sino su
encarnación ya ocurrida. Este acontecimiento cambia
radicalmente el curso de la historia y da sentido al
presente y al futuro. No se trata de fijar la mirada en
el futuro hasta olvidar la realidad del mundo presente
malvado; se trata de exhortar a la esperanza y a la
perseverancia en el presente. Para Juan, la esperan
za tiene su anclaje en esta certeza: el malvado mun
do antiguo ya ha sido vencido y Roma no es más que
una potencia con fecha de caducidad.

La escatología y el juicio
Sin embargo, el Apocalipsis de Juan se propone

«mostrar lo que debe suceder pronto» (1,1). El tema
del juicio futuro es, por otra parte, materia de un gran
número de visiones. En una primera lectura, pues, es
taríamos tentados de pensar que el autor elabora un



verdadero calendario escatológico. Sin embargo, el
lector atento es conducido a preguntarse por la lógica
que preside la sucesión de las visiones. Éstas pare
cen superponerse, repetirse, incluso contradecirse. Y,
aunque la visión de 21-22 marca perfectamente la co
ronación de la acción de Dios, es imposible descubrir
un desarrollo cronológico coherente en la parte cen
tral de la narración (4-20). La aparente sucesión de
acontecimientos, de hecho, no es más que un marco
ficticio dentro del cual el autor quiere presentar los
múltiples aspectos de la victoria de Cristo, de la con
dición de la Iglesia y del juicio del mundo.

La victoria de Cristo, presentada desde el primer
capítulo, se repite a lo largo del libro (en el culto ce
lestial, en los capítulos 7; 11; 12; 19 Y20). La condición
de la Iglesia: ella reina con el Cordero y, sin embargo,
debe luchar en este mundo (1,9; 7; 11; 14 Y 20). El
juicio del mundo es inminente, ya ha tenido lugar y es
futuro (compárese 6 y 7; 8-9; 18). Juan procede a una
verdadera interferencia de la sucesión cronológica pa- .
sado-presente-futuro. No sabemos verdaderamente a
qué período de la historia pertenece aquello de lo que
habla (cf.los recuadros sobre los capitulas 18, p. 49, Y
21-22, p. 54). Si Juan quiere ser fiel al acontecimiento
que le constituye como testigo, la victoria de Cristo,
debe proclamar desde ahora el final del poder orgulloso
de Roma, símbolo del Imperio: Satán triunfa, pero es un
virtual perdedor. La «interferencia» cronológica respon
de, en el plano narrativo, a la convicción según la cual
el mundo nuevo llega al mismo centro del antiguo.

La eclesiología

El Apocalipsis de Juan está escrito «a las iglesias»
(1,11), más precisamente a las «siete» iglesias: una
cifra que quizá simboliza el conjunto de las iglesias, la
Iglesia universal. El autor utiliza además imágenes
que pueden ser interpretadas como figuras eclesioló-

gicas: la «mujer» de Ap 12 Y la «nueva Jerusalén» de
Ap 21. El Apocalipsis se presenta no sólo como un
texto de aliento, sino en primer lugar como una inter
pelación radical dirigida a las comunidades cristianas.
A finales del siglo 1, Juan de Patmos constata que, en
las comunidades asiáticas, la proclamación del adve
nimiento del tiempo nuevo da lugar a una preocupa
ción por el acomodo. Entonces Juan no deja de afir
mar que lo que constituye la materia cristiana es el
testimonio que se da del acontecimiento pascual
como contestación al mundo. Esta proclamación sitúa
al creyente en ruptura con la sociedad. Entonces,
¿cómo vivir esta particular situación? ¿Cómo mani
festar en el mundo antiguo el advenimiento del mun
do nuevo?

La dimensión cultual del Apocalipsis nos propor
ciona la clave de ello: la comunidad cultual es la que
actualiza y hace presente en el mundo la victoria del
Cordero sobre los poderes (er. Ap 4-5). Algunos tra
bajos han mostrado el arraigo del escrito de Juan de
Patmos en la liturgia de la Iglesia antigua; por otra par
te, afirma haber recibido sus revelaciones el «día del
Señor» (1,10). Emplea, como hemos dicho, las tradi
ciones litúrgicas de las comunidades cristianas primi
tivas (cf. recuadro de p. 34). La dimensión simbólica
propia del lenguaje litúrgico permite dirigir una mirada
distinta sobre la realidad: ésta no se reduce a lo que
se puede constatar con la vista humana. A partir de
ese momento, tanto la liturgia como la visión no son,
en la lógica de Juan de Patmos, desapego o huida
fuera del mundo. Constituyen un lenguaje de ruptura,
pero que asume la historia en toda su complejidad
(contra una lógica del puro retiro). El lenguaje litúrgico
del Apocalipsis es otra forma de habitar el mundo. Se
trata de situarse en el lugar simbólico, que no es geo
gráfico, sino espiritual: estar en el mundo participando
en lo que no es del mundo, eso es la liturgia celestial
de adoración del Cordero, cuyo alcance político no
debe ser ocultado.

35



UNA RECEPCIÓN MUY RICA Y AMBIGUA
El Apocalipsis ocupa un lugar aparte en la historia de los mo

vimientos disidentes. Algunos pasajes del Apocalipsis han sido
objeto de una recepción muy particular. Mencionemos Ap 12 Y
sus tres figuras simbólicas (la mujer, el niño y el dragón) o inclu
so Ap 20 Yel milenio. Igualmente hay que señalar la importancia
del Apocalipsis en la historia del arte, en particular los esplén
didos manuscritos iluminados del comentario al Apocalipsis del
Beato de Lieoana (siglos IX-X). La obra de Charles BRUTSCH,
Úl clarté de l'Apocalypse [Úl claridad del Apocalipsis] (1966),
sigue siendo, en este terreno, indispensable.

El Apocalipsis ha sido muy utilizado por los grupos mino
ritarios u oprimidos. Entendían que el Apocalipsis estaba desti
nado a ellos, aunque no dispusieran de herramientas para inter
pretarlo correctamente. En el lado opuesto, desde el período
constantiniano (siglo IV), cuando la Iglesia fue reconocida como
un «poder» de este mundo, el Apocalipsis pareció amaestrado.

Los teólogos oficiales denigraron entonces cualquier interpreta
ción fantasiosa. Ya no se trataba de encontrar en él una descrip
ción del fin del mundo, sino el anuncio del tiempo de la Iglesia,
de una Iglesia que garantizaba, por su lugar central desde ese
momento, la presencia de Dios en este mundo. El Apocalipsis se
encontraba confiscado y recuperado en provecho de una institu
ción eclesial que no podía aceptar ver en él una denuncia radical
de los poderes de este mundo, de los que ella formaba parte a
partir de entonces.

La historia de la interpretación del Apocalipsis constituye
así una paradoja. Aquellos a los que iba destinado, a saber, los
grupos cristianos minoritarios, hicieron con frecuencia una lec
tura de él que en parte lo desnaturalizaba. Por contra, la Iglesia
poderosa, comprometida con los poderes políticos, supo entender
rápidamente el alcance simbólico de su lenguaje para, sin embar
go, desactivar la interpelación que se le dirigía.

LECTURA DE CINCO TEXTOS
(Ap 13; 16; 17-18; 20; 21-22,5)

Las dos bestias (Ap 13)

El capítulo 13 encierra dos referencias al Imperio
romano como poder satánico opuesto a Dios, al «Cor
dero.. ya los «santos..: por una parte, una alusión al
mito de Nero redivivus (13,3.12.14) y, por otra, una
descripción detallada del culto imperial (13,4.8.12-17).

EL MITO DE «NERO REDIVIVUS»

«Una de sus cabezas parecía haber sido herida de
muerte, pero su herida mortal estaba ya curada. La
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tierra entera corría fascinada tras la bestia» (13,3).
Los w. 3.12.14 (y también 17,8) hablan primero de
una herida mortal, después de la curación de la bes
tia. Los exégetas distinguen aquí una alusión al mito
de Nero redivivus: mito del regreso o la resurrección
de Nerón. Este personaje, emperador del 54 al 68, es
controvertido. Personaje odioso, perseguidor de los
cristianos, criminal y loco: es la imagen que se saca
de la historiografía antigua, en particular cristiana. Sin
embargo, en las regiones orientales del Imperio, es un
emperador popular y apreciado. «La confusión que ro-



deó la muerte de Nerón también contnbuyó al nacI
miento del mito de su regreso, al que SlgUlO en poco
tiempo la apanclón de "falsos Nerones". En el mundo
helenlstlco, Neron era aguardado como un héroe VIC
tonoso, del que se esperaba que restableciera la su-

NERQ REDIVIVUS
EN LOS ORACULOS SIBILINOS
Este apocalIpsIs se compone de doce libros cuyo con

Junto es de ongen Judío (completamente para los libros IlI,
IV YV Yfragmentos de otros, el resto de los doce libros fue
retocado por una mano cmtJana) En el libro V, escnto ~m

duda baJO el remado de Adnano (117-138), se encuentran
alUSIOnes al mito de Nero redlvlvuS

«El que obtUViere por Imclal el número cmcuenta será
soberano, temible serpiente que exhalará guerra gravosa y
que un día, al extender las manos de su raza, la destnurá
y todo lo perturbará entre competicIOnes, carreras, matanzas y
toda clase de audaCias, cortará el monte que dos mares bañan
y con sangre lo mancIllará Sm embargo, él, el destructor,
también dejará de ser ViStO, despues retornará, Igualándose a
un diOS, pero quedará patente que no lo e~» (V,28-34)

«Por la Hélade, tres veces desdichada, lanzarán sus la
mentos los poetas, cuando desde Itaha del Istmo el tendón
golpee el gran rey de la gran Roma, dIVIno varón, a qUl,en, di
cen, el propIO Zeus engendró, y la soberana Hera El sela
qUIen, al querer lograr con voz mUSical aplausos para sus dul
ces himnos, matará a muchos, Junto con su madre desdicha
da. HUIrá desde BabIloma, caudillo terrIble e ImpúdiCO, al
que odian todos los mortales y los mejores varones, pues
mató a muchos y en el vientre materno puso las manos, con
tra sus esposas cometió pecado y de seres despreCiables ha
bía Sido creado Llegará hasta los medos y a los reyes de los
persas, a qUIenes pnmero añoró y a los que fama legó, es
condido con estos malvados al acecho de una nación verda
dera» (V,137-149)

premacía de Onente sobre Occidente. Por el contra
no, para los cnstlanos era una figura odiosa: el agen
te del Antlcnsto o él mismo. En la leyenda judía de
sempeñó un papel unas veces negativo, otras casi
SimpátiCO (...). El nucleo onglnal estaba fundado en la
creencia popular de que Nerón no estaba muerto, sino
que, oculto en algún lugar -con los partos-, no debía
tardar en reaparecer al frente de un ejérCito para ven
cer a los conspiradores y entrar Victoriosamente en
Roma» (M. BODINGER). Semejante creencia no tiene
nada de sorprendente: recuérdense los persistentes
mterrogantes alrededor de la realidad de la muerte de
Hitler. Lo que aquí nos interesa es la alUSión a este
mito sobre Nerón por Juan de Patmos.

13,1-7 qUizá encuentra su ongen en una tradiCión
cnstlana de los años 70, poco después del reinado de
Nerón y, en consecuenCia, de su ViolenCia contra la
comUnidad de Roma. Pero, una generación más tar
de, esta tradiCión es retomada por Juan de Patmos,
para qUien Domlclano es Nero redlvlVus, esto Significa
de hecho que no es diferente de Nerón. Lo mismo que
él, favorece el desarrollo del culto Impenal y seduce a
las poblaCiones del Impeno sOjuzgadas por el poder
imperial' esto es lo que constata el Vidente en este
fmal del Siglo 1.

EL CULTO IMPERIAL 9

El texto de Ap 13 Insiste en el hecho de que los
hombres adoran a esta bestia herida de muerte y mi
lagrosamente vuelta a la Vida: «Entonces adoraron al
dragón, porque había dado su poder a la bestia y ado-

9 El apartado sigue el articulo de P PRIGENT, "Au temps
de l'Apocalypse» 11 "Le culte Impenal au le, slecle en ASle
Mlneure» Revue d'HlstOlre et de Phllosophle Re/¡gleuse 55
(1975) 215-236
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raron también a la bestia, diciendo: "¿Quién hay como
la bestia? ¿Quién es capaz de luchar contra ella?"»
(13,4). Los vv. 12-17 describen incluso una serie de
prácticas que aparecen como un verdadero culto a la
bestia. Este ritual está orquestado por una segunda
bestia, que ejerce como sacerdote del culto de la pri
mera. Son alusiones claras a la práctica del culto im
perial en Asia Menor en el siglo 1.

Históricamente, Asia Menor parece haber sido el
terreno privilegiado del culto imperial. Para esto se eli
ge un alto funcionario, que sobre todo debe organizar
fiestas anuales y juegos para el aniversario del empe
rador. El culto imperial relaciona muy estrechamente
lo sagrado y lo político. Su importancia depende de la
personalidad del emperador reinante. Según Tácito,
Tiberio piensa que «no se puede dejar que todas las
provincias adoren nuestras imágenes como las de los
dioses, sin vanidad ni orgullo». Pero Calígula y Nerón
favorecerán sin ambages la práctica del culto imperial.
Una estatua de Domiciano lleva esta inscripción:
«Dios invencible, fundador de la ciudad».

UN CULTO BIEN ORGANIZADO
Por una inscripción de Pérgamo. sabemos que. durante su

fiesta de aniversario, se ofrecen al emperador regalos e in
cienso y que las lámparas desempeñan un papel en el desa
rrollo de esta liturgia, que igualmente comprende himnos
cantados, puesto que varias veces se trata de himnodas. Cier
tamente, no está prohibido suponer que el culto, tal como lo
conocemos en Gytheion (en el Peloponeso), se vuelve a en
contrar en otros lugares: es una fiesta de seis días en torno a
las estatuas de Augusto, de Livia y de Tiberio, que se llevan
procesionalmente al teatro honrándolas mediante cantos y
ofrendas de incienso.

(P. PRIGENT, «Au temps de l'Apocalypse». n. «Le culte
impérial», a. e., 221)

Aquí conviene distinguir entre Roma y las provin
cias romanas de Asia Menor, donde el culto imperial
se desarrollará con un éxito notable. Se puede decir
que los romanos «experimentaron esta religión como
una concesión a la mentalidad oriental. Nada más sig
nificativo a este respecto que la decisión tomada en
tiempos de Augusto en el año 29 de nuestra era. A la
provincia de Asia Menor, que reclama el privilegio de
dedicar un templo al emperador, se le responde que
los asiáticos podrán edificar un templo y consagrarlo
al emperador vivo y a la diosa Roma, pero que los
romanos de Asia deberán limitar sus devociones al

LA INSCRIPCIÓN DE PRIENE
Éste es un fragmento de una inscripción que data del año

9 a. c., hallada en Priene, cerca de Mileto, y que reproduce
un decreto de la asamblea de los delegados de las ciudades de
Asia. Para honrar al emperador Augusto, deciden hacer que
comience el año el día de su aniversario (el 23 de sep
tiembre). Es un testimonio significativo de la impresión que
produce el poder imperial sobre las elites de las regiones
conquistadas.

«Puesto que la Providencia, que ordena toda nuestra
vida, en su atención y en su celo ha previsto el cumplimien
to más perfecto de la vida humana concediéndole a Augusto,
al que ha llenado de virtudes para el mayor bien del género
humano, y que nos ha sido enviado a nosotros -a nosotros y
a nuestros descendientes- como un Salvador, él, que hace ce
sar la guerra y que establece el orden por doquier. Y puesto
que César Augusto, cuando apareció, sobrepasó todas las es
peranzas, pues no sólo fue más allá que los anteriores bene
factores, sino que no dejó a los que vendrán tras él ninguna
esperanza de superarlo, y puesto que la fecha del nacimiento
del dios Augusto marca, para el mundo, el comienzo de las
buenas nuevas (evangelia), por estas razones se ha decidido
por los griegos de Asia que el nuevo año empiece en todas las
ciudades el día noveno antes de las calendas de octubre, que
es el día del nacimiento de Augusto».



culto a Roma y a Julio César. E incluso a éste no se
le llama más que héroe» (P. PRIGENT, ibid., 235).

LECTURA DE Ap 13

La primera bestia (13,1-8)
La visión comienza estableciendo una relación di

recta entre el dragón y la bestia (vv. 1-2): esta bestia
que sube del mar no es más que la emanación de
una fuerza demoníaca que viene en apoyo del dragón
(er. 12,18). Lo mismo que el dragón (er. 12,3), la bestia
tiene también siete cabezas y diez cuernos. Además,
es el propio dragón el que le confiere la potencia, el
trono y el inmenso poder. La presentación de la
primera bestia es una cita de la visión de las cuatro
bestias de Daniel 7.

En los vv. 3-4 se encuentra la primera alusión al
mito del regreso de Nerón. Se observará que, para la
humanidad, esta curación milagrosa de la bestia es
una fuente de maravillamiento. Esto confirma perfec
tamente el carácter positivo de la imagen que tenía
Nerón en el conjunto de la población. La consecuen
cia es una adoración conjunta de la bestia y el dragón,
el iniciador de su poder. También se señalan la fuerza
y el carácter indestructible de esta bestia: «¿Quién es
capaz de luchar contra ella?". Asimismo, esta bestia
se levanta contra Dios y sus elegidos (vv. 5-8): habla
primero y actúa después durante un período, símbo
lo de la persecución y de la prueba (42 meses). Ha
bla contra Dios (vv. 5a y 6) Y actúa contra los santos
(vv. 5b y 7a). Incluso consigue la victoria sobre éstos.
Por último, tiene poder sobre toda la tierra, cuyos
habitantes que no están inscritos en el libro de la vida
participan en la adoración a esta bestia maléfica. Ahí
tenemos una penetrante imagen del poder, la acción y
el éxito del Imperio romano en el primer siglo de nues-

tra era, frente al cual las minúsculas comunidades
cristianas no contaban.

13,9-10. En el centro del capítulo hay una llamada
en forma de interpelación profética que explicita los
riesgos que corren aquellos que rehúsan adorar a la
bestia, someterse al sistema imperial.

La segunda bestia (13,11-18)
La presentación de esta segunda bestia no deja pla

near ninguna duda sobre sus orígenes (vv. 11-12): aun
que sube de la tierra y tiene menos poder (sólo dos
cuernos) que la primera (tiene una dimensión más «hu
mana"), de hecho no es más que su representante,
puesto que ha recibido de ella su poder y lo ejerce bajo
su supervisión. Tiene la apariencia del cordero, pero
habla como un dragón: esta segunda bestia es, por
tanto, una bestia engañadora. Su tarea primordial, indi
cada en el v. 12b, es un oficio sacerdotal: hacer que se
adore a la bestia cuya herida mortal ha sido curada.

Este oficio sacerdotal de la bestia es p~esentado de
forma detallada en los vv. 13-17. La bestia lleva a cabo
grandes prodigios y así seduce a los habitantes de la
tierra (vv. 13-14a). Estos prodigios son signos del final
de los tiempos en la literatura apocalíptica (Mc 13,22;
2 Tes 2,9-10; Oráculos Sibilinos 111, 63ss). Favorece la
adoración por los hombres de la primera bestia (v. 14b):
ahí radica su principal actividad. Anima la imagen de la
bestia, que habla y mata a cualquiera que no la adore
(v. 15). A veces se habla aquí de «teurgia" (lit. acción
de los dioses): es una acción mágica de las estatuas
divinas que reciben el poder de moverse y hablar. De
hecho, se trata de prácticas mágicas y sobre todo
de supercherías muy extendidas. Por último, la bestia
marca a cada hombre con el sello de la bestia, pro
hibiendo a cualquiera que no tenga esta marca poder
vivir en la sociedad (vv. 16-17). Era una costumbre
muy extendida en el mundo antiguo que consistía en
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marcar a los fieles que participaban en talo cual culto.
Aquí es al sello imperial al que se apunta simbólica
mente y que se opone al «sello de Dios vivo» (7,2). Los
que lo rechacen se verán excluidos de la sociedad
como marginados y asociales.

Esta descripción detallada de las actividades de la
segunda bestia ha incitado a los exégetas a proponer
una identificación precisa. «Podemos pensar en el
clero del culto imperial ( ), en las religiones paganas
yen sus cultos locales ( ) o, de manera más general
todavía, en las corrientes filosófico-religiosas que fa
vorecen el culto de los déspotas divinizados (...). En el
Asia Menor de este tiempo descubrimos huellas cla
ras que atestiguan la presencia de profundas aspira
ciones populares a una religión concreta, cercana a
los hombres, a sus preocupaciones y a sus alegrías,
una religión que manifiesta aquí abajo la realidad de
la intervención de los dioses, que pone la trascen
dencia al alcance de la mano, que hace que baje a la
tierra la divinidad con su cortejo de lo extraordinario,
que tranquiliza al grabar sobre todas las certezas, las
instituciones y las empresas humanas la marca de la
garantía divina. Éstas son las aspiraciones que se
encuentran satisfechas en el culto imperial.» 10

CONCLUSiÓN:
¿ADAPTARSE O RESISTIR?

El culto imperial funciona, pues, en particular en
Asia Menor, como verdadero cimiento de la sociedad
en todos los terrenos, incluso en los más profanos,
como el económico. Sin duda, la intuición de Juan de
Patmos es la de haber entendido que en el seno de
una sociedad semejante nada es neutral. El conjunto

10. Ibíd., 209.

de las actividades está fundamentalmente concernido
por el sistema imperial, y aquellos que lo rechazan ya
no pueden, en última instancia, esperar vivir tranquila
y apaciblemente.

Lo que hay que tratar de comprender es la mirada
radicalmente crítica del autor. Habría podido preconi
zar un cierto acomodo. Igual que otros, habría podido
considerar todo esto como un modus vivendi de la so
ciedad romana. Por el contrario, invita a sus oyentes
a rechazar el menor acomodo. En esta actitud hay
una preocupación fundamental, que tiene su fuente
en una visión del hombre y de Dios arraigada en toda
la tradición bíblica de lucha contra la idolatría. Pero lo
que Juan discierne en el culto imperial no es sólo la
pretensión humana de la divinización. Juan entiende
que es el conjunto de la sociedad el que está cons
truido sobre un fundamento viciado. En último térmi
no, esta sociedad no tiene más remedio que levantar
se contra aquellos que rehúsan plegarse a sus reglas,
los que rechazan los consensos y las componendas.

Sin duda, la segunda bestia se parece a un corde
ro (v. 11). Y las comunidades cristianas asiáticas es
tán dispuestas a prestarse a este juego de semejan
zas. Por otra parte, ¿quién podría luchar contra el
poder imperial (cf. v. 7)?: ¿no es mejor pactar? Rele
yendo una situación pasada que fue terrible para la
comunidad (persecución de Nerón), Juan rechaza de
jarse atropellar por la situación presente, menos difícil
aunque siempre frágil. Entiende que la tentación de la
adaptación y el acomodo en la que parecen caer los
cristianos de Asia Menor es una engañifa. Tarde o
temprano, la incompatibilidad entre la fe cristiana y el
poder imperial saldrá a la luz, salvo que se niegue lo
que constituye la esencia misma de la fe pascual. Lo
que hoy no parecen sino reglas normales de vida en
la sociedad romana, tarde o temprano revelarán su
verdadero rostro. Se encuentran en oposición dos sis
temas de valores. Por una parte, el universalismo ro-



mano, su comprensión unificada del universo, que
cada cual identifica a partir de jerarquías comparti
mentadas, una sociedad unificada en torno a la figura
imperial. Por otra, un pueblo compuesto por gente de

, '", « ~-

toda raza, nación y lengua (cf. 7,9) en el que las je
rarquías habituales caen por tierra al nombre de una
figura unificadora paradójica: la del "Cordero degolla
do que se sienta en el trono» (5,6).

Ira y juicio de Dios: los septenarios
(Ap 16)

El tema de la ira y el juicio se desarrolla en inten
sidad y dramatización a lo largo de la narración apo
calíptica bajo múltiples aspectos. Sin embargo, en el
Apocalipsis, este tema encuentra su expresión acaba
da en la puesta en escena de los septenarios (espe
cialmente sellos, trompetas y copas). La cifra 7 ca
racteriza normalmente la totalidad, la plenitud. En el
marco de los septenarios, el sentido es que Dios es
Señor del juicio del mundo.

Los tres primeros septenarios (sellos, trompetas
y truenos) pertenecen a la primera serie de visiones
(4-11) Y están encajados como las muñecas rusas:

El Cordero abre los 7 sellos (5).

- Apertura de los seis primeros sellos (6).

- Después el 6° sello: intermedio (7).

El 7° sello introduce las 7 trompetas (8,1-5).

- Después del 7° sello: truenos, voces, relámpa
gos, temblor de tierra (8,5).

- Sonido de las seis primeras trompetas (8,6
9,21).

- Después de la 6a trompeta, intermedio (10-11).

Durante el intermedio, mención de los 7 truenos
(10,3-4).

- Después de la 7a trompeta: relámpagos, voces,
truenos, temblor de tierra, granizo. ' ,~';', '~'

El septenario de las copas (15-16) pertenece a la
segunda gran sección (12-22). No está directamente
vinculado a los septenarios precedentes. Sin embar
go, retoma algunos temas. Una lectura rápida permite
constatar un cierto número de puntos comunes entre
el septenario de las copas y el de las trompetas. El es
quema narrativo es el mismo: apertura solemne de la
visión; estructura en 4 + 2 + 1; azotes sobre la tierra,
el mar, los ríos y el sol; intervención de fuerzas demo
níacas y mención del Éufrates; escena final de pro
clamación de victoria; tema del endurecimiento de los
hombres; alusión a las plagas de Egipto. Además, lo
mismo que para los sellos y las trompetas, la séptima
copa se cierra con la mención de relámpagos, voces,
truenos y temblor de tierra (aquí enfatizado: "Como
no lo hubo jamás»). Así pues, Juan retoma el esque
ma de los septenarios precedentes, pero acentuando
la gravedad y la intensidad de los azotes: primero un
cuarto, después un tercio y aquí sin limitación.

LECTURA DE Ap 16

La primera copa (v. 2) recuerda la sexta plaga de
Egipto; la plaga hiere a los hombres (ef. 8,7: la natu
raleza). El final del v. 2 alude al contexto histórico pre
ciso (,da marca de la bestia»). La segunda copa (v. 3)
afecta al mar, esta vez de forma completa; la alusión
al Éxodo es clara. En la tercera copa (v. 4), ya no se
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SINOPSIS DE LOS SEPTENARIOS

Introducción I II III

4,1-6,1: 6,2: 6,3-4: 6,5-6:
Liturgia celestial. El caballo blanco: el El caballo rojo: se matan El caballo
Dios es adorado. vencedor. unos a otros. negro: crisis

sellos El libro sellado con siete económica.
sellos.
E! Cordero, adorado
como Dios, es el único
digno de abrir los sellos.

[8,1-6: 8,7: 8,8-9: 8,10-11 :
Silencio de media hora: Granizo y fuego sobre la Un gran monte cae sobre Un astro (Ajenjo)
siete ángeles con siete tierra. el mar. cae del cielo
trompetas, Arde un tercio de la Un tercio del mar es sobre un tercio

trompetas trueno, voz, relámpagos, tierra y de los árboles. sangre y el tercio de lo de los ríos y
seísmo.] Toda vegetación muere. que está en y sobre el las fuentes de

mar muere. agua. Muchos
hombres
mueren.

15,1-16,1: 16,2: 16,3: 16,4-7:
Un signo en el cielo. Úlcera sobre la tierra que El mar como sangre. Los ríos y las
Siete plagas. Las últimas. hiere a los hombres En el mar muere toda fuentes de
En ellas se lleva a marcados con el signo de vida. agua se
cabo la ira de Dios. la bestia. convierten

copas Proclamación: el juicio en sangre.
de Dios se manifiesta. Proclamación:

el juicio de
Dios es justo.

Palabras en negrita: cita, en el mismo lugar, de un motivo de los dos primeros septenarios en el tercero.

Palabras en negrita y cursiva: cita, en otro lugar, de un motivo del segundo septenario en el tercero.

Palabras subrayadas: gradación en intensidad de un septenario a otro.

Palabras en ne~rita subrayadas: multiplicación de un mismo motivo dentro del tercer septenario.
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DEL APOCALIPSIS DE JUAN

IV V VI Intermedio VII

6,7-8: 6,9-11: 6,12-17: 7: 8,1-6:
El caballo Las almas inmoladas Día de la ira: seísmo, el Los 144.000. Silencio de media hora:
amarillento: piden justicia. sol ennegrecido, la luna La gran multitud. siete ángeles con siete
un cuarto de los como sangre, las estrellas trompetas, trueno, voz,
hombres muere. caen, el cielo se repliega, relámpagos, seísmo.

los hombres se ocultan.

8,12-13: 9,1-12: 9,13-21: 10,1-11,14: 11,15-19:
Un tercio del sol, Una estrella se precipita Los cuatro ángeles del El pequeño libro. Proclamación de la
la luna y las sobre la tierra. Abre las Éufrates son liberados Los dos testigos. victoria de Dios y de
estrellas queda fuentes del abismo. para hacer que muera un su Cristo. Relámpagos,
herido. Sol y aire oscurecidos. tercio de los hombres. 10,3-4: voz, truenos, seísmo y
Anuncio Los saltamontes Los demás no se El septenario de los granizo.
de las desgracias atormentan a los hombres arrepienten de sus obras. tmenos mantenido
futuras. que no llevan el sello de en secreto.

Dios.

16,8-9: 16,10-11: 16,12-16: 16,17-21:
El sol quema a El trono de la bestia está El Éufrates es secado Ya está hecho.
los hombres por hundido en la oscuridad. para preparar el paso de Relámpagos, voz,
el fuego. Ellos Los hombres sufren. pero los reyes para la batalla truenos, seísmos
blasfeman y_ blasfeman. de Harmaguedón. como no hubo jamás.
no se arrepienten Babilonia recibe el vino
de sus obras. de la cólera de Dios.

Los hombres- blasfeman.
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trata del «tercio» o del «cuarto», como en los septe
narios precedentes, sino de los ríos y los manantiales.
El comentario del v. 5 explica las razones de este cas
tigo: afecta a los hombres como sanción por lo que
han hecho sufrir al pueblo de Dios; es la realización de
los deseos de los mártires de 6,10.

Los efectos de la cuarta copa sobre el sol (w. 8-9)
son los inversos de 8,12: en lugar de perder su cla
ridad, quema a los hombres (siempre la intensidad
del azote y en dirección a los hombres). No hay que
tomarse en serio esta incoherencia (el propósito de
Juan no es describir el desarrollo cronológico de
las catástrofes ecológicas que se nos anuncian hoy;
por ejemplo, el recalentamiento del planeta después
de un período glacial). Esto tiene como consecuen
cia un endurecimiento y una ausencia de arrepenti
miento.

La presentación de la quinta copa (alusión a la no
vena plaga de Egipto) es mucho más breve que la
quinta trompeta, pero está en paralelo: en 9,1 ss se
trata de la primera intervención de la fuerza demonía
ca simbolizada por la estrella. Aquí se trata del trono
de la bestia (alusión histórica) sobre el que el ángel
derrama su copa. Se trata igualmente de un dolor in
tenso que se abate sobre los hombres. La ausencia
de arrepentimiento que sigue recuerda la sexta trom
peta (9,20-21).

El parentesco entre la sexta copa (16,12-16; ef. la
octava plaga de Egipto) y la sexta trompeta es evi
dente (mención del Éufrates). Allí teníamos una inter
vención directa de las fuerzas demoníacas. Pero aquí
se trata del combate escatológico entre las fuerzas del
mal y Dios. La «tríada» diabólica (la bestia, v. 10; el
falso profeta, v. 13, y los poderes demoníacos, v. 14)
se reúne para el combate final. El v. 15 puede sor
prender, pues no forma parte de la apocalíptica tradi
cional: recuerda las parábolas de vigilancia. Hay que
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ver en él una señal de que el autor no se ajusta al de
terminismo apocalíptico: en el combate que se va a li
brar, se recuerda al pueblo de Dios que no hay nada
decidido anticipadamente para nadie y que hay que
disponerse a combatir con una fidelidad inquebranta
ble a Jesucristo. Aunque, para los paganos, estos jui
cios no son más que catástrofes y razones para rebe
larse contra el Dios creador, los cristianos ven en ellos
la revelación del juicio y una llamada a la vigilancia,
que sólo ella permitirá pasar las difíciles horas que
van a venir sobre la humanidad; aquí lo que importa
es el aspecto profético.

En el v. 16: «Y reunieron a los reyes en el lugar
que en hebreo se llama Harmaguedón». No es fácil
encontrar el significado de este término. Dos hipótesis
entre otras. La primera consiste en suponer, detrás
del término griego, la transcripción de la expresión he
brea har Meguiddó, la «montaña de Meguidó». Ahora
bien, Meguidó no está en una montaña, sino en el lla
no. Hay que entender el término eomo una doble alu
sión simbólica: 1) a la reunión de los enemigos de
Dios de Ez 38,8; 39,2.4.17, donde se dice que ataca
rán «las montañas de Israel», y 2) a Meguidó como lu
gar de batalla tradicional (ef. Zac 12,11). Segunda hi
pótesis: el término sería la transcripción griega de
«montaña de reunión (de los dioses»> (ef. Is 14,13).
Sea como fuere, lo que importa no es la localización
geográfica e histórica, sino su significado simbólico:
todos los enemigos de Dios y de sus elegidos se
reúnen para la batalla final.

Igual que en 11,15-19, en 16,17-21 la presenta
ción de la séptima copa es la ocasión de una escena
de victoria. En este pasaje se encuentra igualmente
un anuncio de lo que va a seguir bajo la forma de una
inclusión: Dios se acuerda de Babilonia la Grande
(este v. 19 prepara Ap 17-18). Los hombres blasfe
man contra Dios (16,9.11), a imagen del faraón: su
fren la catástrofe sin entender su significado.



INTERPRETACION DE ESTAS IMÁGENES
DE JUICIO

(.,Como mterpretar para hoy la noclon de JUICIO
contenida en los septenarios? Ante todo Juan no
propone una descrlpclon material del JUICIO, smo un
discurso Ilturglco (4-5) que es una Interpretaclon, una
representaclon del mundo, de la historia y de la eXIs
tencia humana ¡CUidado con la trampa del concor
dlsmol La vlslon de Juan no es «actual» con el pre
texto de que los progresos clentiflcos y tecnlcos
hacen posibles hoy las catastrofes mencionadas
Juan no predijo el advenimiento de la era atomlca ni
una posible autodestrucclon de la humanidad DIrige
sobre el mundo y la hlstona una mirada diferente, la
de la fe Su discurso esta al serVICIO de una convlc
clan DIOS, en Jesucnsto, es Señor de los acontecI
mientos y de la historia Por tanto, el JUICIO no esta
causado por las manipulaciones nucleares o genetl
cas de un aprendIz de brulO, es urllcamente obra de
DIOS, y de ahl se deriva una doble consecuencia
antropologlca

Por una parte, la misma noclon de un DIos que
juzga es, para el autor, una contestaclon al hombre en
cuanto señor de su vida y de su destmo Juan trata de
afirmarlo con fuerza, Incluso aunque sus palabras
puedan parecer contradichas por la realidad la pax
romana no es el zocalo solido en el que pueden apo
yarse las poblaciones del Imperio El JUICIO de DIos
viene a recordar a la humanidad su condlclon de
criatura, su finitud y su Idolatna Con su estilo absolu
tamente particular, Juan de Patmos recuerda que el
momento del Evangelio -es decir, de la Buena Nueva
de la salvaclon- Jamas va separado del momento de
la contestaclon del orgullo de los hombres Por otra
parte, la misma Idea de un JUICIO supone una res
ponsabllidad del hombre En este sentido, suprimir la
noclon de JUICIO conduce a negar al hombre en cuanto

ser responsable y capaz de declslon Su condlclon de
criatura esta unida a su responsabilidad

Una ultima reflexlon El ApocalipsIs es un texto
eclesial de uso Interno, su dlmenslon Ilturglca lo su
braya claramente Ahora bien, retirado de las manos
del hombre el JUICIO se pone en manos de DIOS, no en
las manos de la Iglesia Por otra parte, el lector no co
noce la ultima palabra del JUICIO y la calera de DIos es
el sentido del septenario de los truenos, que no es
desvelado (10,3-4) Sm embargo, la comunidad CriS
tiana tiene una gran responsabilidad En efecto, es el
signo vIsible de la paCiencia de DIos tanto que el con
Junto del pueblo de DIos aun no esta reunido por el
DIOS paciente (6,11), tanto que atestiguan estos hom-

LA BUENA NUEVA DEL JUICIO
En la hlstona de la IglesIa muchas veces las representa

Clones del JUlCIO han sido utülzadas para asustar Sm embar
go es posIble que esta Imagen de un DIOs Juez pueda con
vertlrse hoy en fuente de esperanza Al poner en manos de
DIOs la suerte de la creaclOn y de las CrIaturas Juan descarga
al hombre de un formidable poder de destrucclOn En efecto
el hombre sm duda responsable de sus actos ante los hom
bres y ante DIOS esta pnvado del poder ultimo no es el qUIen
tiene el poder de Juzgar y destruIr la tierra

Ahora bIen "que constatamos hoy? El orgullo del hom
bre ha Ido a alojarse Justo en sus angustias mas profundas
puesto que ---como un dlOs- cree tener el poder de la VIda y de
la muerte sobre la creaclOn Frente a esto y contra cualqUIer
apanencta Juan de Patmos anunCIa que el hombre no tiene
ese poder porque sencIllamente DIOS no se lo ha dado Esta
convlcclon que va contra las apanenclas abre para el que la
reCIbe con fe y confIanza un espacIo de hbertad con vIstas a
una acclOn responsable pero tranqUIla en este mundo en
efecto el creyente puede actuar sm nmguna angustia reml
tlendose al UntCO Juez y Senor de todas las cosas
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bres y mujeres que «están dispuestos a arriesgar su
vida por no renegar de su fe», tanto que se reúnen
para adorar al Cordero, proclamar su victoria sobre el

mal y reclamar la justicia, mientras la esperanza es
posible para la humanidad porque aún dura el tiempo
de la paciencia de Dios

El juicio de Babilonia
(Ap 17-18)

Después de la presentación de la bestia y de los
rescatados por el Cordero (13-14), y después del jui
cio sobre la creación (15-16), la visión se hace ahora
más precisa y presenta el juicio de Babilonia. Esta ciu
dad, símbolo de la deportación del pueblo judío en el
587, se convierte desde Nerón en el símbolo de la
persecución de los cristianos, pero sobre todo del po
der político y económico del Imperio romano. Babilo
nia, sometida a la bestia, es juzgada por Dios con un
juicio sin apelación, del que Juan presenta las razo
nes y las modalidades. Este juicio es presentado en
dos cuadros: bajo el aspecto del poder politico (17) y
bajo el aspecto económico (18).

LA CRISIS POLíTICA (Ap 17)

La mujer (17,1-6)

Los vv. 1-2: el ángel que preside en esta nueva
visión es uno de los siete ángeles del juicio de las
copas en 15-16. Así se establece una relación entre el
juicio de la creación y el juicio de Babilonia. Una y otra
son juzgadas porque están sometidas al poder de la
bestia. La identificación de la gran prostituta, que «se
sienta sobre aguas caudalosas», es clara: se trata de
Roma. Esta figura de la «prostituta» es clásica en el
AT para designar a Israel (Os 5,3), Jerusalén (Is 1,21;
Ez 16,15s; 23,1 ss), Tiro (Is 23,16ss) o Nínive (Nah 3,4).
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La verdadera prostitución es la infidelidad al verdadero
Dios, la idolatría. Babilonia/Roma no está sola en esta
idolatría; ha arrastrado consigo a los reyes de la tierra
y a todos sus habitantes.

Los vv. 3-4: para contemplar a Babilonia, que va
a ser presentada por el vidente, hay que partir al de
sierto, es decir, hacia el lugar de la prueba. Por el con
trario, sobre una alta montaña, lugar de las teofanías,
es donde el vidente contemplará la nueva Jerusalén,
no ya prostituta, sino esposa (21,10). El vidente con
templa la estrecha relación que une a Babilonia con la
bestia del capítulo 13 (nombres blasfemos, siete cabe
zas y diez cuernos, er. 13,1-2). El color púrpura de la
bestia y de la mujer (v. 4) es símbolo de lujo, riqueza y
prestigio, y, consecuentemente, signo de arrogancia y,
por tanto, de orgullo y pecado. El lujo ostentoso de la
mujer evoca el poder arrogante de la gran ciudad
imperial. Este lujo ha de ser comparado con 21,11 ss: la
esposa, que brilla con la misma gloria de Dios y su res
plandor, es similar a una piedra preciosa, mientras que
la prostituta se reviste con piedras preciosas, artificios
de una belleza completamente al servicio del mal.

Los vv. 5-6: «El nombre que se lleva en la frente
expresa la realidad última de un ser» ". La imagen de
la embriaguez con la sangre de los testigos recuerda
las persecuciones de Nerón. Esta alusión subraya

11. P. PRIGENT, L'Apocalypse de Saínt Jean (Ginebra,
Labor et Fides, 1988) 259.



que hay que saber mantener viva la memona para no
dejarse seducir por un potente aparato estatal. El
asombro del vidente (ef 6b) subraya que el propiO
Juan está Impresionado por el sistema Impenal. Así
pues, no es tanto la persecución la que hace temible
a Babilonia/Roma cuanto el poder seductor que ejer
ce sobre los espíntus.

La mujer y la bestia (17,7-19)
En el v. 7, una vez que se ha situado a Babilonia

como actnz del drama escatológico, este versículo in
troduce un conjunto que Indica, en términos simbóli
cos, los pormenores del jUicio anunciado. Se trata de
«desencnptar» el mlsteno de la mUjer y la bestia, que,
de hecho, no forman mas que una sola realidad En el
v. 8, nueva alUSión al mito de Nero redlVlVus (ef. Ap 13).
En la jerarquía, aunque la bestia es una emanación
del dragón, precede a Babilonia en las representacIo
nes históncas del enemigo: es el Impeno, que da sen
tido y poder a Roma. En el v. 9 hay que fijarse en el
doble símbolo. las siete colinas que rodean Roma,
pero Igualmente siete reyes/emperadores a partir de
los cuales nuestro autor se lanza a una descnpclón
simbólica difíCil de determinar. En los vv. 10-11, nuestro
autor alude a la histona reCiente. Si seguimos las indi
caciones del v. 8, que aluden al mito del retorno de
Nerón, hay que entender que Nerón pertenece a esta
sene de siete reyes, CinCO ya han reinado, el sexto es
el que está actualmente, y el séptimo aún está por
venir; Nerón resucitado será el octavo.

En los vv. 12-18, la Imagen de los reyes está toma
da de Dn 7,2024. Estos reyes Simbolizan los poderes
que suscita ellmpeno para combatir al Cordero (este es
un lugar común de la apocalíptica' al final de los tiem
pos, el enemigo suscitará a todos los reyes de la tierra
para combatir al pueblo santo). La mención de "una
hora» Indica la brevedad de este poder que ejercerán
estos reyes con la bestia; en efecto, su combate contra

LOS SIETE REYES Y EL OCTAVO
(17,9-11)

«1 Aguce el mgemo qUIen se precIe de sabIO I Las sIete ca
bezas son sIete montes sobre los que está sentada la mUjer
Son tambIén sIete reyes, de los que cmco ya pereCIeron, uno
eXIste todavía, y el otro aún no ha llegado, pero cuando llegue
ha de durar poco En cuanto a la bestIa que era, pero ya no es,
aunque es el octavo rey, forma parte de los sIete y marcha
haCIa la perdIcIón»

A lo largo de los SIglos, estos versículos han sUSCItado la
refleXIón de los exégetas Para tratar de IdentIfIcar a estos
reyes, pnmero hay que recordar la lista de los emperadores

JulIo César, asesmado en el 44 a C. Vespaslano, 69-79
Augusto, 44-14 d C TIto, 79-81
Tlbeno, 14-37 Domlclano, 81-96
Calígula, 37-41 Nerva, 96-98
ClaudlO, 41-54 TraJano, 98-117
Neron, 54-68 Adnano, 117-138
[Galba, 68-69 -
Otón - VItelIo, 69]

¿A partIr de qué emperador comIenza la cuenta? Los
propIOS hlstonadores romanos no se ponen de acuerdo Ade
más, ¿hay que tener en cuenta el turbulento penado que SI
gUIó a la muerte de Nerón (tres emperadore, en poco más de
un año)? Proponemos la sIgUIente hIpóteSIs. Juan de Patmos,
que escnbe baJO Domlclano, toma esta últIma tradICIón Judía
o cnstlana que data de los años 70 Ésta parece entonces
corresponder perfectamente a los acontecImIentos de la hls
tona Para Juan, Domlclano es el 8° que debe vemr tras el
corto remado de TIto El nuevo Nerón es, eVIdentemente, Do
mlClano, el actual emperador, que encarna con tanto fervor el
poder Impenal Así pues, la tradICIón es retomada por Juan,
que le da toda su dImenSIón SImbólica EXIsten otras pOSIbI
lidades, pero ésta tIene la VIrtud de la coherenCIa con nuestra
hIpóteSIs sobre la IdentIfIcacIón Nerón/Domlclano en el pen
samIento de Juan Con lo que hay que quedarse es con que
éste utIlIza tradICIOnes precedentes, tradICIOnes vIvas porque
son constantemente reactualIzadas, y que el aspecto SImbólI
co supera, en slgmfIcaclón, la lectura hlstónca
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el Cordero está perdido de antemano (v. 14). Éste es el
Rey de reyes, y su victoria es la de los rescatados.

El v. 16 indica cuál será el fin de Roma, víctima de
sus vasallos. Pero este fin no es fruto del azar (v. 17):
es Dios el que conduce a los reyes a volverse contra
la gran ciudad. Al hacer esto, estos reyes no hacen
más que seguir el ejemplo de la bestia. Sin duda, ésta
tiene actualmente el rostro del Imperio, pero puede
proseguir su camino demoníaco independientemente
de él: si éste debe caer, la bestia será la primera en
suscitar a los buitres y en «reencarnarse» en otros po
deres humanos. El v. 18 cumple la primera parte del
programa del v. 7 (expresar el misterio de la mujer) y
confirma que la prostituta es claramente Roma.

LA CRISIS ECONÓMICA (Ap 18)

Los vv. 1-3 anuncian la realidad de la caída de Ba
bilonia (v. 2) y las razones de esta caída (v. 3). Este
versículo estigmatiza la idolatría, pero más aún la ri
queza económica de la ciudad, que podía crear re
sentimiento por parte de los «excluidos», la mayoría
de la población de las ciudades. Sin embargo, no hay
que reducir este v. 3 a un juicio de ética social (el lujo
que escarnece la miseria): lo que aquí se contempla
es el orgullo y el poder del hombre, que olvida su es
tatuto de criatura.

Los vv. 4-20 explicitan los pormenores del juicio.
La voz celestial que escucha el vidente da la orden a
los cristianos de que abandonen la ciudad. Se trata de
un tema clásico en la apocalíptica: los elegidos deben
separarse del pecado y de la idolatría (er. Is 52,11).

Los vv. 5-8 indican las razones del juicio que se
abate contra Roma: sus pecados, su injusticia, el vino
de su desenfreno y quizá, sobre todo, su orgullo y su
pretensión a la inmortalidad y a la omnipotencia. Cada
uno de estos crímenes exige un castigo inequívoco, lo
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que explica el empleo de los imperativos en los vv. 6
7: el juicio viene bajo la forma de una serie de órde
nes que «mandan a los instrumentos del castigo cum
plir con su misión» 12.

Los vv. 9-19 presentan a continuación una serie de
quejas fúnebres pronunciadas por los reyes de la tie
rra (9-10), los mercaderes (11-16) y los marinos (17
19). Todos se lamentan de las consecuencias directas
que tiene para ellos esta caída de Babilonia: los reyes
ya no pueden participar en su desenfreno (v. 9), los
mercaderes ya no pueden vender sus mercancías (vv.
11-13) y los marinos están arruinados por esta des
trucción (v. 19). Además, los tres grupos constatan la
rapidez fulminante de este juicio (vv. 10.17.19). El
contraste que se quiere poner de relieve es la opulen
cia, el poder y la riqueza de esta ciudad, donde nada
hace pensar que será destruida tan rápidamente. Por
último, se lamentan y sufren ellos mismos por este jui
cio, que también les está destinado (vv. 10.15.19).

En contraste con todos los habitantes de la tierra,
los cristianos tienen que regocijarse finalmente por
esta caída (ef. v. 20), pues, al juzgar a Babilonia,
Dios les hace justicia, una justicia que reclamaban
desde 6,9-10.

En los vv. 21-24, el poderoso ángel que interviene
ahora indica la solemnidad del momento. Lleva a cabo
una acción simbólica, a la manera de los profetas.
Aquí, el fin de Babilonia es la ocasión para un canto
fúnebre, no desprovisto de poesía, en el que el autor
invita a sus oyentes a contemplar lo que ya no tendrá
lugar: primero la música de la fiesta (vv. 22a), después
los oficios de la ciudad (v. 22), por último, la realidad
doméstica (v. 23a). El texto acaba con un recuerdo de
las razones de la transformación de Roma en una ciu
dad fantasma: a causa de su orgullo y de su poder

12. Ibíd., 268.



LA MEZCLA DE TIEMPOS EN Ap 18
En su narraClOn, Juan procede muchas veces a una ver

dadera mterferencla de la suceslOn cronologlca pasado/pre
,ente/futuro No sabemo, verdaderamente a que penado de la
hlstona pertenece aquello de lo que esta hablando El feno
meno es particularmente sensible en el capitulo 18, donde la
utllizaclOn de los tiempos para anunciar la calda de Babiloma
desaf¡a cualqUier loglca El autor qUlza depende de himnos
de diverso ongen, pero no ha tratado de armomzar sus fuen
tes Esta tenslOn entre lo cumplido y lo mcumplido Impide
saber SI los acontecimientos descntos estan conSiderados en
el pasado, en el presente o en el futuro Ahl tenemos una con
f¡guraclOn narrativa de la tenslOn escatologlca entre el ya y el
todavla no el JUICIO es real Roma ya esta condenada por el
hecho de su pecado Pero de momento, el cumplimiento de
este JUICIO pertenece aun al orden de lo futuro, un futuro sm
embargo anticipado y vIVIdo en la actualizaclOn cultual
En efecto, en el culto los tiempos se solapan, para la fe, el
pasado se convierte en presente (la vlctona del Cordero) y el
futuro (la calda de Roma) se adelanta

economlco, a causa de la Idolatna de su culto Impe
nal, a causa de su guerra y de sus cnmenes contra los
elegidos de DIos

ROMA, ¿PERSEGUIDORA
O SEDUCTORA?

Constatamos que, en 17-18, las alUSiones a las di
ficultades de la comunidad Cristiana son poco numero
sas Ademas, son mas recuerdo que actualidad En el
v 6, la Ciudad esta ebria de la sangre de los santos y
de los testigos de Jesus aluslon a las persecuciones
de Neron en el 64 (cf tamblen 18,24) En el v 14 hay
una aluslon a un combate de los reyes contra el Cor
dero y, despues, se anuncia la victOria del Cordero y de
los elegidos No se trata de una aluslon hlstorlca, sino

de una conVICClon teologlca la victOria es y segUlra
Siendo del Cordero Por el contrario, algunos IndiCIOS
hacen suponer que la comunidad Cristiana corre el
riesgo de sucumbir a los «encantos" de Babilonia En
el v 6, el propio Vidente queda «profundamente asom
brado» ante el poder de la Ciudad, ahora bien, en el
ApocalipSIS, el verbo griego thaumazo es utilizado
siempre para expresar el efecto seductor de la bestia
sobre los hombres (cf 13,3 Y 17,8) En 18,4 se pide
InSistentemente al «pueblo de DIos» que salga de la
Ciudad para escapar de sus pecados y, por tanto, del
JUICIO que la amenaza, y no para eVitar ser persegUida

Mas fundamentalmente, a lo que aqUl se apunta
es a una comprenslon de la Ciudad Impenal, a la vez
en el plano pOlltlCO y en el economlco En el plano po
IItlco «La exousta (autondad) polltlca es la base, la
fuente de los poderes concretos, pero estos, en el
propiO ejerCICIo de la fuerza, Imaginan, Inventan nue
vas aCCiones, nuevas formas, nuevos mediOS que ex
pliCitan y acrecientan el mismo poder polltlco ( ) Los
diez reyes que aun no han reCibido la realeza, pero
que ponen su poder al serviCIO de la Bestia, son cier
tamente, desde el punto de vista de la histOria, pode
res rivales de Roma, seran "sucesores" de Roma ( )
y destrulran a la MUjer por esa ternble loglca de la po
Iltlca que es necesariamente destructora de cualqUier
forma que llegue a su acabamiento Y no puede ser
de otra manera, puesto que la Bestia ( ) es una for
ma que siempre conduce finalmente al amqullamlen
to Hay una autodestrucclon de las fuerzas polltlcas
dentro de la histOria" 13

En el plano economlco «En nuestro texto vemos a
la gran Ciudad representada como la concentraclon de
toda la cultura romana ( ), de todo el poder de los
hombres, de todas las formas de clvlllzaclon Roma

13 J ELLUL, L'Apoca/ypse, archttecture en mouvement,
201-202
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representa el mundo del hombre, creado por él, que
expresa (...) su voluntad, su inteligencia, su proyecto,
humano, exclusivamente humano. Como lo fue Babi
lonia. Lo que la caracteriza es el poder político (v. 3),
la actividad comercial (...), el lujo, el refinamiento, la
belleza, todo lo que actualmente podríamos llamar la
cultura o la civilización (vv. 3.14-15), el arte (...) y la
producción (artesana o industrial). Dicho de otra ma
nera, en ella se concentra toda la actividad humana, y,
mucho más, constituye el punto de confluencia de dos
fuerzas históricas que hemos mostrado al principio, la
del poder político y la de la actividad económica (...).
Lugar del cumplimiento humano» 14.

No es tanto Babilonia la que simboliza a Roma,
cuanto Roma la que es símbolo de Babilonia, es de
cir, de cualquier ciudad humana, y, con ella, de una
comprensión de la vida en sociedad contra la que se
levanta Juan de Patmos. En el mundo romano, y muy
particularmente en la ciudad romana, toda la existen
cia humana se resume en el orden político y econó
mico imperial. No se trata de un orden forzosamente

perseguidor, sino más bien seductor (<<asombroso»).
Convence a cualquiera de que no es posible ninguna
vida fuera de los límites del Imperio y fuera de las es
feras de lo político y lo económico, entendido como
englobante de toda la existencia humana. En este
sentido, hay una ideología de la ciudad como lugar de
civilización y de poder.

Frente a esto, Juan afirma que es posible habitar
el mundo, Roma y el Imperio, de otra manera. Como
un ser humano cuya identidad, cuyo nombre, reside
en otro lugar distinto de la realidad de la ciudad.
Ese otro lugar está situado simbólicamente «en los
cielos», en el «libro de la vida», en la «nueva Jerusa
lén»: espacios simbólicos y no materiales. «Salir» de
la ciudad (17,4) tiene una dimensión simbólica: para el
creyente que habita en la ciudad (en esta época las
comunidades cristianas son comunidades urbanas)
se trata de no dejarse seducir por el discurso ideoló
gico sobre el poder y los logros de la ciudad, sino de
vivir en la ciudad sin ser de la ciudad, sabiendo que la
ciudad verdadera está en otra parte.

El reino de mil años, el milenio
(Ap 20)

Antes de la venida de la nueva Jerusalén (21,1-22,5),
que seguirá al juicio final (20,11-15), debe existir un
reino «intermedio» de mil años durante el cual, una
vez que Satán ha sido provisionalmente encadenado,
los elegidos reinarán con Cristo. La característica de
este reino -que explica el extraordinario efecto que

14. Ibíd., 204
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tuvo su anuncio en la historia de la Iglesia- es que se
desarrolla dentro de la historia humana.

EL TRASFONDO LITERARIO

Ap 20 se presenta en cuatro partes distintas, don
de cada una retoma un tema de la apocalíptica judía
tradicional.



- Los w. 1-3 presentan el encadenamiento de Sa
tán. En la literatura judía se encuentran paralelos muy
claros: «El Señor dice entonces a Rafael: "Encadena
a Azazel de pies y manos, y arrójalo a las tinieblas
(... ). y el gran día del juicio, que sea echado al fuego"»
(1 Henoe 10,14-16); ef. 2 Pe 2,4: «Porque sabemos
que Dios no perdonó a los ángeles que pecaron, sino
que los arrojó a las cavernas tenebrosas del abismo y
allí los retiene para el juicio» (ef. también Jubileos 5,6
y 10, Y 1 Henoe 21 ,7-10).

- Los w. 4-6 presentan la idea de un reino celes
tial de los mártires junto a Dios. En la literatura apo
calíptica tampoco faltan las escenas de un reino de
elegidos/mártires.

- Los w. 7-10 retoman la temática de la alianza de
Gag y Magog (Ez 38) para la batalla final.

- Por último, los w. 11-15 constituyen una repre
sentación tradicional del juicio final.

EL CONTEXTO LITERARIO

El contexto en cuyo seno debe ser leído nuestro ca
pítulo es el del conjunto 12,1-22,5: el capítulo 20 apa
rece como el momento crucial de esta sección. Tras la
presentación de la derrota del aspecto «humano» del
mal: Babilonia / gran prostituta = Roma (17-18), se trata
de la derrota de las fuerzas demoníacas: bestia, falso
profeta (19) y Satán (20). El capítulo 20 es la conclusión
de esta victoria sobre Satán. Después sólo puede ser
presentada la nueva Jerusalén. Por eso, Ap 20 debe ser
puesto en relación con la primera mención explícita de
Satán en el capítulo 12. Nuestro pasaje se presenta, por
tanto, como una última recapitulación del conjunto del
combate escatológico antes de que llegue el reino en el
que ya no habrá mal, ni muerte, ni duelo. Se trata de una
condensación de todo el mensaje de Juan.

CUATRO PREGUNTAS
EN TORNO A Ap 20

1. ¿Cuál es el sentido del encadenamiento de Sa
tán? Una tradición sinóptica bien asentada ve en Cris
to a aquel que, con su venida entre los hombres, de
rriba a Satán y encadena a los demonios, instaurando
de esta manera el nuevo eón (cf. Mt 12,22-32). Lo mis
mo en el cuarto evangelio: «Es ahora cuando el mun
do va a ser juzgado; es ahora cuando el que tiraniza a
este mundo va a ser arrojado fuera» (Jn 12,31: el mis
mo verbo que en Ap 20,2). Sin embargo, hay que ob
servar que en 20,1-3 es un ángel, y no Cristo, el en
cargado de encadenar a Satán. En el capítulo 12, la
relación estaba perfectamente establecida entre la
caída de Satán a la tierra (12,7-9) y la proclamación
del poder y la autoridad de Cristo (12,10-12). En Ap 12,
el hecho pascual -la puesta a salvo del hijo junto a
Dios- tiene como consecuencia la derrota del dragón,
incluso aunque sea Miguel el que ejecuta la sentencia:
en efecto, sólo el Cordero degollado ha podido vencer
a Satán. Si el ángel actúa en lugar yen representación
de Cristo es que, desde el capítulo 12, en el esquema
de Juan, Cristo ha sido llevado al trono de Dios (12,5).

2. ¿Qué sentido hay que dar a la duración de mil
años durante los cuales Satán está encadenado? Aquí
se impone la lectura simbólica: la cifra expresa una lar
ga duración positiva. En las tradiciones judías, la dura
ción de la estancia en el paraíso de los orígenes debía
ser de mil años; por otra parte, es significativo que
ninguno de los patriarcas haya alcanzado estos años
de vida. Por tanto, se trata de un período durante el
cual Dios está con su pueblo. Paradójicamente, si re
cordamos el paralelismo establecido entre Ap 12 Y20,
esta cifra tiene como corolario los tres años y medio
durante los cuales la mujer huye al desierto para ser
alimentada allí (12,6.14). Se trata de un mismo perío
do, pero contemplado desde dos puntos de vista dife-
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LAS INTERPRETACIONES DEL MILENIO
Nmgún texto del Apocaltpsls de Juan ha causado tanto efec

to en la hlstona de la mterpretaclón y de la recepcIón como el ca
pítulo 20 Desde los Padres de la IgleSIa, pasando por Joaquín de
FlOre hasta los TestIgos de Jehová, adventIstas y otras comumda
des dISIdentes, la mterpretaclón de Ap 20 puede esquematIzarse
en tres grandes tendencIas premllenansta, postmllenansta y aml
lenansta Más allá de las representacIOnes obJetlvantes, lo que
está en Juego en estas dIferentes escuelas de mterpretaclón es una
comprensIón de la hlstona y de la fe cnstlana como magmtud
hlstónca

- La exégeSIS premllenansta propone el sIgUIente esquema
antes del mtlemo tendrá lugar la segunda vemda de Cnsto, su
«regreso» Él maugurará el remo mtlenano de feltcldad sobre la
tIerra, fuera del poder de Satán

- En el esquema postmllenansta, el «regreso» de Cnsto se
produce después o haCIa el fmal del mtlemo

- La exégeSIS amllenansta (en partIcular de san Agustín) se
basa esencIalmente en la lectura slmbóltca Ésta rechaza no sólo
hablar de un remo terreno de Cnsto (como los premüenanstas),
smo Igualmente ver en Ap 20 el anuncIo de una «edad de oro»
para una humamdad ltberada del poder de Satán Según esta
lectura, el «remo de mü años» ya ha SIdo maugurado desde la
Pascua, Cnsto es vencedor y los cnstlanos reman y sufren SImul
táneamente El mtlemo eqUIvale al «tlempo de la IgleSIa»

La mterpretaClón amllenansta «No extrañará que esta VI
sIón de las cosas se convIerta en doctnna ofICIal cuando la polí
tIca del emperador Constantmo tIenda a celebrar a la IgleSIa
como Jerarquía e mstltuclón El amtlenarIsmo es la forma que
adopta la escatología en una teología que favorece la mtegraclOn
atestadora de la IgleSIa con relaCIón a las esferas de lo polítlco y

rentes, según se hable de los Cristianos como pueblo
que reina o como pueblo que lucha.

3. ¿Cómo entender el v. 3b, «pasados los mil
años [Satán], tendrá libertad por breve tiempo»? Hay
que ver ahí la voluntad de mantener la tensión entre
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lo cultural» 1 En las comumdades cnstlanas que podemos lla
mar, desde el punto de vIsta socIOlógIco, de tlpo «IglesIa» (por
oposIcIón al tlpo «secta»), el creyente se encuentra enfrentado a
dos poslblltdades o bIen proyectar fuera de la hlstona el lugar
de compensacIón de las desgracIas de la hlstona «<hoy sufrís,
pero mañana seréIs dIchosos»), o bIen sItuar en el sUStltUtlVO
profano del mtlemo sus esperanzas, medIante un compromIso
sOCIO-polítlco laicIzado. Estas dos actltudes opuestas se encuen
tran en las otras dos mterpretaclOnes nvales

En cIerta fonna, la mterpretaclón postmllenansta supone una
relaCIón pOSltlva con el mundo y con la accIón en este mundo
«Desde esta perspectlva se concIbe que la llegada de Cnsto deba
produClfse después, y según la lógIca de una era de progreso ra
CIOnal y técmco que ella corona» 2 Los movImIentos reltglOsos o
laIcIzados de tIpO utÓpICO pueden pertenecer a esta categona
Conducen lógIcamente a un compromIso más dIrecto con el mun
do hay que preparar el remo mtlenano, que se cumpltrá con la
llegada del Señor

Por el contrano, la mterpretaclón premtlenansta conduce
más generalmente a un retlro del mundo y a una ruptura con la
socIedad La vemda del Señor mterrumpe brutalmente el htlo de
la hlstona y cambIa su dIreCCIón Aquí lo que predomma es la es
pera del mundo nuevo, pero este mundo nuevo no e~tá al fmal de
los esfuerzos humanos; tlene lugar medIante un acto de ruptura
la parusía SI hay compromIso, consIste en anuncIar el tIempo de
la conversIón antes de esta parusía

1 J SEGUY, «MIl1emum TrOlsleme áge et Jerusalem celeste»
Lumlere el Vle 227 (1996) 55-68, el p 60

2 Ibld, 63

el «ya» de la salvaclon y el «todavía no». El enca
denamiento de Satán inaugura un período de res
ponsabilidad para el hombre (no es sólo el Juguete de
los poderes; eXiste como IndiViduo responsable ante
DIOS). Pero este tiempo Intermedio no es el Reino que
llega como ruptura con la histOria de los hombres. Sa-



tán puede actuar todavía. Dicho de otra forma, el
poder del mal aún no ha sido aniquilado.

4. ¿Quiénes son los hombres que están sentados
en los tronos, reinan y reciben (o, según otra posible
traducción del v. 4, ejercen) la justicia? Representan a
todos los creyentes, tanto los del pasado como los
contemporáneos de Juan, a los que éste afirma que la
presencia de Dios es efectiva, así como su victoria en
el cielo (er. 6,11). Estos vv. 4-6 se interesan por el pre
sente de los cristianos en su situación concreta, vivi
da en la victoria, el Reino y la resurrección, en comu
nión con Cristo y en la liturgia. Sin embargo, Juan es
claro: los que reinan son los que han dado testimonio,
los que han arriesgado su vida para no sucumbir a la
seducción de la bestia.

EL TIEMPO DE LA RESPONSABILIDAD

El capítulo 20 desarrolla la idea de un «tiempo»
que no es ni la novedad radical que constituye el des
censo de la nueva Jerusalén, ni el anuncio de una
edad de oro para la humanidad. Este período simbó
lico de mil años se caracteriza por el encadenamien
to de Satán, es decir, por la apertura de un tiempo
de libertad y de responsabilidad para la creación y
la humanidad, y un «reino» celestial de los mártires en
el que la liturgia permite participar aquí abajo. Algo di
ferente se ha inaugurado en la historia humana desde

Pascua. Sin embargo, el milenio no es el «tiempo de
la Iglesia» (los que reinan, reinan en el cielo); es un
tiempo puesto a disposición de los hombres, tiempo
de responsabilidad y de paciencia.

La interpretación premilenarista no llega a tener en
cuenta este «tiempo» nuevo: es una visión únicamen
te trágica de la vida en este mundo y de «huida» fue
ra de la historia. El postmilenarismo lo idealiza: es una
visión utópica en la que el hombre hace que llegue el
Reino. El amilenarismo lo «cristianiza»: la Iglesia se
convierte en la representante en la tierra del Reino (vi
sión constantiniana). ¿No habría que hablar más bien
del milenio como de una metáfora del tiempo nuevo
inaugurado por el acontecimiento pascual? Un tiempo
en el que algo es posible en el orden de este mundo,
pero una posibilidad que siempre es provisional.

Una última indicación. Para el autor del Apocalip
sis, el milenio no es, sin embargo, objeto de ninguna
descripción detallada, mientras que la descripción de
la nueva Jerusalén es la ocasión para dejar volar su
imaginación y su esperanza. Es exactamente el fe
nómeno inverso de lo que sucede en la historia de la
recepción de estos dos textos. La atención de los co
mentaristas se puso en el milenio. «Sin duda porque,
situado él mismo en la historia, se ofrece de esta ma
nera al hombre histórico como un objeto aprehensible
por la inteligencia y la imaginación, y también porque,
en el Apocalipsis, constituye una "burbuja" casi vacía
a la que se puede desear llenar.» 15

La nueva Jerusalén
(Ap 21,1-22,5)

Como conclusión de su obra, Juan describe de for
ma extensa la nueva creación, bajo la forma de tres
cuadros sucesivos (21,1-8; 21,9-27; 22,1-5). Contras
ta con la brevedad de la escena del juicio final en
20,11-15. La temática de conjunto es profundamente

homogénea. La unidad del pasaje se deja sentir en
particular en la acumulación de negaciones para re-

15. J. SÉGUY, O. C., 58.
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ESTRUCTURA DE Ap 21,1-22,5
La estructura del texto es la de un tríptico. En términos

cinematográficos se podría hablar de un «efecto de zoom»:
Juan nos hace pasar de un plano general a un primer plano:

- 21,1-S: presentación general de la ciudad;
- 21,9-27: descripción más detallada de la ciudad;
- 22,1-5: enfoque sobre un lugar y un aspecto concre-

tos de la ciudad.

En la estructura de cada uno de estos tres cuadros se per
cibe un mismo ir y venir regular entre la realidad presente de
la visión, su actualidad, y lo que señala de futuro. Esto está
indicado en el texto por los tiempos verbales: por una parte,
los que hacen referencia a una acción ya cumplida (aoristo y
perfecto); por otra, el futuro:

1. 21,1-8:

A. vv. 1-4, presentación general de la ciudad
- 1-3a, visión propiamente dicha

(Juan contempla Jerusalén)
- 3b-4, los hombres en la ciudad (futuro)

B. vv. S-S, declaración divina que autentifica la visión
- S-6a, actualidad de la nueva Jerusalén (<<hago»)
- 6b-S, herencia destinada a los hombres (futuro)

11.21,9-27:
- 9-23, descripción de la ciudad (que ya existe)
- 24-27, los hombres en la ciudad (futuro)

111. 22,1-5:
- 1-2, enfoque sobre el árbol de la vida y el agua

(actualidad)
- 3-5, los hombres en la ciudad (futuro)

Para Juan, la nueva Jerusalén existe ya junto a Dios, de
donde viene; está preparada. Juan ha visto lo que ya existe.
En cuanto residencia de los hombres, sin embargo, se trata
aún de una esperanza. Podríamos decir que, cuando la ciudad
es presentada en su aspecto actual, es estática (Juan la des
cribe), pero, cuando se trata de lo que los hombres hacen en
la ciudad (ciudad animada), Juan emplea el futuro.
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presentar la nueva creación: ya no hay mar (21,1), ni
muerte, ni luto, ni llanto, ni dolor (21,4), ni Templo
(21,22), ni sol, ni luna (21,23); no se cerrarán las puer
tas de la ciudad, no hay noche (21,25), ni mancha
(21,27), ni maldición (22,3); no hay necesidad de luz
del solo de lámpara (22,5). El vidente tiene aquí la ex
periencia de los límites del lenguaje para expresar lo
inefable, la convicción de una novedad total sin nin
guna medida común con lo que existe. No puede fun
cionar más que con comparaciones, en vacío, con la
realidad de este mundo.

EL TRASFONDO LITERARIO

Juan emplea imágenes, tradiciones y símbolos del
Antiguo Testamento que describían la restauración de
Jerusalén después del exilio, pero que ya fueron rein
terpretados en el sentido de los tiempos escatológicos,
en los que una nueva Jerusalén y un Templo purificado
serían dados por Dios a Israel 16.

- En 21,1-8, la fuente principal es Is 65,16b-19
(nueva creación, nuevo Templo, Jerusalén escatoló
gica), pero igualmente Is 25,8 (ya no hay muerte ni lá
grimas), así como Lv 26,11 (la tienda de Dios con los
hombres).

- En 21,9-27 se alude a algunas profecías fácil
mente identificables: Is 60 (función escatológica de
Jerusalén), Ez 48,30-35, que proporciona las medidas
de la ciudad, e Is 54;11-12 para las piedras preciosas
(ef. también Zac 14,7).

16. Igualmente habría que hablar de los paralelos que
existen entre el Apocalipsis y los escritos intertestamentarios,
donde el tema de la nueva Jerusalén y de la nueva creación
son muy importantes. Ne>' '"'''' - 'o '"-.~



- 22,1-5, por último, recuerda muy explícitamente
Ez 47, profecía relativa al futuro Templo, de donde
mana una fuente; en sus orillas crecen árboles mI
lagrosos cuyas hojas son medicinales. Los ecos de
Gn 2, en este texto de Ez, son retomados por Juan.

Por tanto, hay una relectura cristiana de símbolos
judíos, pero, por supuesto, con importantes diferen
cias; fundamentalmente, tres:

- La más importante es la relectura cristológica: la
nueva Jerusalén es la morada de Dios, eon el Corde
ro: ef. 21,9.14.22.23.27; 22,1.3: siete utilizaciones de
este término sobre 29 en el conjunto del libro. Esta in
sistenCia es capital: el Cordero recibe las prerrogati
vas de Dios; reina con él en el trono, es adorado como
él y, con él, es el Templo de la nueva creación.

- Igualmente se observa una ausencia de referen
cias al pueblo de Israel como entidad nacional. Los
símbolos sufren un cambio: se pasa de una espera
basada en una realidad nacional (ya con una apertu
ra universalista) a una espera universalista, fundada
no ya en la nación, sino en una experiencia cristiana.
Así, el propio término «Jerusalén» designa en el Apo
calipsis únicamente la nueva Jerusalén (3,12; 21,2).
La Jerusalén histórica no es designada como tal: en
cuanto enemiga de Dios, es llamada Sodoma y Egip
to (11,8). A propósito del universalismo, se trata de lo
que podríamos llamar un universalismo «selectivo»:
Dios -dice en otro lugar Juan- ha rescatado a «hom
bres de toda raza, lengua y pueblo» (5,9 y 7,9) Y no a
todas las razas, lenguas o pueblos. Al leer 21,1-22,5
se tiene la impresión de que se están enfrentando dos
concepciones, dos tipos de ciudadanía. Por un lado, y
de una manera restrictiva, están los siervos de Dios,
por oposición a los impíos y a otros réprobos (er. 21,7
Y 8; 21,27 Y 22,3.5). Por otro, y de forma más global,
están los «hombres» que serán los «pueblos» de Dios
(21,3), las «naciones» que caminarán a su luz (21,24)

Y los reyes de la tierra que traerán su gloria (la misma
referencia; er. también 21,26 Y22,2: la curación de las
naciones). A medida que progresa el relato, la pers
pectiva universalista parece hacer estallar las estrictas
reservas que Juan, sin embargo, tiene cuidado en re
cordar (er. 21,8 Y27). Por tanto, no se trata de hablar
aquí de salvación universal, cosa que sería una mala
comprensión del pensamiento del autor, sino de cons
tatar que su perspectiva universalista, mucho más
presente que en el Antiguo Testamento, hace menos
lógica y rigurosa la distinción tradicional entre elegi
dos y réprobos.

- Por último, una tercera diferencia: la completa
desacralización de la nueva Jerusalén. Ya no habrá
Templo; será reemplazado por Dios y por el Cordero.
De repente, la propia ciudad es descrita en términos
utilizados en el Antiguo Testamento para designar el
nuevo Templo: er. 21,2 II Ez 40,2; 21,15 II Ez 40,3;
22,1-2 II Ez 47,1 y 12.

LECTURA DEL TEXTO

- 21,1-8. Se trata de la presentación general. La
acción de Dios, en el esquema de Juan, llega aquí a
su término. Lo primero que sorprende es la total no
vedad de lo que se anuncia: un cielo nuevo, una tierra
nueva; ya no son la primera tierra y los primeros cielos
(er. 20,11), el mar ya no existe. La venida de la nueva
creación, por tanto, está subordinada a una total desa
parición de la antigua. La desaparición del mar no debe
sorprender: es un lugar de residencia de los poderes
demoníacos, un lugar de la confusión y del caos
primitivo, y no tiene espacio en la ciudad de Dios. Ob
servemos que el acto creador de este mundo nuevo
queda oculto a los ojos del vidente, que no ve más que
el resultado: la nueva Jerusalén que baja del cielo de
junto a Dios. Esto nuevo es enteramente de Dios. El
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hombre no participa en ello ni lo contempla en su for
mación; lo recibe Esta nueva Jerusalén es una espo
sa preparada para su esposo (v. 2). Ahí Juan no hace
más que seguir la tradición del AT (Ez 16,11-13).

Esta visión de la nueva Jerusalén es explicitada a
continuaCión (v. 3) por una voz que procede del trono:
"Ésta es la tienda de campaña que DIos ha montado
entre los hombres": es el santuario (cf Lv 26,11-12).
El texto pasa después al futuro para expresar una
realidad completamente diferente de la actualidad:
"Habitará con ellos; ellos seran su pueblo y DIos mis
mo estará con ellos. Enjugará las lágrimas de sus ojos
y no habrá ya muerte, ni luto, ni llanto... " (vv. 3b-4).
Decir, como hacen algunos exégetas, que la descrip
ción no aporta nada fundamentalmente nuevo con re
lación al presente de la fe es olvidar demasiado rápi
damente no sólo la condición humana, sino sobre
todo, por atenernos al contexto estricto del Apocalip
sis, la precaria situación de los oyentes de Juan, para
los cuales llanto, muerte, luto y dolor pueden adqUirir
el aspecto del martiriO de la noche a la mañana.

Inmediatamente después, en los vv. 5-8, una nue
va Intervención directa de DIos (ya no una voz que
procede del trono, v 3, sino la voz del "que estaba
sentado en el trono,,) autentifica la VISión y la presen
ta como cumplida: "He aquí que hago nuevas todas
las cosas,,; "¡Ya está hecho!', (con un verbo griego en
perfecto, el tiempo del cumplimiento). La expresión re
cuerda 2 Cor 5,17. Después, al final del v. 6, de nue
vo el futuro: «Al que tenga sed, le daré de beber (...).
El vencedor recibirá... ". La tensión dialéctica es man
tenida aquí muy fuertemente. Es una escatología con
secuente por parte de Juan: aquí abaja es del orden
de lo relativo; eXisten la muerte, las lágrimas, el luto,
el dolor. Sin embargo, en la fe, todo está cumplido por
DIos y el hombre debe elegir ahora: «El vencedor re
cibirá esta herencia". Este tema del vencedor es muy
Importante; remite a los finales de las cartas a las Igle-
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sias, donde en siete ocasiones se hace una promesa
al vencedor, promesa en futuro y que remite a la nue
va creación (cf. 2,7.11.17.26-28; 3,5.12.21).

En el v. 8, el catálogo de VICIOS que Impiden el
acceso a la nueva Jerusalén en principio no es mo
ral, sino teológico: lo que se le pide al creyente es el
rechazo de la idolatría y la seducción Imperial baja
cualqUiera de sus formas.

- 21,9-27' la descripción más detallada de la nue
va Jerusalén se hará como contrapunto al JuicIo de
Babilonia en el capítulo 17; se trata del mismo ángel
(v. 9) que en 17,1. Babilonia es la mujer y la prostitu
ta; Jerusalén, la novia y la esposa En 17,3, el viden
te es transportado al desierto, lugar de prueba; en
21,10 está sobre una montaña, lugar de teofanía. La
descripción de Jerusalén (vv. 11-21) puede ponerse
en paralelo con la descripción del lUJo provocador de
Babilonia (17,4), por último, los reyes de la tierra so
metidos a Babilonia (17,18) prefiguran, negativamente,
a los que traen su gloria a Jerusalén (21,24-25).

Lo que resalta de este segundo cuadro es también
la ausencia de Templo (21,22); realidad actual en la
medida en que la nueva Jerusalén eXiste, pero futura
por lo que respecta a los creyentes aquí abaja. La no
diferenciación entre sagrado y profano corresponde al
orden de lo futuro, del absoluto de DIos. ASimismo, a
partir del v. 24 el texto pasa al futuro para hablar de
la venida de las naciones a Jerusalén en una reali
dad completamente nueva: ya no hay noche. El Uni
versalismo se hace en más pronunciado, lo mismo
que la cristología (cinco menciones del Cordero: vv.
9.14.22.23.27), y siempre está el rechazo de la Idola
tría, puesto que el v. 27, lo mismo que el 28, es una
denuncia del pecado por excelencia en el Apocalipsis.

- 22,1-5: el texto enfoca hacia el río de agua viva
y el árbol de la vida que están en el centro de la CIU
dad. Aquí ya no se trata de un regreso a los orígenes,
sino de una presentación de la nueva creación en los



términos del relato de los orígenes. Igualmente, el pa
raíso no es un huerto, sino una ciudad. El árbol de la
vida, que sirve para la curación de las naciones, pare
ce indicar que, igual que en Edén, el hombre no es, en
ningún momento, inmortal. En la nueva Jerusalén
recibe de Dios el continuo don de la vida. A partir del
v. 3, de nuevo el futuro para expresar por última vez el
absoluto: ya no hay maldición, sus siervos verán a
Dios cara a cara y lo adorarán sin cesar.

- Finalmente, 21,1-22,5 propone un discurso sobre
el futuro muy particular. El futuro encuentra su funda
mento en un acontecimiento pasado que le determina:
la figura del Cordero degollado (ef. 5,6), omnipresen
te en el pasaje. Este futuro se vive igualmente en un
presente hecho de fidelidad activa (vencer y dar testi
monio) y de una confianza que puede resumirse con
esta paradójica definición: realidad actual del futuro
de Dios. Presencia del futuro, en alguna medida, en
esperanza, y no como una huida fuera del tiempo,
sino como la espera del cumplimiento de una prome
sa. Este futuro es el de Dios. Un futuro totalmente
nuevo que pasa por la completa destrucción del mun
do actual. No se trata de un regreso a los orígenes,
pues el futuro de Dios toma en consideración la reali
dad en un doble nivel: las decisiones de cada cual (el
vencedor, el testigo), pero también la esperanza de
los hombres (nueva Jerusalén como ciudad). Volvere
mos sobre todo esto al final.

UNA NOVEDAD ABSOLUTA

Para el autor, la renovación de todas las cosas es
absoluta: pasa por el juicio y la destrucción del mundo
actual. En cuanto que está en manos de los poderes,
el mundo debe ser juzgado, y lo mismo que ellos debe
ser destruido. La ciudad de Dios no se encuentra al fi
nal del progreso de los hombres; las acciones huma-

nas no son ni siquiera una preparación para la nueva
creación. «Yo hago nuevas todas las cosas»: es Dios
únicamente el que lo hace. La nueva creación no sur
ge de los esfuerzos humanos, sino que baja de Dios.
No hay nada más ajeno al pensamiento de Juan que
la noción de progreso humano hacia el bien y hacia el
Reino. El vidente se levanta así contra todo lo que tra
te de divinizar al hombre, al mundo, la historia o la
creación: el hombre no se salva por sí mismo, no crea
el bien último. No es una visión trágica del futuro, sino
un optimismo fundamentado en la fe en la intervención
primera y última de Dios en Jesucristo. Y Juan plan
tea, a través de los siglos, una pregunta que merece
nuestra atención: ¿qué significa, hoy más que nunca,
la vinculación sin límites de los hombres a la crea
ción? ¿Tiene futuro esta creación? ¿Cómo articular un
tiempo de responsabilidad en la historia (ef. nuestra
lectura de Ap 20) Y la espera de un nuevo y radical
«fuera de la historia»? Juan nos interroga y quizá nos
proporciona algunos elementos para la respuesta 17.

EL PARAíso COMO CIUDAD

El paraíso ya no es un jardín, es una ciudad. Por
tanto, el final no es un regreso a los orígenes. Entre el
jardín y la ciudad está toda la historia humana de la
técnica y de la voluntad de construir la ciudad. La nue
va creación no es una utopía ecológica. Ahora bien,
por desgracia, su ciudad es Babilonia, entregada a la
destrucción porque diviniza al hombre y sus obras; lo
que no quiere decir que, de alguna forma, Dios anule
la historia de los hombres, sino que la asume. Ahí está
la paradoja: la nueva ciudad es una creación de Dios,
pero adquiere la forma de todo lo que el hombre ha

17. Las líneas que siguen se inspiran directamente en el
ya mencionado comentario de J. ELLUL sobre Ap 21-22,5.
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podido querer en su historia. La nueva Jerusalén es,
en alguna medida, lo que el hombre habría querido
hacer con la creación. De esta manera, Dios asume
este deseo no cumplido del hombre. Así se puede
entender esta decisión de Dios de retomar por su
cuenta la invención de la ciudad. Destrucción total por
una parte; por otra, salvaguarda por Dios de la obra
humana. Quizá el autor abre un camino, estrecho,
pero innovador: vivir en Babilonia como ciudadanos
de la nueva Jerusalén; es decir, no huir lejos de la re
alidad de las ciudades humanas, sino habitarlas como
testigos de una realidad distinta. Este ambicioso pro
grama se fundamenta en una comprensión específica
del hombre.

UNA COMPRENSiÓN ESPECíFICA
DEL HOMBRE

Con el radicalismo, a veces chocante para nues
tros oídos, que le caracteriza, Juan afirma que el hom
bre no tiene nada que hacer en la venida de la nueva
Jerusalén. La preocupación por divinizar al hombre, la
creación y la historia es demasiado importante para él
como para que pueda imaginar algún tipo de colabo
ración del hombre con la obra final de Dios. Sin em
bargo, Juan no invita a sus oyentes a estar quietos:
hay que sostener un combate: «el vencedor. ..», no
deja de repetir al final de cada carta a las Iglesias
(ef. 2,7.11.17.26; 3,5.12.21). Para Juan, no se trata de
una lucha social o política, en el sentido profano de
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estos términos; es verdaderamente el combate de la
fe. Para él, el papel del cristiano consiste en dar testi
monio del verdadero Dios contra los ídolos seductores
de los poderes de este mundo y actualizar en el culto
cristiano la realidad del Reino futuro (<<y los has cons
tituido en Reino [...] en sacerdotes», 5,10). n

Entonces podemos arriesgarnos a generalizar y
actualizar esta condición cristiana: en este pasaje, Juan
nos habla de un cierto absoluto; habla de un mundo en
donde la muerte ya no existe. ¿Habrá que ver ahí,
como en negativo, una advertencia implícita? Lo que
hacemos aquí abajo pertenece siempre al orden de lo
relativo y jamás constituye un absoluto. El hombre
nunca creará por sí mismo la nueva tierra; creer esto
sería una idolatría. Dicho esto, el juicio, en el Apoca
lipsis, alcanza a los tibios (3,16). Esto significa que hay
una vida humana que vivir, y aunque ella no sea crea
dora del mundo nuevo, no carece de valor ante Dios.
Quizá se podría resumir la esperanza de Juan así:
Dios, en Cristo, asocia a los creyentes «a su obra de
liberación y de vida con vistas a la alabanza y la ora
ción, el testimonio y el servicio. [Les permite] colaborar
con él para contribuir a hacer del mundo una creación
de Dios, en la espera de la novedad del Reino» 18.

18. Citamos aquí las palabras de una confesión de fe de
la comunidad de hermanas protestantes de Valleraugue
(Gard). Traducen perfectamente, en nuestra opinión, la com
prensión que tuvo Juan de Patmos de la participación del
hombre en la obra de Dios.
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CONCLUSION

¿Cuál es la actualidad
de estos textos apocalípticos?

Sobre todo, no hay que tratar de defender la con
cepción del mundo y del universo ni las representa
ciones propuestas por esta literatura. Ni defenderlas
ni, por otra parte, descalificarlas. Hay que interpretar
las, es decir, intentar descubrir lo que dicen del hombre
delante de Dios, del hombre en el mundo, del hombre
frente a sus semejantes y del hombre ante su destino.
Por tanto, no se trata de ir en busca de prediccio
nes materiales, informaciones cronológicas, sino de la
comprensión del hombre en el mundo que se da a co
nocer en el texto. Una comprensión susceptible de
permitir a sus oyentes vivir una vida nueva ante Dios
y ante sus hermanos de humanidad.

Al proclamar la proximidad de la salvación y la li
beración, la literatura apocalíptica oscila así entre la
especulación, el consuelo y la exhortación, decíamos al
concluir el primer capítulo. Esto es lo que cada uno de
los textos estudiados ha tratado de hacer: dirigir a sus
oyentes un mensaje de interpelación y esperanza que
pueda permitir a cada creyente situarse en este mundo
y vivir en él una renovada fidelidad al Evangelio.

Intentemos ilustrar una posible actualidad del Apo
calipsis de Juan. ¿Por qué escribe Juan de Patmos?
Algo fundamental sucedió que le trastornó e irre
mediablemente lo constituyó en testigo, en sujeto de

una palabra. Para Juan, es el acontecimiento pascual.
Deberíamos decir más exactamente un antiaconte
cimiento en el orden de este mundo: la crucifixión de
Jesús de Nazaret, signo de fracaso y maldición, y su
resurrección, confesión de fe en la victoria de un cru
cificado sobre la muerte. Juan acoge este aconteci
miento como una llamada a alzarse contra la lógica
del mundo en el que vive. Para él, este acontecimien
to contesta la situación anterior y las lógicas en vigor
en torno a las cuales se organiza la sociedad romana.
Para Juan, ser fiel a este acontecimiento significa pro
clamar que la realidad de este mundo no es la última
palabra. Que el eslogan del poder imperial al que todos
son invitados a adherirse no es lo bueno.

¿y cuál es este eslogan? Podríamos resumirlo así:
«Hay lo que hay». Las cosas que veis constituyen la
verdad: el poder imperial, el orden imperial, la pax ro
mana, la organización jerarquizada del mundo. Esto es
lo que hay. Y está bien así. Para Juan, ser fiel al acon
tecimiento pascual es proclamar exactamente lo con
trario: «Hay lo que no hay», a saber, que, contra toda
apariencia y contra el mundo, Cristo ha vencido a la
muerte y a los poderes. A consecuencia de lo cual, la
realidad presente no es más que mentira e ilusión, es
decir, el poder romano y su voluntad de englobar toda
la realidad de la existencia es un engaño diabólico. No

59



olvidemos que, además de Babilonia, Roma, en cuan
to figura del poder imperial que se idolatra, también es
designada en el Apocalipsis con las figuras bíblicas de
Sodoma, Egipto y... Jerusalén (cf. 11,8).

Concretamente, ¿qué significa esto? Existen múl
tiples maneras de responder a esta pregunta. En el
plano político, el Apocalipsis de Juan plantea la cues
tión del totalitarismo; en el plano económico, el Apo
calipsis se pregunta sobre las consecuencias sociales
de la lógica imperial; en el plano religioso, el Apoca
lipsis es un vivo alegato por la libertad de expresión
de una minoría. Ilustremos la pertinencia del Apoca
lipsis en un plano quizá no muy habitual, a saber, la
cuestión antropológica: ¿qué es el hombre? Una
cuestión sobre la que la sociedad romana del siglo I y
Juan de Patmos tienen opiniones diametralmente
opuestas.

En el mundo romano cohabitan una reivindicación
extrema de universalidad (la oikumene, la «tierra ha
bitada» como límite del Imperio) y una jerarquización,
una tabicación también extrema de la vida social: el
ser humano no existe más que por el lugar que ocu
pa: libre/esclavo, judío/pagano, romano/bárbaro,
hombre/mujer. Por el contrario, el acontecimiento pas
cual proclama que, ante Dios y en Cristo, ya no hay di
ferencias entre las personas. Que el individuo, sea
quien sea, es amado y reconocido independiente
mente de sus funciones, cualidades objetivas o he
rencia. Y que sólo esto hace que nazca el verdadero
universalismo. Que la única señal que identifica al in
dividuo como sujeto no es la marca de la bestia, que
indica a la vista de todos la clase a la que se pertene
ce, sino la marca invisible, el nombre nuevo escrito en
el «libro de la vida», nombre oculto y, por tanto, prote
gido de los poderes, conocido solamente por aquel
que lo recibe (2,17). En resumen, el acontecimiento
pascual es, para Juan, el nacimiento del individuo
como ser único ante Dios, que constituye, junto con
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los hombres de toda lengua, raza y nación, la muche
dumbre inmensa que da culto al Cordero.

¿Cuál es la pertinencia de este acontecimiento al
comienzo del ~ercer milenio? Estamos en una socie
dad que oscila entre un universalismo abstracto, uni
formizador y reductor, y un comunitarismo cerrado,
una sociedad fragmentada en múltiples comunidades,
cada una reivindicando derechos particulares. Entre la
ilusión de la aldea global y la de guetos identitarios.
Pero sigue estando presente la lacerante pregunta
que taladra a cada uno de los peones de este juego
de salón de dimensiones mundiales que somos: ¿qué
es el hombre? ¿Qué es lo que hace que un ser hu
mano sea un sujeto? Nuestra sociedad lleva a pensar
que un sujeto es evaluable por sus propiedades obje
tivas o por sus pertenencias: clase social, raza, histo
ria, genealogía, educación, pertenencia política, etc.
Que lo esencial es llevar la marca que atestigua mi
pertenencia a un grupo, a una sociedad. Sin darme
cuenta de que soy prisionero de una forma de pensar
uniformizadora, de lo «políticamente correcto», que
me obliga a hacer exactamente como todo el mundo,
incluso aunque imagine que soy profundamente origi
nal y especial. Hay que temer que la bestia moderna
sea mucho más fuerte que la bestia del siglo 1, inclu
so mucho más que las bestias de los siglos pasados,
incluidos nazismo y estalinismo. Más fuerte porque se
presenta enmascarada.

Por el contrario, el acontecimiento de Cristo lleva a
proclamar que el indfviduo nace de una Palabra que le
precede. Esta Palabra le constituye como sujeto úni
co y amado, independientemente de sus cualidades,
herencia o relaciones. Esta Palabra le reivindica con
tra los poderes que le oprimen y querrían hacer de él
un número o un peón. Esta Palabra afirma que el in
dividuo pertenece a una familia que supera las fronte
ras, los guetos, los particularismos identitarios. Afirma
que esta familia está constituida por hombres, muje-



res y niños de toda raza, lengua y nación, que no
viven más que reconociéndose, en Cristo, hermanos
y hermanas amados por Dios.

Esta comunidad no es un lugar que se elija, donde
uno se encuentre por afinidades, sino el espacio don
de cada cual puede vivir con un «nombre nuevo» reci
bido de Dios (er. 2,17) y con una misma dignidad, es
perando el mundo nuevo, la «nueva Jerusalén», lugar
de verdadero descanso donde «no habrá ya muerte,
ni luto, ni llanto, ni dolor, porque todo lo viejo se ha des
vanecido» (21,4). Una espera activa hecha de fidelidad
al acontecimiento que me constituye como individuo
único en comunidad de destino con los hermanos. Un
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