
Boletín ENCUENTRO 35
 

© 2009 Seminario Evangélico Unido de Teología — Apdo. 7, El Escorial, Madrid — www.centroseut.org  

 

Vestiduras blancas 
Apocalipsis como iconografía viva 

por Sergio Rosell Nebreda

Nuestra visiones, historias y utopías 
no son sólo estéticas, 
éstas nos comprometen. 

(Amos Wilder) 

1.  El libro y su complejo mundo 

Un escueto repaso a la historia de la interpretación 
de Apocalipsis muestra que nos encontramos ante un 
libro incómodo, sellado para algunos, incomprensible 
para otros. Apocalipsis fue libro discutido en un gran 
sector de la iglesia debido a su difícil contenido y tar-
dó por ello en admitirlo en su canon. Dionisio, obispo 
de Alejandría (s. III), escribió acerca de algunos que 
habían dejado el libro de Apocalipsis de lado por con-
siderarlo sin sentido. Sin embargo él mismo se resistía 
a abandonarlo, pues muchos hermanos y hermanas lo 
tenían en alta estima. El obispo admite que su con-
tenido excede su capacidad: 

Porque, aunque no entiendo, todavía so-
specho que existe un sentido más profundo en-
tre sus páginas, y éstas no las mido y juzgo por 
mi propia razón; pero dejando mayor lugar a la 
fe, las tengo como por demasiado sublimes 
como para ser comprendidas por mí, y aquellas 
cosas que no entiendo, no las rechazo, sino que 
me maravillo aún más de que no las pueda 
comprender (en Eusebio, Historia Eclesiástica 
7.25). 

Sabemos también que algunos insignes líderes de 
la Reforma se negaron a comentar el Apocalipsis en 
profundidad. Así, Martín Lutero escribía: 

De ninguna manera me parece que sea obra 
del Espíritu Santo […] Primero y sobre todo, los 
apóstoles no andan con visiones, sino que pro-
fetizan con palabras claras y sencillas, como 
también lo hacen Pedro, Pablo y Cristo en el 
evangelio […] mi espíritu no se puede conge-
niar con este libro, y para no apreciarlo tanto 
me es causa suficiente el hecho de que en él ni 
se enseña a Cristo ni se lo da a conocer1. 

                                                

1 Esta opinión la vierte en su prefacio al Apocalipsis de Juan en su 
Testamento de septiembre de 1522 que aparece sin cambio hasta 

Juan Calvino, por su parte, escribió comentarios a 
todos los libros del Nuevo Testamento excepto Apo-
calipsis. El libro ha provocado, quizás más que nin-
gún otro, un claro rechazo en algunos círculos erudi-
tos. D H Lawrence (1931) se quejaba de la desabrida 
indulgencia de Juan para con el odio y la envidia, de 
manera que incluso el más sencillo de los lectores 
llega a pensar que se trata, como mucho, de un libro 
«de terror» (scary en el original; cf. deSilva 2008:2). 
George Bernard Shaw describió el Apocalipsis como 
«un curioso relato de las visiones de un drogadicto»2. 

Quizás todo esto refleje más el desconocimiento de 
la función del símbolo y el icono por nuestra parte 
que una falta de coherencia conceptual por parte del 
Juan. Se trata en suma de un libro que ofrece esperan-
za a comunidades de fe que experimentan persecu-
ción, no de un tratado con códigos secretos que quiere 
minar la moral del intérprete del texto bíblico.3 

Algunos autores han avanzado en el estudio del 
género literario, prestando atención no sólo a la litera-
tura apocalíptica, sino centrándose en el uso del len-
guaje simbólico. Otros han optado por una interpreta-
ción arquetípica, pero ésta reduce el lenguaje simbólico 
a su sustancia esencial y no explora su poder evocati-
vo en una situación histórica específica (Fiorenza 
1986:128)4. Que podamos ubicar Apocalipsis dentro 

                                                                               

1527. A partir de 1530 se añade al prefacio una serie de comentarios 
en cuanto al simbolismo del libro. 

2 G B Shaw, 1933. The Adventures of the Black Girl in Her Search for 
God. New York: Dodd, Mead, p. 73; citado en Callahan (1995:453). 
La erudición alemana no había sido más benevolente. Holtzmann 
pensó que el Apocalipsis era un ejemplo artístico del género 
apocalíptico con diversos niveles de redacción, por lo que le faltaba 
coherencia y unidad: «un judaísmo no adulterado y un cristianismo 
plenamente desarrollado aparecen juntos sin conexión alguna entre 
ellos» (H J Holtzmann [1991], Lehrbuch der Neutestamentlichen The-
ologie. 2nd rev. ed. 2 vols. Mohr Siebeck, Tübingen. 1st ed. 1896-
1897, 1.539-540; en Yarbro Collins 2005:6). 

3 En este sentido concuerdo plenamente con Ellul (1977:189) quien 
anima a elaborar un detallado análisis de los textos y no confundir 
lenguaje simbólico con un código secreto. 

4 No podemos aquí tratar la complejidad del lenguaje simbólico. 
Baste decir que en este tipo de interpretación se puede optar entre 
lo «steno», es decir, la relación de uno a uno (a un símbolo le corre-
sponde una realidad tras él) o su opuesto, el «tensive», abierto a una 
pluralidad de correspondencias (cf. Humphrey 2007:23). El símbolo 
es polisémico, ahí reside su riqueza y su fuerza (Richard 2000:18). 
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de la corriente apocalíptica judía de la época y que lo 
designemos como Gattung (viz., apocalíptico) no im-
pide que su discurso se pueda encuadrar en un con-
texto histórico preciso, aunque su aplicación, como se 
observa a simple vista, pueda ir más allá de la situa-
ción contemporánea que enfrenta (contra Collins 
1979:1-19). 

1.1  Apocalipsis y el problema de su interpretación 

Muchos otros han tratado ya este tema y lo cierto 
es que no cesa la elaboración de nuevos acercamientos 
al libro desde ángulos variados. Pero si se trata de la 
búsqueda de un método último de interpretación—
incluso en nuestro caso—ésta estará destinada al fra-
caso debido a la rica imaginería de Apocalipsis, ex-
presada en un lenguaje poético y a su formato como 
libro de audiciones/visiones5. Como sugiere Humph-
rey (2007:28), allí donde predomina la palabra (lo que 
denominamos lenguaje proposicional) el texto tiende 
a expresar menor «libertad» o es menos «abierto» a las 
diferentes posibilidades de interpretación. Cuando 
predomina la imagen, los textos son más alusivos, evo-
cativos, aunque se hallen enmarcados y dirigidos (en 
cuanto a su interpretación) por medio de proposi-
ciones incluidas en el texto6. Esto no excluye que en 
ocasiones el mismo Juan interprete para el 

                                                

5 En un repaso al libro prestando atención a las expresiones relacio-
nadas con los verbos «ver», «decir» y «escuchar» he llegado a con-
tabilizar más de 150; muchas de ellas dobles: «mire y vi», «escuché 
y vi», etc. Este elemento es importante porque las visiones podrían 
venir en algunos casos «sin sonido» que las acompañe e interprete, 
como el cine mudo de principios del s. XX que además sólo era ca-
paz de transmitir las escenas en blanco y negro (y donde en oca-
siones era necesario apoyarse en la «pizarra negra» para explicar la 
acción que se representaba). 

6 Un ejemplo claro de ello es el juego de imágenes que Juan realiza 
con el «trono». En algunas ocasiones se usa una expresión similar a 
«al que está sentado en el trono y al Cordero» (5,13; 6,16; 7,9.10, 
etc.), la cual deja entrever que uno es el que está sentado en el trono 
ȹ#ÐÖÚȺɯàɯÖÛÙÖɯÌÓɯØÜÌɯÚÌɯÌÕÊÜÌÕÛÙÈɯɋÌÕɯÔÌËÐÖɌɯȹϟЌϦϢϥȺɯËÌÓɯÔÐÚÔÖɯȹÌÓɯ
Cordero). Sin embargo, sería absurdo buscar una coherencia total 
en el libro cuando atendemos a su imaginería. La posibilidad de las 
imágenes abarca más allá de la lectura lineal, pero tampoco la tiene 
que contradecir. Es sólo que, ante un formato más rico, las posibili-
dades de la evocación se multiplican. Así, al final del libro recono-
cemos en la Nueva Jerusalén la existencia de un trono compartido 
(22,3). Pero es que Juan ya lo ha anunciado en su correspondencia a 
la iglesia de Laodicea (3,21: «Al que venza, yo le daré que se siente 
conmigo en mi trono; así como yo también he vencido y me he sen-
tado con mi Padre en su trono»). ¿Dos personajes sentados en el 
mismo trono? Pudiera ser, pero eso no lo pueden recoger las 
palabras fielmente, y por ello habla Juan de que cuando contempla 
al Cordero, éste se encuentra en «medio» del trono (5,6). Sólo su-
perponiendo las imágenes podemos dar mejor sentido a lo que Juan 
presencia. ¿Cuál es el mensaje?: La identificación casi plena entre 
Dios y el Cordero reinando en la corte celestial. 

oyente/lector lo que el símbolo representa (así 1,20; 
11,8; 13,18; 17,5.9, etc.; cf. Prévost 1994:36-38). 

A su vez hemos aprendido que cualquier texto está 
ubicado dentro de un contexto histórico y social del 
que forma parte, de manera que el texto es vehículo 
de comunicación social y no meramente proposicio-
nal. Pero es que además su forma de expresión (como 
la de cualquier tipo de literatura) no es nunca «cer-
rada»: 

…esta falta de concreción de significado no 
tiene nada en común con el concepto de que el 
lenguaje poético no posea un significado con-
creto, sino que sólo sirve para estimular un sen-
tido profundo. Este carácter indeterminado per-
cibe el lenguaje de la poesía y la ficción tan pre-
ciso como lo pueda ser el lenguaje corriente, pe-
ro con una función distinta—la de abrir y no la 
de limitar los significados. El carácter indeter-
minado no se encuentra en la superficie, sabe-
mos exactamente lo que (el escritor) hizo y 
cuándo lo hizo. Lo que está abierto son las im-
plicaciones más profundas, los valores y los di-
versos incidentes. La «confusión» […] se en-
cuentra al «nivel profundo donde se requiere» 
[…] ya que la experiencia literaria es, por natu-
raleza, abierta7. 

Lo cual no significa que el contenido de Apocalip-
sis tenga que ser por naturaleza críptico, sino que, 
como cualquier obra escrita, está abierto a diversas in-
terpretaciones dependiendo del ángulo de visión que 
se elija. Podemos aplicar así a la lectura del texto 
bíblico el Principio de Incertidumbre de Heisenberg, que 
nos provee de una analogía útil. Las lentes ideológi-
cas, así como el interés particular del intérprete, pue-
den influir en la configuración del objeto de estudio: 
la misma luz que se requiere para observar la activi-
dad de los electrones afecta su propia actividad 
(Smith 2005:243). 

1.2  Elegir un ángulo adecuado 

El desafío es elegir un ángulo de lectura coherente. 
Como bien expresa Mounce: «Es complicado decir lo 
que algo particular significa hasta que se haya decidi-
do, en un sentido, lo que significa el conjunto»8. La 
postura que tomo en este artículo es estudiar el texto 
de Apocalipsis como un mensaje iconográfico dinámi-

                                                

7 L W Heyman 1976, “Indeterminacy in Literary Criticism” Sound-
ings 59, p. 352; en Fiorenza (1986:128). 

8 R H Mounce, The Book of Revelation (revised), Grand Rapids: Eerd-
mans, 1998:xiii; en duRand (2004:127). 
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co que, para poder ser entendido, ha de ser liberado 
de nuestras ideas preconcebidas para dar así rienda 
suelta a su movimiento intrínseco9. De otra forma, me 
parece a mí, podemos caer en el error de quedarnos 
literalmente delante del árbol sin reparar en el bosque. 
Quizás un ejemplo ayude a clarificar lo que quiero 
decir. Apocalipsis es un escrito apocalíptico cercano 
en el tiempo con otro de clara tendencia judía: 4 Es-
dras. En este último se rechaza abiertamente cualquier 
signo de militarismo apocalíptico. Quizás se deba a 
que 4 Esdras se escribe como respuesta a la fallida re-
vuelta judía (cf. Bauckham 1993:232). Sea cual sea el 
motivo, lo cierto es que si lo comparamos con el Apo-
calipsis de Juan, nos desconcierta ver que este último, 
de claro signo cristiano, no parece rehuir imágenes 
militaristas y contextos de violencia en el campo de 
batalla. Así, tenemos detalladas escenas de guerra en 
19,11-21 con la aparición del jinete de blancas vestidu-
ras montado sobre un corcel blanco que hace guerra 
contra las naciones acompañado de los ejércitos celes-
tiales. Estos ejércitos no son otros que aquellos a los 
que se llama a la guerra en el «censo» de 4,4-8: los 
doce mil sellados por cada una de las tribus de Israel. 

Escrito según el patrón de las tradiciones de la 
guerra santa, a primera vista pudiera parecernos que 
Apocalipsis tiene como misión mostrar el fin violento 
de aquellos que se oponen a Dios y a su ungido. Des-
de este ángulo han sido muchos lo que han concluido 
que la visión de juicio y violencia enmarca los últimos 
tiempos antes de la llegada de la paz anunciada con la 
bajada de los cielos de la nueva Jerusalén. Sin embar-
go, como observa Bauckham (1993:233), «La caracte-
rística distintiva de Apocalipsis no parece ser su re-
pudio del militarismo apocalíptico cuanto su profusa 
utilización del lenguaje militarista en un sentido nada 
militarista» Cuando interpretamos Apocalipsis es im-
portante tener en cuenta por tanto la función de su 
imaginería, y no confundir descripción con contenido10. 
Aunque Apocalipsis usa imágenes violentas y se 
prodiga en la descripción de los ejércitos celestiales, 

                                                

9 Esta afirmación también afecta cuando hablamos desde el punto 
de vista de la crítica literaria. Muchos han sido los autores que han 
tratado de descubrir el Vorlage de Apocalipsis, a la vista de su «des-
cuidada» sintaxis. Callahan (1995:469) cree que ésta es una pregunta 
equivocada y por lo tanto produce respuestas equivocadas. En su 
estudio, el lenguaje de Apocalipsis funciona como artificio consci-
ente por parte de Juan, lo que denomina un «idiolect», y tiene como 
objeto «crear un efecto y afectar» (:467). Lo mismo opina Contreras 
Molina (1991:18-19). 

10 Concuerdo así plenamente con la evaluación de Charry 
(1999:163): «Según el Apocalipsis, Cristo desea una iglesia militante 
que absorba el sufrimiento y no una iglesia que se acomode a los 
Poderes existentes. De hecho, predicar a Cristo por medio del uso 
de las mismas tácticas de la Bestia sería otorgar la victoria a Roma». 

en última instancia el mensaje se reinterpreta ya que 
los que vencen en esta batalla escatológica son aquel-
los fieles al mensaje de Cristo hasta el punto de marti-
rio11. Sigue Bauckham (1993:235): 

La imaginería apocalíptica de Juan logra 
«una transformación simbólica del mundo», es 
decir, cambia la percepción de sus lectores en 
cuanto a la coyuntura que viven de forma que 
les capacita para que se comporten de forma 
distinta en respuesta a ello. La imaginería de la 
guerra santa provee un vehículo de lo más efec-
tivo en este sentido ya que resalta la cuestión: 
cuando la bestia causa la muerte de los márti-
res, ¿quién es verdadero vencedor? La respues-
ta, en Apocalipsis, depende de si uno percibe 
las cosas desde la perspectiva terrena o la celes-
tial.12 

La evaluación de la historia viene determinada en 
Apocalipsis por la visión que se impone a hechos em-
píricos. No trata el libro por tanto de huir de la reali-
dad más cruda escudándose en una visión romántica 
de la historia (y dualista en último caso), sino que 
Juan, como hábil crítico social, analiza los hechos des-
de una posición de solidaridad con los sufrientes. No 
en vano el mismo Juan se presenta como «vuestro her-
mano y copartícipe en la tribulación» (1,9: т ϵϗϘϞϩсϥ 
яϟѦϠ ϝϔЯ ϦϨϖϝϢϜϠϬϠсϥ ЏϠ ϧЫ ϛϞЮϫϘϜ)13. Con ello se 
consigue que la imaginería se abra a la multiplicidad 
de significados que los personajes tienen a su disposi-
ción dependiendo de la postura que han tomado14. 

                                                

11 Una lectura literalista de Apocalipsis lleva en último término a la 
degeneración del mensaje del evangelio ya que rompe así con lo 
que podríamos llamar la «lógica del reino» y hace que el telos de la 
historia coincida con una visión retributiva, a todas luces pre-
cristiana (cf. Sleeper 1999:141). 

12 Este tipo de lectura que confunde descripción y contenido se en-
cuentra en Stephen Moore 2006, Empire and Apocalypse: Postcolonial-
ism and the New Testament, Bible in the Modern World, Sheffield: Shef-
field Phoenix. Para Moore uno de los mayores errores del Apocalip-
sis es que trata de luchar contra el imperialismo abogando para ello 
a otro imperio (cf. 11,15). Así, se intenta luchar contra ello, pero lo 
que se hace no es otra cosa que preparar el advenimiento de un cris-
tianismo constantiniano. Estoy de acuerdo con Barr (2009:26-27) en 
que una cosa es la imaginería en sí y otra muy diferente cómo se 
ÜÚÈȭɯ-ÈÛÜÙÈÓÔÌÕÛÌȮɯ ×ÖÊÈÓÐ×ÚÐÚɯÏÈÉÓÈɯËÌɯÜÕɯÙÌÐÕÈËÖɯȹϕϔϦϜϞϘЮϔȺȮɯ
pero éste tiene poco que ver con la injusticia, la opresión, etc. Es un 
reinado que carga sobre sí el dolor del mundo y libera al mundo de 
tal sufrimiento de forma permanente (cf. 7,16-17). 

13 El hecho de que Juan hubiera sido exilado—y no ejecutado—
parece ser prueba de que pertenecía a la elite provincial (Callahan 
1995:468). 

14 Yarbro Collins (1999:128) está en lo cierto al afirmar que el eterno 
conflicto entre la nación conquistada y su conquistador se resuelve 
de forma creativa en la apocalíptica: «El lenguaje apocalíptico trata 
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No es cuestión por tanto de llevar a cabo una inter-
pretación milimétrica, donde a cada elemento le co-
rresponde una contrapartida unívoca (steno), cuanto 
de posicionarse a favor del poder reinante (la Roma 
imperial y su sistema) o en solidaridad con los que 
ahora sufren y que están destinados a disfrutar de la 
victoria que ya se ha producido y que sin embargo es-
tá aún por manifestarse plenamente. Apocalipsis no es 
un libro «tibio» en este sentido, sino que toma partido 
a favor de los perseguidos y se posiciona en contra del 
poder establecido. Su retórica trata justamente de 
provocar el rechazo de la imagen de magnificencia, 
benevolencia y justicia que se arroga el poder romano 
al «maquillar» la realidad de su degradación y mal-
dad15. 

Esta manera de enfocar el Apocalipsis es cercana a 
su naturaleza de «des-velar» lo oculto tras lo que se 
percibe por medio de lo inmediato, los sentidos. Juan, 
autor del Apocalipsis, se convierte en nuestro mejor 
aliado, crítico social quien recibe el mensaje de las co-
sas que «han de suceder pronto»16. 

Dicho lo cual, podemos afirmar que el Apocalipsis 
de Juan es lo opuesto a lo que hoy llamaríamos ideo-
logía: aquello que trata de ocultar la realidad y legiti-
mar la dominación (Richard 2006:298). El Apocalipsis 

                                                                               

este problema y lo resuelve normalmente, de una forma no vio-
lenta. A pesar de que los textos apocalípticos raramente apelan a la 
violencia física, a menudo emplean imágenes y lenguaje violentos. 
El violento retrato de los oponentes como monstruos arquetípicos, 
como demonios o pecadores difícilmente puede llevar a buen 
puerto la resolución del conflicto por medio del entendimiento y 
aceptación mutuos. Pero es sin duda una herramienta efectiva en 
ocasiones para desenmascarar a las fuerzas que pretenden ser be-
nignas, y que sin embargo explotan. Quizás, para decirlo de forma 
más exacta, la retórica apocalíptica puede ser un correctivo reve-
lador frente a la propaganda». 

15 DeSilva (2008) estudia la evocación de la emoción en el lector/oi-
dor de la carta. Si la población en general estaba sumida bajo el 
efecto de la propaganda del imperio, cuya magnificencia, boato y 
poder sin igual se celebraban por todas partes, deSilva contiende 
que el Apocalipsis trata de provocar la repulsa de tal ideología al 
descubrir no sólo su maldad intrínseca, sino al mostrar que hay un 
reino aún más poderoso que se va a imponer en la historia. La 
visión de la corte de Dios no es otra cosa que un «antídoto» al culto 
imperial y lo que éste representa. Esto no sería necesario a menos 
que la audiencia de Juan tuviera en general una actitud positiva 
frente al poder de Roma. Barr (2009:21) aprecia tres elementos que 
inciden en esta visión positiva en la comunidad: culto imperial, par-
ticipación social y beneficios económicos.  

16 El libro escapa a moldes excesivamente generalistas. Juan ataca 
también las enseñanzas de maestros cristianos que contaminan las 
comunidades cristianas, así como alude a conflictos con judíos de la 
región donde se hayan algunas de las comunidades de fe. 
Apocalipsis trata así de consolar a la audiencia y guiarla hacia una 
comprensión adecuada del mensaje que Juan propone (cf. Yarbro 
Collins 1999:118; 120). 

es una obra revolucionaria, dinámica y plenamente 
anclada en la realidad de su tiempo, expresada en 
formas que aún hoy se nos antojan actuales y vigen-
tes. El tono de las visiones transmite una certeza 
histórica. Es por ello que las visiones deben ser inter-
pretadas, pero no sólo interpretadas, sino que llaman 
a la contemplación y a la vez a ser transformadas en 
acción. No hay esperanza que valga a menos que el 
mensaje se digiera y su experiencia sea válida en la 
realidad presente.  

Ya que hemos definido Apocalipsis como «icono-
grafía viva» en el título del estudio, es justo que mi 
perspectiva tenga en cuenta la propia naturaleza de 
esta profecía. Toda obra de arte que mezcla lo visual, 
aural/auditivo y escrito tiene un soporte y un contexto 
que es necesario dar a entender, ya que todo ello es 
parte del mensaje final («el medio es el mensaje»). Por 
ello estudio Apocalipsis desde una perspectiva que 
comienza con el ámbito exegético—el que mejor co-
nozco—y al que añado una lectura probablemente 
menos científica, más abierta y de índole artístico, re-
lacionada con la teoría del cine, que busca profundi-
zar en un texto complejo y prolífico, que ha frustrado 
y emocionado, a partes iguales, a la iglesia y a la so-
ciedad desde sus primeros comienzos17. 

Para interpretar el texto de Ap 6,9-11 dentro del 
contexto más amplio del libro hago uso de la analogía 
tomada del séptimo arte que puede ayudarnos a posi-
cionarnos delante del texto atendiendo a ciertas par-
ticularidades del mismo. El lenguaje del cine trabaja 
con cuatro elementos básicos: 1) la selección de partes 
de realidad (el guión); 2) los movimientos (los planos, 
el encuadre); 3) el montaje, y 4) el sonido. Parece claro 
que el libro de Apocalipsis comparte estos elementos. 
Juan nos muestra 1) las «cosas que han de suceder 
pronto»; 2) lo hace de forma interesada, centrándose 
en lo que ocurre ora en el cielo ora en la tierra; 3) nos 
cuenta los eventos según patrones de siete, encadena-
dos, que avanzan la idea, y 4) a lo visual le rodea lo 
auditivo: la carta se lee en público y en medio de las 
imágenes la palabra que explica el sentido, el ruido de 

                                                

17 Skaggs & Doyle (2009:370) proponen una forma de leer Apocalip-
sis a la luz de lo que entienden como contraste entre ver y 
oír/escuchar: «Este contraste es de hecho claro para el lector; Juan 
escucha algunas cosas, y ve otras. Si la visión describe la apariencia 
externa, la escucha descubre la realidad interna, el espíritu, la esen-
cia de lo que se ve». Esta conclusión, en mi opinión, no hace justicia 
a la naturaleza de Apocalipsis. No existe necesariamente una ten-
sión entre lo auditivo y lo visual, sino una complementariedad. En 
muchas ocasiones lo que se percibe a través de la vista es tan pro-
fundo o más que lo que se podría expresar por palabras (y es-
cuchar). Un caso claro es lo que hemos manifestado ya con respecto 
al uso de la imaginería relacionada con la violencia. 
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fondo, etc., provoca multitud de sensaciones en la au-
diencia. 

Juan quiere contarnos una historia, un relato de los 
eventos que han de suceder pronto. No es suya la 
idea, es la revelación que Dios le dio acerca de Jesu-
cristo y de la Historia. Es como el buen libro que se 
convierte en guión y que cae en manos de un director 
que decide hacer una película de él. El director, ávida-
mente, se coloca tras la cámara para poder contar la 
historia desde su punto de vista (cf. Ap 1,19). Pero en 
este caso, además, éste no tiene más remedio que 
colocarse delante de la cámara de vez en cuando, pues 
descubre que él también participa de forma activa en 
la trama de lo quiere contar: es parte intrínseca de la 
historia18. No es historia objetiva, pues ésta no existe 
como tal19. Juan actúa así en la forma de los antiguos 
profetas, comiendo él mismo del mensaje, dulce al 
principio, amargo poco después, como signo de par-
ticipación activa en este drama que se revela delante 
de nuestros ojos (cf. 11,8-10). 

2.  El contexto: La visión de la Corte celes-
tial 

Nuestro punto de partida denota una inclinación 
por estudiar Apocalipsis desde una perspectiva «soli-
daria» con la visión de Juan, quien se encuentra des-
terrado en Patmos20. La visión celestial es una lectura 
desde el ángulo de percepción del autor del libro, una 
apertura a esa realidad, más allá de lo inmediato, y 
que transforma la experiencia de aquellos aparente-
mente sin poder. No en vano comienza así su autor 
(Ap 1,4-6):  

                                                

18 Este elemento es importante, como veremos más adelante. Juan 
escribe lo que quiere comunicar. No es tampoco el cine el arte de la 
improvisación, sino el de la planificación. «Por muy fluido o espon-
táneo, vertiginoso o lento que sea, el cine está planificado» (Martí-
nez-Salanova). 

19 Estoy de acuerdo con Frilingos (2004:15), quien afirma que los 
textos y monumentos de la antigua Roma destilan un sentido de 
que el imperialismo romano no era sino una performance: «Ser visto 
era parte de ese ver, e incluso el emperador—especialmente el 
emperador—estaba incluido en esta relación dinámica». Esta forma 
de entender Apocalipsis, con todas sus variantes, se relaciona con el 
ángulo elegido en este trabajo, ya que se coloca a los lectores y 
oyentes como espectadores, quienes no sólo han de presenciar el 
drama delante de sus ojos, sino que tienen que tomar partido por 
alguna de las versiones de la «realidad» que se les presentan. 

20 Todo posicionamiento conlleva un peligro. De esta forma lo ex-
presa la Biblia del Peregrino (p. 248): «Este libro poderoso, enig-
mático, de teología-ficción, ha fascinado a lectores y artistas, que no 
siempre han sabido colocarse en el punto apropiado para la lectura, 
y han desviado la interpretación hacia aplicaciones interesadas, 
ilegítimas». 

Juan, a las siete iglesias que están en Asia: 
Gracia a vosotros y paz de parte del que es y 
que era y que ha de venir, y de parte de los siete 
Espíritus que están delante de su trono, y de 
parte de Jesucristo, el testigo fiel, el primogé-
nito de entre los muertos y el soberano de los 
reyes de la tierra. Al que nos ama y nos libró de 
nuestros pecados con su sangre, y nos consti-
tuyó en un reino, sacerdotes para Dios su Pa-
dre; a él sea la gloria y el dominio para siempre 
jamás. Amén. 

2.1  El plano del director21 

El libro de la profecía comienza situando al lector/ 
oyente en la corte celestial, donde Dios reina. Éste es 
de quien Juan dice que es eterno por medio de una 
expresión (т ѤϠ ϝϔЯ т НϠ ϝϔЯ т ЏϤϪрϟϘϠϢϥ) que se vol-
verá a repetir a lo largo del libro (1,8; 4,8; y de otra 
forma en 21,6 y 22,13)22. Dios es quien trae la revela-
ción de Jesucristo a Juan para mostrar a sus siervos lo 
que ha de acontecer pronto. 

Desde este contexto de la corte celestial Juan es-
cribe a las siete iglesias de Asia Menor. Puede que el 
autor esté preso en una isla perdida del Mediterráneo, 
aparentemente sin poder ni posibilidad de escape, 
pero escribe como quien se sabe bajo la cobertura de 
un gobierno ȹϕϔϦϜϞϘЮϔȺɯØÜÌɯÛÙÈÚÊÐÌÕËÌɯÓÖÚɯ×ÖËÌÙÌÚɯ
terrenales que en ese preciso momento parecen haber 
tomado cautivas todas las áreas de la vida. Desde la 
perspectiva de la corte celestial, Juan declara lo si-
guiente a las iglesias que sufren (1,5-6b): 

                                                

21 Hablar del «plano del director» es tan sólo aludir al dinamismo 
escenográfico del libro de Apocalipsis. Este plano no es otro que el 
de Juan, quien da fe de las escenas y los diálogos que se presentan 
delante de él. Juan quiere contar una historia, su historia, pero la 
Historia es siempre mayor de lo que Juan puede recoger con su 
«cámara», por seguir con la analogía. La Historia con mayúsculas 
pertenece sólo a Dios, ni a los poderes políticos, ni al Dragón, la 
bestia, Satanás, ni siquiera a la iglesia. Esto da aún más sentido al 
término re-velación: se trata de des-cubrir la acción de Dios en la his-
toria humana a partir de la obra vicaria de Jesucristo. Para ello, no 
obstante, Juan ha de observar (y trasmitir) ciertos eventos que se 
escapan a la audiencia, inmersa como está en los avatares de su 
propia historia. 

22 No es nueva la idea de que el Apocalipsis refleja la experiencia 
del Éxodo. Podemos encontrar ecos de ello a lo largo de Ap. La ex-
presión que mencionamos arriba tiene un claro paralelo con el en-
cuentro de Moisés con la zarza ardiente (Éx 3,14), desde donde Dios 
le dice «Yo soy el que soy» (hy<+h.a,( rv<åa] hy<ßh.a,(; ЏϖџɯϘбϟϜɯтɯτϠɯÌÕɯÓÖÚɯ
LXX). La influencia de los Targumim en Juan es una posibilidad 
que no hay que descartar. Así, en el Targum del pseudo-Jonatán (Dt 
32,39) leemos una expresión muy parecida: «Mira ahora que yo soy 
quien es y quien era y quien será» (cf. Harrington 1993:46). 
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Al que nos ama y nos libró de nuestros peca-
dos con su sangre, y nos constituyó en un reino, 
sacerdotes para Dios su Padre. 
͔ѴɯϵϖϔϣѦϠϧϜɯЗϟЉϥɯϝϔЯɯϞэϦϔϠϧϜ23 ЗϟЉϥɯЏϝɯ

ϧѦϠɯϴϟϔϤϧϜѦϠɯЏϠɯϧѴɯϔвϟϔϧϜɯϔѐϧϢϨȮɯϝϔЯɯ
ЏϣϢЮϚϦϘϠɯЗϟЉϥɯϕϔϦϜϞϘЮϔϠȮɯаϘϤϘжϥɯϧѴɯϛϘѴɯϝϔЯɯ
ϣϔϧϤЯɯϔѐϧϢѕȭ 

La elección de los tiempos verbales es cuidadosa 
(Harrington 1993:46). Jesús es quien nos ama (ϵϖϔ-
ϣѦϠϧϜ, participio presente), y quien nos liberó/libró 
(ϞэϦϔϠϧϜ, aoristo) y nos hizo (ЏϣϢЮϚϦϘϠ, de nuevo un 
aoristo) un reino, sacerdotes de Dios (cf. Éx 19,6). Pa-
radójicamente, Juan parte de una posición de ventaja, 
y así lo quiere reflejar a las comunidades a las que es-
cribe. Si volvemos una vez más sobre el texto de 1,9 
observamos que Juan no sólo es copartícipe con los 
hermanos de Asia de la aflicción/tribulación, sino del 
reÐÕÖɯȹϦϨϖϝϢϜϠϬϠсϥɯЏϠɯϧЫɯϛϞЮϫϘϜɯ�Ž�…�à�1�†�…�—�•�•�‰�ß�…), pero 
también de la «paciencia/perseverancia/resistencia en 
Jesús» (ϝϔЯɯяϣϢϟϢϠЫɯЏϠɯΞϚϦϢѕȺȭɯCon estas pocas pala-
bras Juan ha conseguido trasmitir la profundidad del 
mensaje de esta revelación: a pesar de la tribulación 
presente, la iglesia es vencedora en este contexto, 
puesto que es parte del reino del Eterno, aunque aho-
ra tiene que hacer alarde de esa capacidad para su-
frir/resistir característica del propio Jesucristo. 

Apocalipsis es un mensaje dirigido a siete iglesias 
repartidas por Asia Menor. Por lo tanto es un mensaje 
que tiene en mente, en primer lugar, comunidades 
creyentes, y no es tanto un manifiesto encubierto con-
tra los poderes fácticos del imperio. Un acercamiento 
que trate de ver en el libro un mensaje crítico y cifrado 
contra el imperio no se sustenta: las concomitancias y 
ecos son demasiado numerosos como para que las 
autoridades romanas no se percataran de ello (cf. Barr 
2009:24). Esta posibilidad, aunque atractiva, no se jus-
tifica por una lectura cuidadosa del libro24. Se trata de 

                                                

23 Algunos manuscritos, principalmente minúsculos, leen «nos lavó 
ËÌɌɯȹϞϢэϦϔϠϧϜɯЗϟЉϥɯϵϣрȺȭɯ$ÚÛÌɯÜÚÖɯËÌɯϞэϦϔϠϧϜɯØÜÌɯ×ÙÌÚÌÕÛÈÔÖÚȮɯ
aunque único en el NT, tiene mejor apoyo textual. 

24 Podríamos hablar aquí de «hidden transcripts», es decir, de ele-
mentos que se pueden leer entre líneas dirigidos contra los poderes 
fácticos. Heen (2004:126-127), en su estudio de la interacción pública 
entre las elites y las clases subalternas (basado en el trabajo de Scott 
de 1990), diferencia entre lo que denomina public transcript y hidden 
transcript. Si el «public transcript» está controlado por la elite y por 
ello tiene un formato restringido culturalmente (al servicio de las 
clases que ostentan el poder), el «hidden transcript» pertenece a las 
clases subordinadas y asoma en ocasiones en la esfera pública pero 
veladamente. Esta perspectiva presenta una visión atractiva de la 
creación de los libros del Nuevo Testamento, aunque he de re-
conocer que no encuentro parangón en la literatura no elitista de la 
sociedad mediterránea del s. I. Viene a la mente Apocolocyntosis (o 
«apoteosis de una calabaza»), obra de Séneca donde se critica el 

un mensaje de exhortación y ánimo a comunidades de 
fe que luchan por salir adelante, amenazadas desde 
diferentes ángulos y donde algunos fieles están siendo 
fagocitados por un sistema que trata de imponerse a 
toda costa. Juan, el «director tras la cámara», quiere 
que éstos que sufren y están empezando a dudar/ce-
der tengan la opción de presenciar una visión más 
amplia de la Historia. El peligro de ser engullidos por 
el diabólico sistema político es real: las cartas a las sie-
te iglesias así lo demuestran. Lo que Juan propone va 
más allá de la mera descripción de eventos; quiere 
animar a las comunidades a tomar partido en el aquí 
y el ahora por otra forma de gobierno, y esto se obser-
va en su insistente recuerdo a la liturgia de la comu-
nidad celestial que adora delante del trono. 

Apocalipsis presenta una profecía enmarcada por 
la liturgia de la comunidad (1,1-8; 22,6-21). Este es el 
contexto básico del libro. El des-ocultamiento se lleva a 
cabo y se celebra en la liturgia de la comunidad, quien 
adora a otro Rey. Es por tanto, una liturgia subversi-
va, de resistencia (cf. Rosell 2000:2; Richard 2006:324). 
No en vano Juan comienza el relato de su visión (o vi-
siones encadenadas) en el «día del Señor» (1,10ѹɯЏϠɯϧЫɯ
ϝϨϤϜϔϝЫɯΞϚϦϢѕȺ25. Si el César marca con sus fechas 
bien el comienzo de una nueva era, bien la buena no-
ÛÐÊÐÈɯȹϘѐϔϖϖЌϞϜϢϠȺȮɯÌÕɯÌÓɯ ×ÖÊÈÓÐ×ÚÐÚɯÚÌɯÈÕÜÕÊÐÈɯàɯÚÌɯ
celebra un calendario basado en una realidad alterna-
tiva más poderosa aún26. 

Pero la realidad que Juan plantea es paradójica, ya 
que yuxtapone dos planos (terrenal y celestial) al uní-

                                                                               

orgullo de Claudio y la insistencia de los césares romanos en cuanto 
a su deificación (cf. Eden 1984:9), pero se trata, a fin de cuentas, de 
una obra escrita por la elite. Volviendo al Apocalipsis de Juan, no 
cabe duda de que su libro propone lo que Heen (2004:126) de-
nomina «un modo de resistencia particular». Además de todo ello, 
no es claro que el contexto histórico tras las cartas justifique una 
persecución al nivel del poder político contra los cristianos. Los 
problemas que plagan las comunidades van desde la persecución 
(2,13), pasando por la relación con la sinagoga (2,9), la confianza en 
las riquezas (3,17) y los problemas típicos de acomodación a la cul-
tura dominante (cf. Koester 2009:7-9). 

25 Se trata de una expresión única en el NT. Sólo encontramos una 
combinación de términos parecida en 1 Co 11,20 en la referencia a la 
«cena del Señor» (ϝϨϤϜϔϝсϠɯϗϘжϣϠϢϠȺȭɯ ɯ×ÌÚÈÙɯËÌɯÓÈɯËÐversidad de 
interpretaciones (Sabbath, día domingo en referencia al calendario 
cristiano, incluso «Día del Señor» en sentido escatológico), mi acer-
camiento se centra en la función de la expresión, que quiere recalcar 
que el comienzo del des-ocultamiento tiene lugar en el tiempo que 
pertenece al kyrios quien está por encima de los poderes terrenales. 
Ni el destierro ni la opresión pueden impedir que este proceso 
tenga lugar. 

26 Creo que Harrington (1993:30) tiene razón cuando observa que el 
contexto litúrgico de Apocalipsis cumple una función muy de-
finida: hacer que lo escatológico se haga presente por medio de la 
adoración celestial. 
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sono. No es extraño que su uso de la imaginería sea 
complejo: se trata de representar tanto lo que se per-
cibe por los sentidos como aquello que se les escapa—
la esfera de lo espiritual—en un mismo plano. «La his-
toria no es sólo lo que se ve, se oye, se siente o se toca, 
sino que lo más importante es lo que no se ve» (Rich-
ard 2000:16). «Lo más importante es invisible a los 
ojos» (El principito). 

2.2  El soporte: El relato-visión… y más 

La re-velación de las cosas que es necesario (ϗϘжȺɯ
ocurran pronto tiene un contexto, pero también per-
tenece a un soporte específico, como toda obra de arte 
(Ap 1,3): 

͍ϔϝϲϤϜϢϥɯтɯϵϠϔϖϜϠўϦϝϬϠɯϝϔЯɯϢаɯ
ϵϝϢэϢϠϧϘϥɯϧϢюϥɯϞрϖϢϨϥɯϧЪϥɯϣϤϢϩϘϧϘЮϔϥɯϝϔЯɯ
ϧϚϤϢѕϠϧϘϥɯϧϳɯЏϠɯϔѐϧЫɯϖϘϖϤϔϟϟЌϠϔ 

La audiencia tiene asegurada la bendición (esca-
tológica y ya presente) de Dios: el que lee en voz alta, 
los que escuchan y guardan las palabras y las cosas es-
critas en la profecía. Sabemos que las cartas de Pablo y 
en general los documentos del Nuevo Testamento se 
leían en voz alta en las congregaciones, acostumbra-
das a escuchar y contar historias, y con un bajo por-
centaje de alfabetización, reflejo de la estructura de la 
población27. Esto implica que la mayoría de las perso-
nas tuviera que depender de la lectura pública de las 
cartas para poder rememorar el mensaje evangélico 
que tan pronta acogida tuvo en las comunidades de fe 
a lo largo del imperio. 

El soporte por tanto no es otro que la lectura pública 
de las palabras de la profecía (1,3). Lo cual indica que el 
lector debe saber transmitir a la audiencia no sólo el 
núcleo de su contenido, sino que debe hacerlo enfati-
zando los momentos clave para que la audiencia pue-
da sacar provecho de tal lectura y responder a su 
mensaje28. Es por ello que las imágenes adquieren un 

                                                

27 Botha (1992:199) cree que durante el período del Imperio Romano 
sólo el 10-15% de la población poseía un cierto grado de alfabeti-
zación (semi-literate), muy pocos (sólo las elites y algunos esclavos 
que llevaban a cabo labores especializadas) sabían leer y escribir 
(literate) y por ello «para la mayoría la palabra escrita permanecía 
inaccesible». Esler (2003:17) rebaja esta cifra al 5-10% de la po-
blación, pero no presenta la distinción de Botha entre población 
«semi-literate» y «literate». Harris (1989:272, 328-330), quien ha lle-
vado a cabo el trabajo más detallado sobre la alfabetización en el 
mundo antiguo, concluye que la población que sabía leer y escribir 
rondaba el 10-20% en este período. 

28 No en vano se repiten estas fórmulas: 1) «el que tiene oído, oiga lo 
que el Espíritu dice a las iglesias» (2,7.11.17.29; 3,6.13.22); y 2) «Bi-
enaventurado el que guarda las palabras de la profecía de este li-
ÉÙÖɌɯȹƖƖȮƛÉȺɯàɯɋàÖɯÛÌÚÛÐÍÐÊÖɯȻϟϔϤϧϨϤѦȼɯÈɯÛÖËÖɯÈØÜÌÓɯØÜÌɯÖàÌɯÓÈÚɯ
palabras de la profecía de este libro» (22,18a). También ayudan en 

papel principal, pues se convierten en vehículo de 
comunicación social que impactan la psique de los 
oyentes de forma que guarden (ϧϚϤϢѕϠϧϘϥ) sus pala-
bras. La función última del Apocalipsis es que la audi-
encia modifique su manera de percibir la realidad cir-
cundante y se alíe con el poder superior de Dios, a 
quien pudiera sentirse ausente o debilitado en el pre-
sente. Parece obvio proceder de esta forma, pero es 
crucial hacerlo así para encontrar una metodología 
coherente al ángulo de incidencia que hemos decidido 
adoptar en consonancia con la naturaleza de Apoca-
lipsis. El texto que estudiamos quiere conseguir una 
cierta reacción de parte de la audiencia, y esto debía 
lograrse por medio de la lectura pública, en medio de 
la comunidad. Parece lógico, pues, esperar que el 
imaginario, así como la manera en que se presenta, 
arroje luz en cuanto a su función29. 

E M Humphrey afirma que Apocalipsis presenta, 
como ningún otro libro del Nuevo Testamento, lo que 
denomina el «relato-visión» (vision-report), un género 
literario que encontramos en contadas ocasiones en el 
Nuevo Testamento, pero que surge en momentos cru-
ciales (Humphrey 2007:15). Aunque la autora no de-
fine formalmente el género, podemos hacernos una 
idea del mismo en base a la lectura detallada de su 
obra. Así, los relatos de visión son: 

[…] la revelación de algo que se ha visto y 
escuchado en una primera experiencia, y como 
tal algo que puede ser transmitido más que co-
mo una enseñanza puesta por escrito y recor-
dada […] La revelación incluye tanto la visión 
de la gloria de Dios en Jesús como las palabras 
que interpretan lo que se ha visto. Lo cual ar-
moniza con las tradiciones hebrea y cristiana, 
donde se presenta a Dios quien comunica tanto 
por medio de la visual como por lo auditivo; a 
menudo las dos formas se unen de manera que 
la revelación de un misterio se ubica en el con-
texto de la palabra interpretativa o bien la pala-
bra interpretada se hace más viva o es ayudada 
por medio de la visión. (Humphrey 2007:17-18) 

                                                                               

este sentido los septenarios, la enumeración de cada evento (el 
primer, el segundo, etc.), incluso las advertencias, etc. 

29 Callahan (1995:460) resume bien este sentir: «Aquellos primeros 
oyentes del Apocalipsis se juntaron no sólo para recibir informa-
ción, sino para ser transformados, para experimentar un cambio de 
conciencia colectiva, una aspiración que, por vía de comparación, 
convierte nuestras prácticas de lectura modernas e individualistas 
en algo trivial con la posible excepción de la lectura de las últimas 
voluntades. Leer el Apocalipsis en voz alta ejercía un efecto: por 
medio de las exhortaciones y las exclamaciones, las amenazas y el 
trueno, la lectura del Apocalipsis conmovía a sus oyentes, los afec-
taba; el texto provocaba algo en ellos». 
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Esta observación es importante, pues no hay que 
pensar que en este género se huya de presentar argu-
mentos convincentes y se apoye exclusivamente en el 
pathos que las imágenes evocan. Como sugiere Hum-
phrey (2007:18), «allí donde encontramos relatos-vi-
sión, inevitablemente encontramos razonamientos, ya 
sean explícitos o implícitos». Quizás esta afirmación 
nos ayude a entender que en este género literario tan-
to la palabra como la imagen obran al servicio de un 
mensaje que tiene como meta transformar a la audien-
cia30. Una vez dicho lo cual, aún necesitamos definir 
cómo nos acercamos a este género. Humphrey (2007: 
20) cree que existen dos maneras principales de acer-
camiento a los relatos-visión. Se puede hacer de forma 
fenomenológica, es decir, atendiendo puramente al 
texto como información primaria, como relato de 
eventos, o atendiendo a su forma literaria, donde pre-
domina un enfoque en el tipo de género, el subtexto 
visionario, etc.31 La pregunta que surge es si debemos 
atender primordialmente al contenido o a la función 
de los relatos-visión. Me parece que en cierto modo ya 
se ha respondido a esta cuestión de forma algo arbi-
traria, pues mi enfoque se centra principalmente en la 
transformación que las imágenes de Apocalipsis tra-
tan de llevar a cabo en la audiencia a la que Juan es-
cribe. El contenido de las imágenes, por tanto, sirve a 
esa función en último término pues expresa tanto el 
pathos que el rétor imprime así como la llamada al 
cambio (el logos) que quiere crear en su audiencia. 
Apocalipsis debe ser entendido como una obra de 
arte, y como tal, una obra que busca afectar al especta-
dor. Si creyéramos que el propósito es únicamente la 
transmisión de información, de ideas, caemos en un 
error de bulto: 

Siempre se da el caso de que las interpreta-
ciones de este tipo indican insatisfacción (cons-
ciente o inconsciente) con la obra, un deseo de 
reemplazarla por otra cosa. La interpretación 
basada en la altamente incierta teoría de que 

                                                

30 Lejos de presentar una jerarquía entre palabra e imagen, el relato-
visión alude a la sinergia de ambos elementos. Como reflejara Van 
Gogh a su hermano Theo en unas cartas recientemente exhibidas en 
el Van Gogh Museum de Ámsterdam (cito de memoria), «describir 
con palabras las cosas bellas de forma precisa es tan difícil como 
pintarlas». 

31 Hanson (1980:1395-1427) habla por su parte de «relatos de sueños 
y visiones» (dream-vision report), como forma literaria con las 
siguientes características: 1) una escena con varios detalles del con-
texto del visionario y de su forma de pensar; 2) una terminología 
característica que identifica la secuencia como una visión; 3) con-
tenido audio-visual, sólo auditivo o sólo visual de profundo signifi-
cado, relatado en primera o tercera persona; y 4) una descripción de 
la reacción y respuesta del vidente. 

una obra de arte se compone de elementos de 
contenido, violenta el arte. Convierte el arte en 
un vehículo de uso, en el ordenamiento de un 
esquema mental de categorías diversas.32 

En mi opinión, el juego que Juan hace de las imá-
genes es parte intrínseca de la argumentación que ex-
pone a la audiencia: palabra e imagen están inextrica-
blemente unidas. Como describe Apocalipsis 1,10-12: 

Yo estaba en el Espíritu en el día del Señor y 
oí detrás de mí una gran voz como de trompeta, 
que decía: «Escribe en un libro lo que ves, y en-
víalo a las siete iglesias: a Éfeso, a Esmirna, a 
Pérgamo, a Tiatira, a Sardis, a Filadelfia y a 
Laodicea». Y me di la vuelta para ver la voz que 
hablaba conmigoɯȹϝϔЯɯЏϣЌϦϧϤϘϫϔɯϕϞЌϣϘϜϠɯϧЖϠɯ
ϩϬϠЖϠɯЙϧϜϥɯЏϞϲϞϘϜɯϟϘϧ҃ɯЏϟϢѕȺȭ 

3.  El sufrimiento que no cesa: Las almas 
bajo el altar 

Atendiendo a lo resaltado hasta ahora, parecería 
lógico esperar que la comunidad de fe celebrara ya su 
victoria sobre el sistema político/terrenal que como 
bestia demoníaca pretende apoderarse de todo y to-
dos. En cierto modo esto ocurre ya en cada ocasión en 
que se nos permite trasladarnos al ámbito de lo celes-
tial, donde Dios gobierna sin fractura alguna. Sin em-
bargo, Apocalipsis no pretende ser un libro utópico ni 
escapista, sino que ofrece esperanza centrándose en la 
experiencia concreta de la comunidad de fe que ago-
niza ante el poder enemigo que extingue su vida y 
mina su moral. ¿Cómo podemos explicar ambos mo-
mentos para dar sentido al mensaje de esperanza que 
el libro quiere trasmitir? 

Puede que el uso de las imágenes yuxtapuestas que 
hemos apuntado anteriormente sea una de las claves 
de interpretación33. Juan es consciente de que la his-
toria que quiere trasmitir es compleja y se resiste a 
fáciles simplificaciones. Sería injusto de su parte dar 
falsas esperanzas, asumiendo que la mera descripción 
de una corte celestial donde reina Dios fulmina de 

                                                

32 Susan Sontag 1990, Against Interpretation and Other Essays. New 
York: Anchor, p. 10; en Callahan (1995:460). 

33 En la teoría del cine, en lo concerniente al montaje, fue Kulechov 
(antes de 1920) el primero en descubrir que el orden de yuxtaposi-
ción de planos de los actores con otros objetos podía modificar sub-
stancialmente el significado del mensaje. En su experimento, Ku-
lechov trabajó con tres públicos diferentes que vieron el primer pla-
no del actor Mosjukhin, junto a otros tres planos completamente 
diferentes: un plato de comida, un féretro y una niña pequeña. El 
primer público lo encontró pensativo, el segundo triste, el tercero 
complacido. (Martínez-Salanova) 
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manera automática el poder devastador del poder po-
lítico que está a punto de ahogar las esperanzas de las 
comunidades de fe a las que se dirige. Roma está viva 
y muy viva. Su poder parece extenderse más allá de lo 
que es humanamente posible, porque, efectivamente, 
hay poderes malignos que sustentan su arte de con-
quista34. No se trata tan sólo de una lucha en el plano 
histórico –primario– sino una lucha que abarca en úl-
timo término toda la realidad del ser humano, tanto lo 
percibido por los sentidos como aquello que escapa a 
éstos35. 

3.1  El león, el rollo y el Cordero 

Ya hemos comentado que Apocalipsis comienza 
con una escena que describe la corte celestial, desde 
donde se envía al mensajero que ha de traer las noti-
cias acerca del futuro inminente. Desde este contexto 
hemos de entender también que se despachan las car-
tas a las siete iglesias repartidas por Asia Menor (cf. 
1,11), ya que llevan la impronta de autoridad del que 
está en el trono y del que le va a acompañar (o ¿está 
ya?) en él36. 

Tras las siete cartas nos adentramos de nuevo en la 
visión de la corte celestial, junto al sonido de trom-
peta, quizás un guiño de parte de Juan de que el plano 
en el que se mueve no es el terrenal37. Juan mira en di-
rección al trono y ve que la figura sedente lleva un 
rollo en su mano derecha. Se trata de un libro sellado, 

                                                

34 Esta forma de encajar los diversos planos de la historia carac-
terística de la apocalíptica es lo que da origen a la concepción occi-
dental del tiempo lineal y, como indica White (2007:97), nos habla 
del «tiempo final» (el eschaton), que en origen tenía que ver con el 
final de la perversa era presente más que con el final del tiempo. 

35 Esta forma de argumentar en Juan es compleja. Humphrey 
(2007:172) tiene razón en su descripción: «La polivalencia, y no el 
discurso lineal, prevalece en el Apocalipsis: tanto lo oracular como 
las declaraciones argumentativas interaccionan de igual forma con 
la narrativa de manera que dejen su impronta. No estamos tratando 
aquí con una colección de palabras e ideas que quieren presentar la 
presentación lógica de un argumento (judicial, deliberativo o epi-
díctico), sino con la combinación del argumento y el simbolismo 
evocativo en una narrativa abierta». 

36 El que dicta las cartas a las iglesias se presenta bajo características 
que aparecen ya en el capítulo 1. «El que tiene las siete estrellas en 
su diestra» (2,1; cf. 1,16); «El primero y el postrero» (2,8; cf. 
1,5.8.11.17); «El que tiene la espada aguda de dos filos» (2,12; cf. 
1,16); «El Hijo de Dios, el que tiene ojos como llama de fuego» (2,18; 
cf. 1,14); «El que tiene los siete espíritus de Dios y las siete estrellas» 
(3,1; cf. 1,4.16); «el Santo, el Verdadero, el que tiene la llave de 
David» (3,7; cf. 1,5.18). 

37 Las catorce veces que aparece el término «trompeta/s» en Ap se 
refiere al plano celestial y en ciertas ocasiones sirve para anunciar 
un cambio de escenario (cf. 1,10; 4,1). Se usa también como ele-
mento dramático por el cual los ángeles anuncian las calamidades 
que acontecen en la tierra. Un efecto, de hecho, muy al uso en el 
cine. Sonido e imagen de nuevo juntos. 

lo que simboliza que la historia humana no se revela 
automáticamente, sino que permanece impermeable. 
Nadie es capaz de interpretarla correctamente; esta-
mos todos excesivamente inmersos en nuestros ava-
tares diarios como para poder interpretar adecuada-
mente su sentido. Lo que el poder fáctico presenta es 
«ideología», pura apariencia38. Lo que se necesita es 
alguien que pueda abrir el rollo y des-velar la historia. 
Nadie, absolutamente nadie en el cielo, en la tierra o 
debajo de la tierra puede abrir el libro. Ante tal situa-
ción Juan llora amargamente (5,4), como represen-
tante de la angustia de la comunidad cristiana que no 
entiende el porqué de la persecución y la opresión 
(Richard 2006:325). 

Se anuncia entonces al único que es digno de abrir 
los sellos y revelar el contenido del rollo: el León de 
Judá, la raíz de David (5,5), poderosas imágenes me-
siánicas judías plenas de sentido en tiempos de Juan 
(cf. Génesis 49,9 e Isaías 11,1-10; Bauckham 1993:180-
181). Pero Juan, cuando mira, sólo ve un Cordero 
(ϵϤϠЮϢϠȺɯÊÖÔÖɯÐÕÔÖÓÈËÖȮɯËÌɯ×ÐÌȮɯÌÕɯÔÌËÐÖɯËÌÓɯÛÙÖÕÖɯ
(5,6; cf. 1,18). Nos encontramos con una superposición 
de imágenes. Si el León de Judá simbolizaba la con-
quista, el cordero era referencia a la muerte sacrifi-
cial39. Juntas, estas imágenes comunican «la conquista 
del cosmos por medio del sacrificio», lo cual implica el 
acuño de un nuevo símbolo40. Y aquí está el guiño del 
director: a partir de este momento domina la figura 
del Cordero, no la del león. Si Kulechov había expe-
rimentado con la yuxtaposición de imágenes (ver nota 
33), Juan se muestra todo un experto en su campo. El 
Cordero recibe proskynesis (adoración) universal41. Es 
                                                

38 Hay que entender esta afirmación en su contexto histórico adec-
uado. El imperio romano no sólo había conquistado el mundo 
conocido, sino que a través de las imágenes, los monumentos, el 
acuño de moneda, etc., había desarrollado como pocos imperios 
una propaganda a todos los niveles, lo que afirmaba, aún más si 
cabe, su dominación a nivel psicológico sobre las poblaciones lo-
cales (cf. Zanker 1990). 

39 Algunos autores han querido diferenciar entre la figura del Cor-
dero que muere en batalla de la del sacrificio (cf. Skaggs & Doyke 
2009:365). Creo que es mejor tomar los conceptos de sacrificio y 
conquista conjuntamente, a la manera que propone Bauckham 
(1998:184). 

40 La opinión de que Testamento de José 19,8 ya había establecido el 
cordero como símbolo de conquistador mesiánico en el judaísmo 
precristiano no es una evidencia concluyente, ya que el texto parece 
haber sido reescrito por un editor cristiano (así Bauckham 
1993:183). De cualquier manera, esta forma de interpretar las imá-
genes no es la única. Para ver una atractiva presentación de las 
posibilidades de relación entre estas imágenes de león y cordero, 
ver. Skaggs & Doyle (2009:367-371). 

41 Más adelante se hará una mención más detallada; baste observar 
ahora que en la adoración celestial, aquel que es digno de tomar el 
libro y abrir sus sellos es el Cordero porque (фϧϜȺɯél fue inmolado 
(5,9). 
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la adoración que viene de los veinticuatro ancianos 
(símbolo de la humanidad liberada; así Richard 2006: 
325), de los ángeles alrededor del trono y, desde todos 
los puntos cardinales, de los millones de millones que 
Juan contempla (5,11)42. 

3.2  Los sellos 

Hay uno solo quien es digno de abrir el rollo, es 
decir, de des-velar la historia y desnudar a los poderes 
que manejan la ideología y que ciegan con sus artima-
ñas a las personas43. A ello se refiere Juan con la aper-
tura de los siete sellos. Revelar supone también el jui-
cio de Dios sobre la historia, sobre los seres humanos 
y sobre el cosmos en general, ya que abarca toda la 
creación. Pero esta revelación es a su vez llamada a la 
conversión, oportunidad de ver las cosas «tal y como 
son» y por tanto llamado a cambiar de mentalidad (cf. 
Caird 1984:83)44. Los que se someten a esta ideología 
diabólica sufren la voracidad del Imperio, siempre 
obrando a favor de unos pocos. Los que se resisten, 
como tendremos ocasión de ver, también sufren sus 
consecuencias: son los mártires. Es por ello que éste 
digno de abrir los sellos es el testigo fiel (т ϟϲϤϧϨϥ, т 
ϣϜϦϧрϥѹ 1,5) y verdadero (тɯϟϲϤϧϨϥɯтɯϣϜϦϧсϥɯϝϔЯɯϵϞϚ-
ϛϜϠрϥѹɯƗȮƕƘȰɯƚȮƕƔȰɯƕƝȮƕƕȺȭɯ#ÌɯÕÜÌÝÖɯÕÖÚɯÌÕÊÖntramos 
con el contraste entre la verdad y la mentira; entre el 
testigo fiel que está dispuesto a sacrificarse por amor 
y el sistema corrupto que engulle al más débil en su 
loca carrera hacia la destrucción. Como afirma C. A. 
Frilingos (2004:2) en una provocativa interpretación 

                                                

42 Esta «novedosa» imagen de la conquista por medio del sacrificio 
se volverá a repetir casi al final del libro (19,11-16) con la aparición 
del jinete sobre el alazán blanco, quien conquista y vence acom-
pañado de ejércitos celestiales montados sobre caballos blancos, 
cuyas ropas son blancas y límpidas (ϕэϦϦϜϠϢϠɯϞϘϨϝсϠɯϝϔϛϔϤрϠȺȭɯ
Lo curioso de esta imagen, una vez más, es que el jinete tiene la 
ropa teñida de sangre, pero aún no ha comenzado su ataque contra 
los enemigos en el campo de batalla. ¡Extraño contraste entre éste 
jinete y sus huestes con vestiduras limpias! Sí, a menos que la san-
gre que tiñe su vestidura no sea otra que la que ha fluido de sí 
mismo, a la manera que se presenta la yuxtaposición de imágenes 
(el León de Judá y el Cordero) en el capítulo 5. 

43 Hay tres razones por las que el Cordero es digno de hacerlo 
(Richard 2006:325-26): porque fue degollado, es decir, por el testimonio 
de su muerte (5,9); porque con su sangre nos ha comprado/redimido 
(v. 9) y nos ha constituido en reino (v. 10). Se trata de ideas que ya 
aparecen al principio del libro, concretamente en 1,5-6. 

44 El hecho de que sólo una cuarta parte de la tierra o de la humani-
dad se vea afectada (6,8) es prueba fehaciente de ello. Al final del 
capítulo 6 (vv. 15-17), justo después del sexto sello, observamos a 
todo ser humano (la lista es inclusiva) reflexionando en voz alta 
acerca de lo que está aconteciendo. Yo creo que sería lícito entender 
este pasaje como un ejemplo de juicio/revelación que tiene por ob-
jeto el que los poderes y los seres humanos reflexionen acerca de la 
vida que llevan a espaldas del que está en el trono. El sufrimiento, 
sabemos, es locus de revelación. 

de Apocalipsis, «la exhibición pública de Roma hace 
al “Otro” un objeto conocido y “poseer tal conoci-
miento de tal cosa es dominarlo, tener autoridad sobre 
ello”45». 

El testigo fiel y verdadero revela un aspecto de la 
historia con cada uno de los sellos. Se invita a Juan a 
prestar suma atención: «ven y mira» (ВϤϪϢϨɯϝϔЯɯϘзϗϢϠȰɯ
6,1.3.5.7). Como indica Richard, los primeros cuatro 
sellos «representan simbólicamente la realidad de 
muerte del Imperio romano» (2006:326)46. Los cuatro 
caballos montados por cuatro jinetes son diversos as-
pectos de esta realidad del Imperio47. El caballo blanco 
y el jinete con corona y arco son símbolo de conquista: 
el Imperio conquista y sigue en su conquista («salió 
venciendo y para vencer»). Poco tiene que ver esta 
imagen con la del capítulo 19, donde aparece el que es 
verdadero (ϵϞϚϛϜϠрϥȺȮɯàɯÈɯØÜÐÌÕɯÙápidamente se re-
conoce como el testigo fiel, quien lleva los vestidos 
manchados de su propia sangre48. De nuevo tenemos 
la antítesis de lo que causa muerte y destrucción con el 
que es capaz de asumirlas personalmente de forma 
vicaria. 

Los siguientes caballos con sendos jinetes mues-
tran otras tantas facetas de la destrucción que el Impe-
rio lleva a cabo: el caballo rojo (guerra, violencia polí-
tica del imperio); el negro (opresión económica49); el 
ÝÌÙËÖÚÖɯȹϪϞϬϤрϥȺɯÖɯÈÔÈÙÐÓÓÌÕÛÖȮɯËÌÓɯÊÖÓÖÙɯËÌɯÓÖɯɋÌn-
fermizo» (BAGD 1979:882), y cuyo jinete tiene por 
ÕÖÔÉÙÌɯϛϲϠϔϧϢϥɯɋÔÜÌÙÛÌɌɯȹƚȮƜȺȭɯ/ÌÙÖɯÓÈɯÈ×ÈÙÌÕÛÌɯ
autoridad del sistema político reinante no es sino au-

                                                

45 Adaptado de Edward Said, Orientalism. New York: Pantheon. 
1978:32. 

46 El tema de «los cuatro jinetes del Apocalipsis» ha sido represen-
tando en la literatura y en el cine como ningún otro tema de este 
libro. La obra homónima de Vicente Blasco Ibáñez (escrita en 1916), 
llevada a la gran pantalla magistralmente por Vincente Minnelli en 
1961, relata no sólo los estragos de la guerra, sino el sinsabor de la 
lucha fraticida, los ideales de la superioridad de la raza, los conflic-
tos no resueltos, en fin, la destrucción de la humanidad que se con-
forma con ser menos que humana. 

47 Parece claro concluir que Juan ha usado Zacarías 6,1-8 como 
fuente, aunque se ha sentido con libertad para modificarla a su an-
tojo (cf. Mounce 1977:152). 

48 Sin embargo Mulholland (1990:168-169) cree que los elementos 
antitéticos se han exagerado y concluye que el jinete blanco no es 
sino Cristo, a quien se presenta con las mismas palabras en el capí-
tulo 19. Mi descuerdo con mi maestro es total en este aspecto ya que 
desde el punto de vista del juego visual de las imágenes los con-
trastes impiden tal identificación. Estoy de acuerdo con Ellul 
(1977:35) cuando expresa que es «necesario acercarse desde el texto 
al símbolo y no estudiar el símbolo más que al texto»  

49 Mientras que los alimentos básicos sufren un alza de precios in-
controlable, el aceite y el vino –prerrogativa de los ricos– no sufre 
cambio (Mulholland 1990:171). 
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toridad delegada; no en vano se repite la expresión 
pasiva «le fue concedido» (ЏϗрϛϚȰɯÖɯɋ×ÈÚÐÝÈɯËÐÝÐÕÈɌɯ
en 6,2.4.8) en sus varias formas, indicando que es au-
toridad delegada de Dios e implica un terminus ad 
quem50. 

Sin embargo, y aún a pesar de ese punto final al 
sufrimiento que se anuncia un poco después (Ap 7,16-
17), el libro parece llevarnos a un contrapunto, como 
indica Caird (1984:82): 

Lo cual nos lleva al quid del pasaje, el cual es 
a su vez el núcleo de la interpretación de todo 
el libro. En una primera lectura la apertura de 
los sellos nos deja con un sentir de anticlimax. 
Los coros celestiales han entonado su nueva 
canción donde se aclama un nuevo acto divino 
y nos prepara para una nueva revelación que 
podemos esperar cuando los sellos del rollo 
sean abiertos. Así, en el estrado de la historia 
aparecen los cuatro jinetes representando de-
sastres tan antiguos como la raza human. ¿Es 
esto todo lo que vamos a recibir del Cristo re-
inante? ¿No tiene, después de todo, nada nuevo 
que revelar, nada nuevo que conseguir?  

Pero Juan ya ha respondido a tales preguntas. Es el 
Cordero inmolado quien tiene la autoridad de abrir el 
rollo. Es el poder por medio del sufrimiento. Es la pa-
radoja de lo aparentemente débil que es más poderoso 
que la ideología que quiere imponerse a toda costa (cf. 
Borg & Crossan 2009:103-130). En la misma línea de 
pensamiento de las preguntas que eleva Caird, po-
dríamos decir, jugando con las palabras, que «the crux 
of it all is to be found in the cross». 

3.3  El quinto sello: ¿La ausencia de Dios? 

Cuando abrió el quinto sello, vi debajo del 
altar las almas de los que habían sido muertos a 

                                                

50 De nuevo surge mi desacuerdo con Mulholland (1990:169-170), 
empeñado en identificar el primer jinete con una figura celestial, 
tiene que forzar la interpretación de ЏϗрϛϚɯËÌ×ÌÕËÐÌÕËÖɯËÌɯÓÈɯÐËÌn-
tidad del jinete y no del tenor general del contexto. Caird (1984:81), 
por el contrario, ya mostraba esta inclinación más neutral que yo 
también observo. Además existe un elemento escenográfico que 
inclina la balanza a nuestro favor: en la lectura en público de la 
carta, la audiencia no puede aún relacionar este jinete con lo que 
vendrá mucho después (¡privilegio de los especialistas en Nuevo 
Testamento!) y sí con los otros tres jinetes que vienen a continua-
ción y que no son sino expresión de este proceso de conquista y de-
strucción, a lo que el Imperio llama «bene-facción» o evergetismo 
(cf. Lucas 22,25). Dudo seriamente que Juan pudiera tener en mente 
un artificio literario parecido al «flashforward» cinematográfico o 
prolepsis/anticipación en su descripción del capítulo 19. Simple-
mente aparece demasiado tarde y es excesivamente enrevesado. 
(Para una opinión distinta, Prévost 1994:103). 

causa de la palabra de Dios y del testimonio 
que ellos tenían. Y clamaban a gran voz dici-
endo: «¿Hasta cuándo, oh soberano Señor, 
santo y verdadero, no juzgas y vengas nuestra 
sangre sobre los que moran en la tierra?51» Y a 
cada uno de ellos le fue dado un vestido blanco; 
y se les dijo que descansaran todavía un poco 
ËÌɯÛÐÌÔ×ÖɯȹϪϤрϠϢϠɯϟϜϝϤсϠȺȮɯÏÈÚÛÈɯØÜÌɯÚÌɯÊÖm-
×ÓÌÛÈÚÌɯȹϣϞϚϤϬϛѦϦϜϠȺɯÌÓɯÕúmero de sus con-
siervos y sus hermanos que también habían de 
ser muertos como ellos. (Apocalipsis 6,9-11) 

También aquellos que han muerto por causa del tes-
timonio (cf. 1,9) claman a Dios para que les haga justi-
cia52. Si en un primer momento se pudiera pensar que 
ÓÖɯØÜÌɯÙÌÊÓÈÔÈÕɯÌÚɯÑÜÚÛÐÊÐÈɯàɯÝÌÕÎÈÕáÈɯȹϝϤЮϠϘϜϥɯϝϔЯɯ
ЏϝϗϜϝϘжϥȰɯƚȮƕƔȺȮɯ"ÈÐÙËɯȹƕƝƜƘȯƜƙȺ responde que el texto 
se enmarca en el contexto de la jurisprudencia hebrea, 
donde el demandante—ya que no existía la figura del 
fiscal—tenía que defender su propio caso y no le que-
daba otra opción que reclamar que el juez le hiciera 
justicia53. 

Esta demanda de justicia se hace en el aquí y el 
ahora, no pensando en un momento futuro donde to-
das las cosas se llevarán a buen término. Interesa a 
aquellos que han sufrido por ser fieles a la palabra de 
Dios y al testimonio que tienen en sí mismos (ϗϜϳɯϧЖϠɯ
ϟϔϤϧϨϤЮϔϠɯЙϠɯϘзϪϢϠȰɯƚȮƝȺɯØÜÌɯÚÌɯÓÌÚɯ×ÙÌÚÛÌɯÈÛÌnción 
ahora. Como dice Richard (2006:298): 

La utopía del Apocalipsis es el reino de 
Dios, que no se construye más allá de la histo-
ria, sino más allá de la opresión y de la muerte, 
al interior de nuestra historia. 

Este punto es crucial. Los mártires, muertos por su 
fidelidad al testimonio que han asumido como propio, 

                                                

51 El tema de la «sangre que clama desde el suelo» (Génesis 4,10) es 
una constante a lo largo de Antiguo Testamento y suponemos que 
rápidamente reconocible por la audiencia de Juan. Ver también Lu-
cas 11,50-51 y Mateo 23,35-36 (cf. Harrington 1993:94). 

52 Para una interesante comparación (y contraste) con textos apoca-
lípticos judíos (1 Enoch, 4 Esdras, 2 Baruch), seguramente contem-
poráneos de Ap, ver Bauckham (1993:48-56). 

53 La analogía del juicio que se señala en algunos comentarios es 
útil, pero sólo hasta cierto punto. Caird (1984:85) sigue por estos 
derroteros y afirma que los mártires, acusados por un tribunal hu-
mano, esperan ahora ser absueltos de esos cargos por el tribunal 
celestial. Aunque su interpretación tiene cierta lógica, en mi limi-
tado estudio de los mártires en los primeros siglos d.C. no he en-
contrado este tipo de argumentación (ver también Mounce 
1977:159). Por el contrario, las actas romanas en las que se acusaba a 
los mártires se guardaban celosamente como prueba de fidelidad al 
testimonio de Jesucristo, y nunca como posibilidad de «absolución 
celestial» (cf. Rosell 2006:11-23; Perkins 1995:31-32). 
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no están muertos, como podría suponerse. Dice Apoca-
lipsis 6,9 que Juan ve las almasɯȹϫϨϪϲϥȺɯÉÈÑÖɯÌÓɯÈÓÛÈÙȮɯ
que claman a Dios (¿o quizás al Cordero?)54. El altar 
(ϛϨϦϜϔϦϧЕϤϜϢϠ), rápidamente suponemos, es el altar 
del sacrificio, pero el término se usa en Apocalipsis 
para referirse al altar del incienso (Bauckham 1993: 
55)55. Sea como fuere, este término confirma la idea de 
las oraciones de los santos que se guardan y que serán 
contestadas en su momento oportuno, cuando se com-
plete su número (8,3-5)56. Otro elemento que se refiere 
a aguardar para un tiempo adecuado tiene que ver 
con la imagen de los que llevan las ropas blancas y 
que completan el número de mártires que están triun-
fantes, en el cielo (7,9-17)57. De alguna manera la re-
spuesta de Dios, por más que se reclame de forma 
espontánea y sentida, está de camino pero aún no es 
total58. 

Vuelvo a recalcar que en este reclamo la iglesia su-
friente y fiel se juega más que una concepción de lo 
                                                

54 Hay diversas interpretaciones de lo que se entiende aquí por «al-
mas». Algunos autores toman este término como equivalente a la 
persona en sí más allá de la vida terrenal (BAGD, 893); otros ni 
siquiera discuten su acepción antropológica y simplemente eluden 
comentarlo en profundidad. Salas (1994:75) piensa que la compren-
sión tras este uso es claramente griego del alma como totalidad de 
la vida, y no como «alma inmaterial» (cf. Pikaza 1999:98). Lo intere-
sante es observar que los mártires no están muertos, sino que desde 
el plano celestial están vivos, mas aguardando su vindicación. A 
pesar de las dificultades de interpretación, una cosa está clara: los 
que mueren por su fidelidad al testimonio de Jesús no lo hacen en 
vano. El plano celestial que des-vela lo que no ven los ojos físicos 
así lo confirma. 

55 Puede que, como indica Pikaza (1999:98), Juan no distinga entre 
los dos altares. La posible relación con la eucaristía que Mulholland 
(1990:174-175) plantea me parece del todo innecesaria. 

56 Chevalier (1997:270) presenta una curiosa lectura a través del 
prisma astrológico, donde las figuras y símbolos tienen una corre-
spondencia astral. Así, la mención al altar no sería sino una forma-
ción estelar con ese nombre debajo de Escorpión, en la parte baja de 
la Vía Láctea. (Para una lectura algo distinta; ver Malina & Pilch 
2000:102). 

57 La existencia de esta vestidura ÉÓÈÕÊÈɯȹϦϧϢϞЖɯϞϘϨϝЕȺɯ×ÈÙÈɯÊÈËÈɯ
mártir ha causado un excesivo revuelo entre los especialistas. Al-
gunos, empeñados en verter todo el significado posible en la ima-
gen creen percibir aquí una referencia a un supuesto estado inter-
medio (cf. 4 Esdras 7:100-101). Para ello se parte de una base dual-
ista en la que el alma es un modo de existencia descarnada. Las ves-
tiduras, se cree, son ese cuerpo del interim, hasta que sean revesti-
dos de nuevo en el eschaton. Lo cierto es que esta imagen es recur-
rente en el libro y refleja más directamente la relación de vindica-
ción, lavamiento (pureza) y victoria de aquellos que acompañan al 
Cordero victorioso (cf. Aune 1998:410). Juan ya ha mostrado anteri-
ormente el significado de tales vestiduras: se trata de la recompensa 
para aquellos que resisten y no se contaminan (3,4-5). 

58 Sin embargo, en el devenir de la lectura pública de Apocalipsis, se 
anuncia que el juicio y la venganza de Dios se consuman (19,2; cf. 
Decock 2004:9). La gran multitud celestial se une en esta liturgia de 
adoración al victorioso. 

escatológico como «final del tiempo». Los mártires 
reclaman la acción del Señor santo y verdadero (6,10), 
que parece alargarse en el tiempo59. ¿Se está recla-
mando así la parusía de Cristo? Este parece ser el 
acuerdo tácito de la mayoría de los especialistas, pero 
si atendemos a la «escenografía» propia de Apocalip-
sis, observamos que Jesús nunca se ha ido de la historia, 
sino que permanece cercano a la iglesia (1,13). Una 
cosa es reclamar su acción en la historia y otra muy 
diferente pensar que haya renunciado a inmiscuirse 
en nuestra historia hasta un momento determinado en 
el futuro.  Este libro es un Apocalipsis netamente cris-
tiano y rompe así con el esquema típico de la apoca-
líptica judía, donde Dios sólo actúa al final de los 
tiempos. Como señala Richard (2006:305): «El Apoca-
lipsis no está centrado en la segunda venida de Jesús, 
sino en su manifestación gloriosa (parusía) ahora en el 
presente histórico de la comunidad». Jesús no se ha 
ido. «Lo que la comunidad desea no es que vuelva, 
sino que se manifieste, que actúe, que libere, que re-
ine» (:305)60. 

Pero ¿se convierte entonces Apocalipsis en un 
mensaje de des-esperanza o falsa esperanza? ¿Cómo 
puede haber consuelo cuando la vindicación que la 
comunidad sufriente demanda no se cumple de in-
mediato? La respuesta es que Dios permanece fiel a sí 
mismo, y Jesús, el León de Judá/Cordero, también lo es. 
Este punto es crucial para entender el libro, pues of-
rece una clave de lectura que abre nuevas posibili-
dades de interpretación. Si la finalidad del Apocalip-
sis es des-velar la historia y con ello desnudar a los 
poderes, entonces el Señor santo y verdadero es co-
herente con esa visión en lo que lo aparentemente dé-
bil (el sacrificio por amor y fidelidad) vence a lo «om-
nipotente» del sistema político. No es por tanto que 
los mártires ganen la victoria para Dios a base de su 

                                                

59 El término escogido para Señor (ϗϘϦϣрϧϚϥȺɯÌÚɯÓÈɯÛÙÈËÜÊÊÐón grie-
ga usual de dos términos latinos referidos al emperador: dominus y 
princeps (Aune 1998:407). Los ecos contra el sistema imperial son 
aquí una posibilidad clara. El «Señor» es además «santo» y «ver-
dadero», lo cual ahonda en la diferencia entre la apariencia 
(ideología) y lo verdadero. 

60 Es complicado ser categórico en la interpretación de los textos 
bíblicos, máxime cuando se trata de Apocalipsis. Sin embargo, no 
creo que Juan esté jugando al desconcierto al presentar las escenas 
tal y como suceden en Apocalipsis. El que a veces se incurra en una 
confusión de los planos (terrenal, celestial, intermedio, primer 
plano, segundo, etc.) no es tanto a mi juicio un defecto de Juan 
como una limitación lógica que el propio formato escenográfico 
conlleva. El zoom del director pudiera en ocasiones dar la sensación 
de que el espacio entre planos se acorta, pero es sólo una ilusión 
visual, no necesariamente lo que está delante de la cámara. Lo mis-
mo podríamos decir con el uso del gran angular, éste tiende a com-
primir la escena con elementos que no se aprecian como parte del 
mismo conjunto en principio. 
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sacrificio o que atraigan así la acción de Dios en la his-
toria, sino que participan de la misma realidad de Je-
sús, quien ya ha ganado la victoria para ellos61. Eso no 
significa que, en el interim, como fieles testigos mu-
chos de ellos hayan de pagar esa fidelidad con sus vi-
das. Los mártires no son sino extensión de la victoria 
del Cordero contra los que practican la maldad (y de-
scritos como los moradores en la tierra en 6,1ƔȰɯϧѦϠɯ
ϝϔϧϜϝϢэϠϧϬϠɯЏϣЮɯϧЪϥɯϖЪϥȺȭɯ+ÈɯÔÜÌÙÛÌɯËÌɯÓÖÚɯÔártires 
no es la consecución de una cuota necesaria (numerus 
iustorum) para satisfacer la necesidad de fidelidad a 
Dios cuanto de extensión efectiva de su reinado: se 
reniega de lo más preciado que se tiene en aras de un 
reino superior. Estos que han muerto a causa de su 
fidelidad al testimonio y la palabra de Dios están en 
realidad vivos. Pudiera ser que la comunidad pensara 
que su resistencia hubiera sido en vano, pero una ven-
tana a la realidad más allá de lo aparente le muestra 
que están vivos, intercediendo por la comunidad que 
sufre, reinando ya con el que está sentado en el trono. 
Allí, donde ya se encuentran los mártires victoriosos, 
se promete la completa obliteración de todo dolor, es-
casez, pues el Cordero es el buen pastor (7,15-17): 

Por esto están delante del trono de Dios y le 
rinden culto de día y de noche en su templo. El 
que está sentado en el trono extenderá su tienda 
sobre ellos. No tendrán más hambre, ni tendrán 
más sed, ni caerá sobre ellos el sol ni ningún 
otro calor; porque el Cordero que está en medio 
del trono los pastoreará y los guiará a fuentes 
de agua viva, y Dios enjugará toda lágrima de 
los ojos de ellos62. 

Así, Bauckham (1993:56) es clarificador en cuanto a 
la tardanza en la acción de Dios a la llamada de los 
mártires: 

                                                

61 Como ya mencionamos anteriormente, los ejércitos que acom-
pañan al jinete vestido de blanco cuyo nombre es Justo y Verdadero 
(19,11) no son sino los mártires (19,14), aquellos que han lavado sus 
vestidos en la sangre del Cordero (7,14), quien aún aparece con ves-
tidos ensangrentados, ya que porta las heridas que tal victoria le ha 
costado (19,13; cf. 12,11). 

62 Estos versos están cargados de referencias a pasajes del Antiguo 
Testamento, en especial a Isaías 49, donde Dios promete la restau-
ración de Israel, que se encuentra en situación desesperada. Sión, en 
medio de tal coyuntura, cree que Dios le ha abandonado y clama 
ser vindicada de forma parecida a como lo encontramos en Ap 6,9-
11. Dios le responde con una profundidad y sentimiento que no 
deja lugar a dudas: «¿Se olvidará la mujer de lo que dio a luz, para 
dejar de compadecerse del hijo de su vientre? Aunque olvide ella, 
yo nunca me olvidaré de ti. He aquí que en las palmas de las manos 
te tengo esculpida» (Is 49,15-16a). 

La tradición que Juan ha usado en 6,9-11 no 
explica el porqué de este hecho, tan sólo apela 
al plan predeterminado de Dios. Pero en el re-
sto de su obra Juan se dedica a compartir la re-
velación profética que se le ha concedido como 
respuesta a esta tardanza. No se trata de que 
exista una cuota arbitraria de mártires que ha 
de cumplirse. Lo que ocurre es que puede que 
el testimonio de los mártires tenga un papel 
clave en el propósito de Dios de establecer su 
reinado universal.  

El texto quiere enseñar una difícil lección. El su-
frimiento a causa de la fidelidad al testimonio es locus 
de revelación, no sólo de parte de Dios a la comuni-
dad de fe, sino de parte de los mártires hacia la hu-
manidad. Como mencioné anteriormente, los mártires 
son la punta de lanza de este reino que baja de los 
cielos y se impone sobre la perversa era presente63. La 
«tardanza» de su establecimiento total sobre la his-
toria pudiera entenderse como falta de poder, pero 
éste es justamente el núcleo del mensaje de Apocalip-
sis: no debemos equiparar paciencia con debilidad. Esta es 
la paradoja del poder de Dios, que no se manifiesta a 
la manera de los poderes fácticos, a la manera de la 
propaganda de los grandes imperios (ideología), sino 
que promete la total restauración del universo y del 
ser humano64. Es como una insignificante porción de 
levadura que, con tiempo, leuda toda la masa. Los 
mártires, me parece a mí, son los primeros que ya han 
experimentado el poder de la levadura. Toca esperar 
un poco más aún, pues la transformación será global 
(cf. 21,4-5). Entretanto, y para que la comunidad no 
pierda confianza, se revela lo que se «cuece» en el 
horno. 

                                                

63 Es complejo esperar una coherencia total al recorrer las imágenes 
del libro. Pero creo que una cosa es meridianamente clara: la victo-
ria la consigue el Cordero por medio de su sacrificio; no se produce 
en batalla junto con los ejércitos de blancas vestiduras (contra du-
Rand 2004:129). En la imagen de 19,11-21, en la descripción de la 
«batalla» (sólo se podría hablar así en referencia al v. 21) no se men-
ciona para nada el papel de los ejércitos que acompañan al jinete. 
 ÜÕØÜÌɯƕƖȮƕƕɯȹɋàɯÌÓÓÖÚɯÓÌɯÏÈÕɯÝÌÕÊÐËÖɯ×ÖÙɯÔÌËÐÖɯȻϗϜϲȼɯËÌɯÓÈɯÚÈÕÎÙÌɯ
ËÌÓɯ"ÖÙËÌÙÖɯàɯȻϗϜϲȼɯËÌɯÓÈɯ×ÈÓÈÉÙÈɯËÌÓɯÛÌÚÛÐÔÖÕÐÖɯËÌɯÌÓÓÖÚɌȺɯ×ÜËÐÌÙÈɯ
parecer que apoyase lo contrario, las «armas» no son agresivas, sino 
que absorben la maldad por medio del sacrificio del Cordero y 
después del de los mártires, pero éstos sólo en su papel de identifi-
cación con el primero. 

64 Después de todo Juan describe que los moradores de la tierra ex-
perimentan la revelación del poder de Dios como la «ira del 
"ÖÙËÌÙÖɌɯȹϧЪϥɯуϤϖЪϥɯϧϢѕɯϵϤϠЮϢϨȮɯÌÕɯƚȮƕƚȺȭɯ2ÌɯÛÙÈÛÈɯÚÐÕɯËÜËÈɯËÌɯÜÕÈɯ
expresión curiosa, paradójica, que algún autor ha descrito como «el 
desarrollo en la historia de las consecuencias del rechazo y la cruci-
fixión del Mesías» (A T Hanson, The Wrath of the Lamb, London: 
SPCK, 1957:159-180; en Caird 1984:91). 
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El sexto sello no es sino confirmación de que el 
poder de Dios sigue intacto; juicio y revelación al 
mismo tiempo para reflexión de las naciones (6,12-
17)65. Pero la batalla continúa y la visión de la multi-
tud sellada vuelve a colocar la escena en el lugar que 
Juan desea: en la adoración centrada en el trono celes-
tial, donde no sólo los 144.000 sellados adoran, sino 
donde una multitud que no se puede contar aclama a 
Dios y al Cordero. Esta visión ocurre bajo un esce-
nario de calma. Si al final del capítulo 6 los vientos 
desgajan y los montes tiemblan; ahora, justo antes de 
la aparición de los sellados, los vientos dejan de soplar 
(7,1). No se trata por tanto de una guerra entre dos 
iguales (Dios y Satanás) en la que la humanidad se 
encuentra apresada entre las dos partes, sino que Dios 
está en completo control de las circunstancias. Puede 
que cueste creerlo así en medio de tanta adversidad, 
pero ahí reside el núcleo de esta obra de palabra e im-
agen que quiere transformar la forma que tiene la 
comunidad de fe de ver la realidad66. 

Pero, la pregunta surge de nuevo ¿está Dios cer-
cano? Sí que lo está, pero aún han de esperar. El sép-
timo sello conlleva un silencio de media hora en el cie-
lo (8,1). Se trata del silencio de Dios, una de las expe-
riencias, la más profunda y temida, por las que puede 
atravesar la comunidad de fe. Dios ha escuchado los 
clamores de los mártires e incluso los de los mora-
dores de la tierra. A este silencio le sigue la descrip-
ción ahora de las siete trompetas, que no son sino re-
capitulación de los eventos anteriores67. 

4.  Conclusión 

A la luz de lo estudiado podríamos afirmar que 
Apocalipsis no es otra cosa que «evangelio en estado 

                                                

65 La descripción inclusiva de 6,15 (reyes, grandes, ricos, capitanes, 
poderosos, todo siervo y todo libre) puede que no sea sino reflejo de 
lo que los mártires denominanɯɋÔÖÙÈËÖÙÌÚɯÌÕɯÓÈɯÛÐÌÙÙÈɌɯȹϧѦϠɯ
ϝϔϧϜϝϢэϠϧϬϠɯЏϣЮɯϧЪϥɯϖЪϥȺɯÌÕɯƚȮƕƔȭɯ2ÌɯÛÙÈÛÈɯËÌɯÈØÜÌÓÓÖÚɯ×ÈÙÈɯØÜÐÌÕÌÚɯ
el sistema presente es verdadero y suficiente (así Caird 1984:89). 

66 Testamento de Adán (1,12) dice así: «La hora duodécima: la espera 
[del incienso] y el silencio que se impone [a] todos los rangos de 
fuego [y de espíritu] hasta que [todos] los sacerdotes ponen in-
cienso a su [divinidad]. Y luego todos los poderes celestes son des-
pedidos» (en Díez-Macho 1987:425-426; primera recensión [R I]). 

67 Soy consciente de que en la interpretación de estos eventos difiero 
de la de muchos especialistas. Sin embargo, creo que el enfoque de 
recapitulación es un acercamiento acertado, ya que tiene en cuenta 
la manera hebrea de abordar el objeto de estudio desde diversas 
ángulos, con lo que con cada perspectiva se gana en amplitud de 
conocimiento. Cada perspectiva añade un aspecto nuevo del objeto 
descrito, pero no se trata de un nuevo objeto. Como bien observa 
duRand (2004:127): «Los siete mensajes en los capítulos 2 y 3 
proveen el contexto profético y soteriológico para el resto del de-
spliegue de la salvación de Dios». 

puro». Si Lutero no podía encontrar a Cristo en el li-
bro, nosotros podemos decir, por el contrario, que 
Apocalipsis «rezuma» de Cristo en cada una de sus 
páginas. La victoria del Cordero transforma por com-
pleto la historia y su devenir, aunque durante un 
tiempo ésta parezca estar en manos del poder político 
imperante. La lectura cristológica del Apocalipsis es 
naturalmente una posibilidad entre otras muchas (cf. 
Prévost 1994:13), pero crucial para entender el men-
saje de la profecía. Como dijera Arquímedes (s. III 
a.C.), afamado matemático de Siracusa: «dadme un 
punto de apoyo y moveré la tierra» (͓͐ͅ ͍ ͐͊ ͕͑͐ 

͓͔͙ ͋͂͊ ͎͙͋͊ ͔͈͎ ͈͎̈́). La muerte sacrificial de 
Jesús es el punto de apoyo desde el cual el mundo re-
cibe una nueva posibilidad, una experiencia de salva-
ción que, en último término, viene de arriba (la nueva 
Jerusalén)68. Si en la primera parte del libro puede pa-
recer que el mal es omnipresente, en los últimos capí-
tulos no hay ni rastro de él. Como afirma Prévost 
(1994:100): «el Juan del Apocalipsis considera que es 
la resurrección de Cristo la que marca el fin del mun-
do e inaugura el mundo definitivo querido por 
Dios»69. Es desde este ángulo de visión que se en-
tiende que la historia no la escriben en último término 
los triunfadores (los jinetes) sino aquellos que parecen 
derrotados y humillados (los mártires, los sacrifica-
dos; cf. 6,9-11). «La fuerza creadora de la historia son 
los mártires: aquellos que se dejan matar por fidelidad 
a la palabra y vida del Cordero […] Ellos son protesta 
fuerte, testimonio de un mundo de Dios, esperanza y 
espacio de la gracia» (Pikaza 1999:100)70. Blasco Ibáñez 

                                                

68 Para toda aquella persona que quiera adentrarse en las implica-
ciones políticas y prácticas de del anuncio de Cristo crucificado—
aunque en este caso desde un punto de vista paulino—recomiendo 
la lectura de Borg & Crossan (2009), especialmente su capítulo V: 
«Cristo crucificado». 

69 La teología y cristología del Apocalipsis son más sutiles que lo 
que algunos autores habían concedido. Así, en la descripción del 
Cordero, se aprecian claras concomitancias con los evangelios. El 
Cordero aparece en Ap 5,6 «como inmolado/degollado» (Ѡϥɯ
ЏϦϩϔϖϟЌϠϢϠȺȰɯÓÜÌÎÖɯÚÌɯËÐÊÌɯØÜÌɯÌÚɯËÐÎÕÖɯËÌɯÈÉÙÐÙɯÌÓɯÓÐÉÙÖɯ×ÖÙØÜÌɯ
«fuiste degollado» (5,9; фϧϜɯЏϦϩϲϖϚϥȺɯàɯÌÕɯÓÈɯúltima mención, en la 
alabanza de la multitud, se refiere a su estado permanente: «el 
Cordero, el degollaËÖɌɯȹƙȮƕƖȰɯϧсɯϵϤϠЮϢϠɯϧсɯЏϦϩϔϖϟЌϠϢϠȺȭɯ/ÈÙÈɯ
Contreras Molina (1991:346) la relación con el final corto de Marcos 
es clara. Allí, «se relata cómo las mujeres van a la sepultura, para 
ungir el cuerpo de Jesús; ven a un joven vestido de blanco, que les 
aquieta el ánimo: «No temáis, buscáis a Jesús Nazareno» (16,6); y da 
como señal de identificación, estas palabras: «El crucificado», ϧсϠɯ
ЏϦϧϔϨϤϬϟЌϠϢϠȭɯ(Ëéntica escritura y contexto de resurrección mues-
tra el evangelio más primitivo con el Apocalipsis». 

70 Esto se refuerza a nivel estructural del libro con las diversas esce-
nas de siete (septenarios), significando lo perfecto, lo que proviene 
de Dios. Dios es quien lleva la iniciativa en la Historia, aunque pu-
diera parecer ausente a ojos humanos. Aunque no es interés central 
de este estudio entrar en tales disquisiciones, es apropiado resaltar 
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pensaba que la «bestia nunca muere, todo lo más se 
oculta durante mucho tiempo» (justamente lo que Ju-
lio Madariaga expresa en la cena en la que muere en 
Los cuatro jinetes del Apocalipsis; cf. García Landa 
2004:1), pero Apocalipsis va más allá y proclama la 
eliminación absoluta del mal. 

El comienzo del libro (1,1) nos habla de «reve-
lación de Jesucristo» (͛ϣϢϝϲϞϨϫϜϥɯΞϚϦϢѕɯ͗ϤϜϦϧϢѕȺȮɯÓÖɯ
cual puede interpretarse de varias formas. La mayoría 
de los expertos suelen tomar el genitivo en sentido 
posesivo, de ahí que la revelación venga mediada por 
Jesucristo o proceda de él. La segunda opción en-
tiende el genitivo como subjetivo, es decir, tiene a 
Jesús como objeto. Esta revelación, en último término 
revela a Jesucristo. Me parece que aunque ambas tra-
ducciones son gramaticalmente posibles, la segunda 
recoge más fielmente el núcleo del mensaje de Apo-
calipsis, «evangelio en estado puro» (contra Mounce et 
al). Esto lo recoge bien Contreras Molina (1991:12): 

El enigma de este libro, que constituye el re-
sorte de la historia, permaneció celosamente es-
condido durante siglos. La humanidad deploró 
este ocultamiento. Alguna vez perdida en un 
laberinto sin rumbo, se dejó llevar del descon-
suelo y lloró de rabia. Derramó lágrimas copio-
sas porque no encontraba la salida a su dolor ni 
la clave que explicase el sentido de la historia 
(Ap 5,4). 

Hasta que vino el Cordero, Cristo, el reve-
lador de Dios y de sus insondables designios 
mediante su misterio pascual; fue proclamado 
dentro de la Iglesia como el Señor de la vida, 
restañó el llanto de la humanidad y le devolvió 
la esperanza. 

                                                                               

la posible influencia del Enoc eslavo (en combinación con el Salmo 
40,4), 2 Enoc 32; 33,2; así como el Libro de Jubileos (cf. Lv 35,1-17) 
en la cronología y estructura de Apocalipsis. El libro que comienza 
con el «día del Señor» (1,10) concluye con un Sabbath eterno en la 
santa ciudad (22,5). De cualquier manera, y atendiendo a las sabias 
palabras de Caird (1984:105) cualquier intento de calzar Apocalipsis 
dentro de un esquema férreo de siete, lo que el propio Juan parece 
querer evitar, sería hacer violencia al libro. 

Se trata del poder de lo débil71. Los muertos por 
causa del testimonio (6,9-11) son los mismos que re-
inan y juzgan al final del libro (20,4)72. En el transcur-
so de la narrativa, es fácil adivinar que esto podría ser 
usado como refuerzo para aquellos tentados con tirar 
la toalla ante las diversas coyunturas de sufrimiento. 
Pero ese no es todo el mensaje del libro. Se trata tam-
bién de romper con el sistema demoníaco opresor que 
no tiene en cuenta a las víctimas. Juan no deja lugar a 
dudas: hay que salir de él (18,4). Cualquier intento por 
acomodar este sistema a la vida de la iglesia está abo-
nado al fracaso: esto es también parte de las buenas 
nuevas73. Apocalipsis muestra lo que el evangelio ya 
había anunciado, que no hay victoria, es decir, no hay 
posibilidad de compartir el trono de Dios (3,21), sin 
renunciar a la propia vida. 

Juan concluye con una advertencia llena de sentido 
(Ap 22,18-19): 

Yo advierto a todo el que oye las palabras de 
la profecía de este libro: Si alguno añade a estas 
cosas, Dios le añadirá las plagas que están escri-
tas en este libro; y si alguno quita de las pala-
bras del libro de esta profecía, Dios le quitará su 
parte del árbol de la vida y de la santa ciudad, 
de los cuales se ha escrito en este libro. 

Reafirmo la expresión «llena de sentido» porque 
aquí descubrimos que el autor ha dicho exactamente lo 
que ha querido decir, de manera que se entienda y se 
pueda poner por obra. Juan no ha llevado a cabo una 
descripción críptica que deja a la audiencia vacía y 
fría, sino que la mueve a la esperanza, la acción y la 
transformación74. Apocalipsis es como la buena película 

                                                

71 Barr (2009:28-29) propone una interesante clave de lectura del 
Apocalipsis por medio de la ironía: «La ironía es connatural a un 
apocalipsis, ya que el propósito básico de este género es arrancar el 
velo de la percepción cotidiana, para ver lo que está ocurriendo en-
tre bastidores. Esta acción oculta es a menudo la opuesta a la per-
cepción corriente. En el mundo cultural de Juan Roma gobierna; en 
el mundo narrativo de Juan Jesús es el que reina. Todos pueden 
percibir esta ironía. Además Juan desestabiliza este mundo por me-
dio de una doble ironía, ya que Jesús gobierna sólo mediante el su-
frimiento». 

72 Richard (2006:382). La interpretación del pasaje de Apocalipsis 20 
se complica con la mención de la «primera resurrección». Más allá 
de conjeturas e intentos por entender este elemento junto con el 
milenio, lo que podemos afirmar es que a través del sufrimiento se 
llega a una identificación muy cercana con la resurrección de Jesús 
(y por ende con el poder de Dios). Se trata de un tema a todas luces 
joánico, pero también aparece en Pablo (cf. la carta a los filipenses). 

73 Para una sugerente actualización del mensaje de Apocalipsis, ver 
Callahan (2009). 

74 Soy consciente de que la mayoría de las lecturas eclesiales del 
Apocalipsis perciben la comunidad cristiana como la parte oprimi-
da y a los poderes fácticos como opresores. Esta lectura generalista 
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que se basa en el poder evocativo de la imagen y de 
una buena trama. Aquella que toca nuestra fibra sen-
sible justamente porque ha conseguido que nos identi-
fiquemos con ella, con el ángulo por el que ha optado 
su director. Hemos dejado de ser meros espectadores, 
hemos sucumbido a la historia y ya no percibimos 
una serie de imágenes como simple entretenimiento: 
se trata ahora de nuestra propia vida. 

Martín Lutero, hábil intérprete de la escritura co-
mo pocos, atisbaba la perspicacia de las palabras del 
epílogo de Juan, aun sin estar de acuerdo con ellas, en 
su prefacio al Apocalipsis: 

Además, me parece que va demasiado lejos 
al recomendar tan enérgicamente su propio li-
bro más de lo que hacen otros libros sagrados, 
que son mucho más importantes, agregando la 
amenaza al que quitare algo del libro que Dios 
le quitará a él también, etc. Por otra parte, se 
afirma que serán salvos quienes observan lo 
que en él se dice, cuando en realidad nadie sabe 
lo que es y menos aún que es obligación obser-
varlo. 

Juan es consciente de que el mensaje que dirige a 
las iglesias no es un lenguaje fácil de digerir, como 
tampoco lo es el núcleo del evangelio. Se trata, no 
tanto de reconocer el tiempo de los eventos, cuanto de 
someterse al sistema del Cordero, identificándose con 
lo débil que es sin embargo lo que se impone por fin. 
Es un mensaje difícil de digerir (10,9-11), que desafía 
tanto a la comunidad de fe como a las naciones a no 
acomodarse a un sistema con fecha de caducidad, 
ajeno a la voluntad de Dios75. Quizás por ello, sobre-
todo por esto último, Apocalipsis sea un libro incó-
modo, porque es inconformista, radical, al que no le 

                                                                               

suele obviar la relación de las siete cartas con el resto del libro. Las 
lecturas más sensibles a lo político y social (y entre ellas las postcolo-
nialistas) dejan entrever el marcado rechazo en el libro a cualquier 
intento acomodaticio con el sistema. La iglesia, como tal, puede (y 
de hecho lo hace) participar de ese mismo sistema, ya sea pasiva o 
activamente (un ejemplo clarificador de esta «necesidad» de par-
ticipar del sistema se encuentra en Carter 2009). Una lectura atenta 
a estas coyunturas puede hacernos más conscientes de las dificul-
tades reales que los cristianos de finales del primer siglo enfren-
taron con un sistema que se jactaba de proveer «paz y seguridad» a 
las gentes a la vez que engullía a los más desfavorecidos; exacta-
mente igual que ocurre hoy en día. 

75 Esta estrategia se plantea de dos formas contrapuestas. Una per-
sonificada por Jezabel/Balaam («Christ embracing culture») y otra 
por Juan («Christ against culture»), siguiendo el modelo de H R 
Niebuhr, Christ and Culture, New York: Harper Row, 1951; en Car-
ter (2009:46). 

gustan las medias tintas (3,15)76. Lejos de llamar a su 
audiencia a una infatigable búsqueda de signos en el 
presente y en el futuro que la haga más sabia, mejor 
conocedora de lo porvenir, el libro es extrañamente 
directo. La bendición no se encuentra, dice Juan, en 
conocer al detalle lo que dice el libro acerca de los 
eventos del porvenir cuanto en guardar sus palabras, 
tal y como están. Como bien señala Callahan 
(1995:470): 

Cada vez que se repite y se escucha el Apo-
calipsis se subvierten los vínculos de la conven-
ción lingüística; y el lenguaje, por un momento, 
deja de ser una prisión imperial. Todos aquellos 
que leen, recitan, escuchan y aprecian estas pa-
labras participan en la emancipación del propio 
discurso. 

El libro acaba tal y como comenzó, con el diálogo 
litúrgico entre Jesús y la asamblea. Se trata de la reali-
zación eclesial: sólo se puede conocer la revelación en 
la medida que se está dispuesto a adorar al Señor de 
la vida, aquel que era y es y ha de venir77. Que se acer-
que el que tenga sed, que venga y tome del agua gra-
tuitamente. 

Bienaventurada la persona que lee y las que oyen 
las palabras de esta profecía, y guardan las cosas es-
critas en ella, porque el tiempo está cerca. 

Amén; sí, ven Señor Jesús 

                                                

76 He definido a Juan como «crítico social» y creo que ahora se 
puede entender mejor. Juan «llama a las cosas por su nombre» y se 
enfrenta a sus enemigos mirándoles a la cara (cf. las cartas a las 
siete iglesias). El vidente no pide perdón por lo que ha visto y cómo 
nos lo ha contado. Por ello siempre será más fácil llevar a cabo in-
terpretaciones futuristas del libro (e.d., proyectistas) que aceptarlo 
como un mensaje de transformación, en primer término, para la 
iglesia de Jesucristo. 

77ɯ$ßÐÚÛÌɯÜÕɯÚÌÕÛÐËÖɯÊÓÈÙÖɯËÌɯϧЌϞϢϥɯÖɯËÌɯËÌÛÌÙÔÐÕÐÚÔÖɯËÐÝÐÕÖɯÌÕɯ
Apocalipsis que se puede discernir a través del uso del verbo ϗϘжɯ
(cuyo sentido es el de «destino divino o sino inevitable » según 
BDGA, 172). Este aparece a lo largo del libro (1,1; 4,1; 10,11; 11,5; 
17,10; 20,3 y 22,6) en momentos clave, aunque no siempre con el 
mismo sentido apocalíptico (cf. EDNT, 280. Lo que tiene lugar son 
eventos que «han de ocurrir», no coyunturas fuera del control de 
Dios. Dentro de este marco conceptual, se puede entender el su-
frimiento de los justos a causa del testimonio como parte inherente 
de ello. El ejemplo del Cordero (cf. Marcos 8,31) no deja lugar a du-
das de que así ha de acontecer (cf. Yarbro Collins 2005:14). 
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