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Prólogo a la edición española

			En estos últimos decenios se han multiplicado los estudios referidos al libro del Apocalipsis. De ello dan cuenta, en primer lugar, algunos grandes comentarios que, si bien con los enfoques e interpretaciones propias de cada uno, proporcionan una sólida base de estudio y pistas estimulantes de profundización1. El agudo sentido de las vicisitudes humanas que es típico del Apocalipsis ha llevado a indagar el ambiente histórico, especialmente bajo el aspecto socio-político, hasta proponer, precisamente sobre la base de la hipótesis de contactos históricos precisos y detallados con acontecimientos contemporáneos, un desplazamiento de la fecha de composición al año 692. Siempre en estrecho contacto con la historia, pero en la línea propia del mensaje, se ha estudiado la dimensión sociológica y la teología política que de ello deriva3.

			En continuidad con todo esto se observa en estos últimos años una interesante tendencia que orienta el Apocalipsis en la dirección de lo que el hombre vive realmente. El estudio de las relaciones del texto escrito con su lector-oyente y, más en general, el abordaje propio de la lingüística y de la retórica han llevado a prestar una profunda atención al flujo comunicativo con el que el autor, al escribir el texto, se pone en contacto con quien lee4. De ello surgen nuevos puntos de partida, a veces particularmente interesantes, que permiten captar en lo vivo, en la reciprocidad entre sujeto comunicante y sujeto interpretador, la originalidad y la riqueza propias del autor del Apocalipsis también bajo el perfil comunicativo.

			Otro paso importante en el acercamiento del Apocalipsis a la vida es el relieve cada vez más reconocido que se le da a su dimensión litúrgica, con especial atención a los aspectos «ejecutivos» –de performance litúrgica– que contiene el libro y que lo ponen en estrecho contacto con la liturgia practicada en la iglesia primitiva5.

			A esta altura ya no asombra que el Apocalipsis se esté redescubriendo desde el punto de vista aplicativo y pastoral6. En todas partes se multiplican las iniciativas en este sentido. Pero el Apocalipsis no es un libro de lectura fácil. Su lenguaje particular, el uso amplísimo de un simbolismo erudito y muy suyo sitúan muy alto el umbral de acceso. Se requiere un estudio decidido –no por eso árido– para evitar el riesgo de una lectura parcial y que se preste a desviaciones. Es todo lo que trata de ofrecer este libro.

			Una lectura en profundidad podrá dar una nueva impronta a nuestra vida y a nuestra historia. El Apocalipsis, que ha alimentado la fe y la praxis de tantas generaciones cristianas, podrá ser el vademecum de la iglesia del tercer milenio.

			Roma, 31 de julio de 2004, fiesta de san Ignacio de Loyola

			Ugo Vanni

			

			
				
					1  Citamos algunos de los más salientes que con toda probabilidad también perdurarán como clásicos en el futuro: D. E. Aune, Revelation 1-5 , Dallas (TX) 1997; Revelation 6-16 , Nashville  (TN) 1998; Revelation 17-22 , Nashville (TN) 1998; G. K. Beale, The Book of Revelation , Grand Rapids (MI) 1999; H. Giesen, Johannes-Apokalypse , Stuttgart 1992; P. Prigent, Commentary on the Apocalypse of John,  Tubinga, 2001. 	

				

				
					2  El representante más documentado y que ha ido más a fondo en esta línea es, por consenso general, la obra de K. L. Gentry, Before Jerusalem fell , Tyler 1989.  	

				

				
					3  Cf. además las dos exhaustivas monografías: C. Bedriñán, La dimensión socio-política del mensaje teológico del Apocalipsis,  Roma 1996; J. López, La figura de la bestia entre historia y profecía , Roma 1998. 	

				

				
					4  En el campo de la lingüística se han impuesto a la atención M. Cahill, «Reader-Response Criticism and the Allegorizing Reader», TheolStud  57 (1996), pp. 89-96; J. A. Durand, «A socio-psychological view of the effect of the language (parole) of the Apocalypse of John», Neotestamentica  24 (1990), pp. 351-365; T. M. S. Long, «A real reader reading Revelation», Neotestamentica  28 (1994), pp. 395-411; R. M. Price, «Saint John’s Apothecary: Difference, Textuality, and the Advent of Meaning», BibInt  6 (1998), pp. 105-112; J. L. Resseguie, Revelation Unsealed. A Narrative Critical Approach to John’s Apocalypse,  Leiden-Boston-Colonia 1998, xi-233.

					 La retórica ofrece un cuadro de investigación amplio y variado. Las aportaciones más destacadas son las que siguen: M. E. Boring, «Narrative Christology in the Apocalypse», CathBibQuart  54 (1992), pp. 702-723; S. Brown, «Reader Response: Demythologizing the Text», NTS  34 1988, pp. 232-237; D. A. de Silva, «Honor Discourse and the Rhetorical Strategy of  the Apocalypse of John», JournStudNT  71 (1998), pp. 79-110; M. Diefenbach, «Die ‘Offenbarung des Johannes’ offenbart, dass der Seher Johannes die antike Rhetoriklehre kennt», ­BibNotiz  73 (1994), pp. 50-57; S. A. Lindsay, Revelation. The Human Drama , Bethlehem 2001; W. G. Morrice, «John the Seer; Narrative Exegesis of the Book of Revelation», ExpTim  97 (1985ss), pp. 43-46; L. Resseguie, Revelation Unsealed. A Narrative Critical Approach to John’s Apocalypse,  Leiden-Boston-Colonia 1998; R. M. Royalty, The Streets of Heaven. The Ideology of Wealth in the Apocalypse of John,  Macon (Ga) 1998; A. N. Wilder, «The Rhetoric of Ancient and Modern Apocalyptic», Int  25 (1971), pp. 436-453. 

				

				
					5  Señalamos las siguientes monografías: J. F. Toribio Cuadrado , «El viniente» , Marcilla 1993; J.-P. Ruiz , Ezekiel in the Apocalypse , Roma 1989; A. R. Nusca, Heavenly Worship, Ecclesial Worship , Roma 1998.

				

				
					6  Entre las muchas aportaciones en esta línea, señalamos dos que tienden a poner el  mensaje del Apocalipsis en contacto directo con la vida sin bajar al nivel exegético: X. Pikaza  Ibarrondo, Apocalipsis,  Estella 1999; U. Vanni, Apocalipsis. Una asamblea litúrgica interpreta la historia,  Estella  4 1991.
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Introducción

			Una mirada, aunque solo panorámica, a los estudios del Apocalipsis de estos últimos dos decenios produce la clara impresión de un desarrollo in crescendo. El poco interés por la investigación científica1 que había lamentado A. Feuillet en 1963, en 1979 aparecía felizmente superado2 y hoy ­comienza verdaderamente a realizarse esa era de la apocalíptica –como ­interés de estudio y de investigación– que ya entonces se podía presagiar3. Recorriendo la bibliografía de estos últimos años se nota, en efecto, un constante y creciente interés en todas las ramas de la investigación.

			El Apocalipsis –como es bien sabido– no es un texto fácil: un contacto apresurado puede llevar a grandes errores, como se ha visto muchas veces en la historia de su interpretación. Se ha advertido la exigencia de, por lo menos, una primera orientación. Es así como se han hecho muchas aportaciones válidas de tipo introductorio4.

			Un vez que se ha tomado contacto con el texto, se impone el estudio de toda una serie de problemas que podemos reagrupar bajo la denominación de «aspectos literarios»: se trata del autor de libro y del tiempo de su composición, de la peculiaridad del lenguaje, de la estructura y de otros fenómenos literarios menores. Dado que, cuando se habla de aspectos literarios, se tiene presente un lector que reacciona, entran en este cuadro los aspectos referidos a los destinatarios del escrito: la interpretación de mensaje que se les pide y la resonancia del mensaje en su vida. Todo este abanico de problemas ha interesado en particular a la investigación5.

			Si bien presentando una originalidad propia e irrepetible, el Apocalipsis no nació en el vacío. Junto a los contactos con el AT6, evidentes pero que deben ahondarse bajo muchos aspectos, también presenta problemas la relación con el ambiente judío, con el helenístico, con la situación política y con los posibles modelos literarios preexistentes7. Entre estos, la apocalíptica judía sigue ocupando el primer lugar8.

			En el cuadro amplio y movido de la relación entre el Apocalipsis y su ambiente también ha surgido, desde hace tiempo, y vuelve siempre a proponerse a nuestra atención, su referencia al NT, y en particular al cuarto evangelio. A propósito de esto, existe una notable fluidez de opiniones, e incluso la pertenencia del Apocalipsis a la denominada escuela joánica, generalmente admitida, ciertamente no se puede dar por descontada9.

			Pero la atención de los estudiosos no se ha limitado a estos intentos de situar adecuadamente el Apocalipsis en su ambiente. El libro ha sido estudiado también desde dentro. Numerosas aportaciones han arrojado nueva luz sobre determinados pasajes, especialmente sobre los más discutidos y disputados10, o sobre aspectos temáticos que podemos denominar de teología bíblica11. Sobre todo –y este es un fenómeno que se advierte particularmente en estos últimos años, e indudablemente es uno de los más positivos– se ha intentado y se intenta, desde distintos enfoques, comprender y explicar el Apocalipsis en su conjunto: se ha dado un florecimiento de comentarios, con una gama amplia y diferenciada, oscilante entre el nivel científico y el de divulgación pastoral12.

			El Apocalipsis no solo no ha nacido en el vacío, sino que tampoco ha viajado en el vacío. Su resonancia a lo largo de los siglos se ubica entre las más relevantes de los libros de la Biblia: también este hecho, adecuadamente estudiado y valorado, permite hoy una interpretación de mayor profundidad13.

			Finalmente, cabe notar la creciente atención prestada a la hermenéutica del Apocalipsis en el impacto directo que el texto ha tenido y sigue teniendo con la vida14.

			El presente libro ha nacido en lo vivo del contexto de investigación todavía en movimiento del cual hemos señalado las líneas de fondo. Se ha encontrado inserto y ha formado parte de él: el material que presenta ha sido recogido y madurado a los largo de dieciocho años que el autor ha dedicado a la enseñanza del Apocalipsis en el Pontificio Instituto Bíblico y, en parte, ha aparecido ya publicado en forma de artículos y apuntes15.

			Esta obra no quiere ser, sin embargo, una de esas recopilaciones de artículos, por otra parte muy apreciables, que expresan en forma de ensayo el pensamiento de un autor permitiendo una comprensión de conjunto16. El contenido que ofrece sigue un plan bien definido, que ha aflorado precisamente del contacto y la confrontación prolongada con la producción científica de estos últimos veinte años17.

			Expliquemos enseguida cómo ha sido. El autor comenzó a interesarse por el Apocalipsis bajo el perfil literario, estudiando antes que nada su estructura. Respondiendo, entre otros, a la sugerencia del lamentablemente desaparecido B. Vawter18 de desarrollar las implicaciones, el autor se ocupó a continuación sobre todo de los otros aspectos literarios presentes en el libro y de su relación con la exégesis. Los aspectos literarios aparecieron inmediatamente vinculados con el simbolismo, con el cual, por lo menos en cierta medida, coincidían. Esto condujo al estudio directo del simbolismo en el Apocalipsis, con sus distintas implicaciones. La más importante de estas se basaba en el hecho de que emergen desde dentro mismo del texto indicaciones precisas referidas justamente al simbolismo y, sobre todo, a las modalidades de su interpretación: el «sujeto interpretador» es la asamblea litúrgica en acción a la cual se dirige el discurso y de la cual se solicita en repetidas ocasiones una reacción particularmente ­activa. Tal reacción, vista siempre desde dentro del libro mediante los ­elementos que el mismo libro proporciona, no se limita a interpretar el ­símbolo, sino que comporta una aplicación a la vida. Se perfilaba una ­trayectoria, un arco de desarrollo que se extendía con continuidad desde los aspectos puramente literarios hasta la interpretación de lo que se está viviendo. Las aportaciones relativas a esta trayectoria, revisadas y reela­boradas de manera que conformen un todo orgánico, constituyen la ­primera parte del libro, a la que, desde el punto de vista de la aplicación de la trayectoria misma, denominamos Hermenéutica.

			A estas alturas se planteaba una pregunta, estimulada por las contribuciones con respecto a determinados pasajes, además de comentarios: ¿qué tipo de exégesis requiere esa visión orgánica de la primera parte, que va de los aspectos literarios a la hermenéutica?

			La respuesta no era difícil. La atención a los elementos literarios implicaba una evaluación atenta de todo lo que, con respecto a cada uno de los textos, podía ofrecer el análisis histórico-crítico con una referencia privilegiada al AT, que el autor del Apocalipsis retoma y reelabora de forma notoria. Pero no se podía detener allí. El lenguaje tan original, dotado de una carga expresiva que lleva a innovar forzando la gramática, el estilo realmente «inimitable» –como lo define Boismard– y que se concreta en un amplio y variado abanico de fenómenos literarios típicos, el enlace directo con un sujeto interpretador que se supone siempre particularmente ­reactivo y, de modo particular, el simbolismo, con la presión que ejerce por una interpretación propia, imponían que se explicitaran todos los ­elementos presentes de forma sincrónica e interactuante en el texto.

			Por otra parte, dado que el Apocalipsis parece requerir, justamente desde dentro, una resolución aplicativa, se trataba de orientar la exégesis hacia la hermenéutica, si bien cuidando de no confundir una y otra.

			¿Cómo realizar estas instancias complejas, pero todas irrenunciables, de la exégesis del Apocalipsis? La segunda parte del libro trata de ser una aportación en esa línea, con una perspectiva particular: los textos se toman de todo el libro, según su estructura literaria, de manera que podamos ­tener una profundización exegética, al menos como muestra y sectorial, de cada una de sus partes y secciones. Se dedica una atención especial, siempre en el decurso de la exégesis, a las grandes figuras principales –Cristo cordero, el libro de los siete sellos, los ancianos, los vivientes, etc.– que se encuentran en el desarrollo del libro.

			Pero tampoco este tipo de exégesis lograba un tratamiento exhaustivo del mensaje del Apocalipsis. El libro –hoy lo reconocen todos– tiene su propia unidad literaria de fondo, aunque luego resulta difícil definir su fórmula. Como texto unitario el Apocalipsis es significativo además por ese mensaje que logra comunicar y suscitar como conjunto. Estudiando el libro en esa perspectiva afloraban constantes temáticas que lo recorrían por dentro y que se debían explicitar y evidenciar. Era la teología bíblica, un campo de investigación que, como advertíamos más arriba, se ha afirmado notablemente en estos años y está todavía en fase de crecimiento.

			Las temáticas teológico-bíblicas que atraviesan el libro en conjunto se podían estudiar desde dos perspectivas, que de hecho corresponden a dos niveles. Era una temática que emergía en todo el libro, siempre considerado en su conjunto, y una temática que además presentaba una dimensión comparativa. Partiendo de la perspectiva, válida al menos como hipótesis de trabajo y que reiteradas confirmaciones han hecho suficientemente sólida y fundamentada, de una continuidad in crescendo entre el cuarto evangelio y el Apocalipsis en el ámbito del círculo joánico19, era interesante observar cómo algunas temáticas esenciales –la escatología, el reino, etc.– adquieren un aspecto nuevo, sorprendentemente más rico y sugestivo, si se las estudia diacrónicamente en una línea de desarrollo a partir del cuarto evangelio. A esta doble serie de temáticas se dedica la tercera parte del ­libro.

			Con respecto a lo que podría ser la justa exigencia de una mayor amplitud dedicada a la exégesis y sobre todo a la teología bíblica, se ha privilegiado un criterio de organicidad funcional. Mi libro querría antes que nada introducir a una comprensión científica del texto mediante la exposición concatenada de prerrequisitos esenciales a la lectura: la primera parte, la hermenéutica, responde a esa exigencia. Quisiera, en segundo ­lugar, guiar a una lectura y a un estudio en profundidad a través de ­ejemplos distribuidos en toda la extensión del Apocalipsis y a este intento corresponde la segunda parte, la exégesis. La exégesis puede impulsar ­espontáneamente hacia esa comprensión cada vez más sintética, propia de la teología bíblica: es lo que se propone en la tercera parte, dedicada ­precisamente a ejemplos de tal teología vinculados entre sí.

			Nacido del entramado dialógico constituido por las aportaciones de muchos estudiosos, el libro querría encontrar una propia ubicación, ofreciendo material para una confrontación que deberá continuar. Pero será sobre todo el contacto ardiente con la vida lo que permitirá comprender y apreciar el mensaje del Apocalipsis.

			Roma, abril de 1987

			

			
				
					1  «L’Apocalypse de saint Jean exerce aujourd’hui moins d’attrait qu’autrefois sur les exégètes de profession», A. Feuillet, L’Apocalypse: état de la question,  París 1963, p. 109.

				

				
					2  Es lo que se podía concluir de una revisión de la investigación referente al Apocalipsis desarrollada desde 1963 hasta 1979. Cf. U. Vanni, «L’Apocalypse johannique. État de la question», en J. Lambrecht (ed.), L’Apocalypse johannique et l’Apocalyptique dans le Nouveau Testament , Leuven 1980, p. 46.

				

				
					3  Lo dice la amplísima producción, a menudo de alto nivel científico, que nos ocuparemos de documentar en las notas siguientes. En ellas tomamos como punto de partida el año 1980, recomendando para los años que preceden la documentación recogida tanto en el estudio mencionado en la nota 2 como en U. Vanni, «Rassegna bibliografica sull’ Apocalisse» (1970-1975), RivB  24 (1976), pp. 277-301.

				

				
					4  Cf., por ejemplo, F. Zeilinger, «Einführung in die Offenbarung des Johannes», Biki  39 (1948), pp. 42-53; A. Yarbro Collins, «Reading the Book of Revelation in the Twentieth Century», Interp  40 (1986), pp. 229-242.

				

				
					5  Ha tratado el problema del autor,  tendiendo a identificarlo con Juan el presbítero, probable sucesor de Juan apóstol, J. J. Gunther, «The Apocalypse-Revelation and Imagination», BToday  19 (1981), pp. 361-366. Observa una continuidad entre cuarto evangelio, cartas de Juan y Apocalipsis V. S. Poythress, «Johannine Authorship and the Use of Intersentence Conjunctions in the Book of Revelation», WestTJ  47 (1985), pp. 329-336.

					 También la fecha,  no menos que la identidad del autor, sigue constituyendo un problema: J. Stolt, «Om dateringen af Apokalypsen», DDT  40 (1977), pp. 202-207; A. Yarbro Collins, «Dating the Apocalypse of John», BiRes  26 (1981), pp. 33-45; H. Ulrichsen, «Die Sieben Häupter un die zehn Hörner. Zur Datierung der Offenbarung des Johannes», St  39 (1985), pp. 1-20.

					 Por lo que se refiere a las últimas aportaciones sobre la estructura  del Apocalipsis, cabe ­señalar: D. Guthrie, «The Lamb in the Structure of the Book of Revelation», VoxEv  12 (1981), pp. 64-71; D. Muñoz León, «La estructura del Apocalipsis de Juan. Una aproximación de 4 de Esdras y de 2° de Baruc», EstB  43 (1985), pp. 125-172; J.-P. Charlier, «The Apocalypse of John. Last Times Scripture or Last Scripture?», LumVitae  40 (1985), pp. 180-192; U. Vanni, La struttura letteraria dell’Apocalisse , Brescia  2 1980. En la parte añadida: «Dieci Anni di discussione» (pp. 257-311), se hace una evaluación de las aportaciones aparecidas en el decenio 1971-1980, de los comentarios bibliográficos, con la aportación de elementos nuevos.

					 La atención de los estudiosos se ha concentrado además en otros aspectos también de carácter literario, comenzando por la expresión lingüística . En esta última perspectiva cabe ­señalar: A. Lancellotti, «Predominante paratassi nella narrativa ebraizante dell Apocalisse», SfBibFrLibAn  30 (1980), pp. 303-316; íd., Il kaí narrativo «di consecuzione» alla maniera del wayyiqtol ebraico nell’ Apocalisse, STBibFLibAn 31 (1981), pp. 75-104; íd., «Il k aí “consecutivo” di predizione alla maniera del weqatalti ebraico nell’ Apocalisse», StBibFrLibAn  32 (1982), pp. 133-146.

					 Además se ha tomado en consideración el análisis literario  en la multiplicidad de las formas que comporta: D. L. Barr, «The Apocalypse as a Symbolic Transformation of the World. A Literary Analysis», Interp  38 (1948), pp. 39-50; U. Vanni, «Gli apporti specifici dell’analisi letteraria per l’esegesi e l’attualizzazione ermeneutica dell’Apocalisse», RivB  28 (1980), pp. 319-335.

					 Ha concitado la atención y ha sido objeto de investigación, también aquí en su multiplicidad de aspectos, el mundo simbólico  del Apocalipsis: M. Veloso, «Símbolos en el Apocalipsis de San Juan», RevBibArg  35 (1976), pp. 321-333; U. Vanni, «Il simbolismo nell’Apocalisse», Greg  61 (1980), pp. 461-506. J.-N. Aletti, «Essai sur la symbolique céleste de l’Apocalypse de Jean», Chr  28 (1981), pp. 40-53; E. Cothénet, «Le symbolisme du culte dans l’Apocalypse», en Le symbolisme dans le culte des grandes réligions , Louvain-La-Neuve 1985, pp. 223-238; H. Giesen, «“Das Buch mit den sieben Siegeln”. Bilder und Symbole in der Offenbarung des ­Johannes», BiKi  39 (1984), pp. 59-65.

					 El mensaje simbólico del Apocalipsis provoca en los lectores una reacción típica , de la cual emergen ulteriores caracterizaciones de los mismos lectores, como también otros aspectos ­literarios del mensaje a ellos comunicado: J. J. Collins, «The Apocalypse-Revelation and ­Imagination», BToday  19 (1981), pp. 361-366; U. Vanni, «L’assemblea ecclesiale “soggetto interpretante” dell’ Apocalisse», RasT  23 (1982), pp. 479-513; L. J. Sartre, «Interpreting the Book of Revelation», WWorld  4 (1984), pp. 57-69; Barr, «The Apocalypse», pp 39-50; íd., «The Apocalypse as Oral Enactement», Interp  40 (1986), pp. 243-256; J. L. Blevins, «The Genre of Revelation», RExp  77 (1980), pp. 393-408; íd., Revelation as Drama , Nashville 1984.

				

				
					6  Es impresionante la presencia del AT en el Apocalipsis, como resulta de poner el texto en sinopsis con los párrafos que, de un modo u otro, cita (cf. U. Vanni, Apocalisse e Antico Testamento: una sinossi , Roma  2 1987).

					 Las últimas aportaciones referidas a la relación entre AT y Apocalipsis tienen que ver con la posible dependencia del ciclo anual de lecturas propias del calendario judío: M. D. Goulder, «The Apocalypse as an Annual Cycle of Prophecies», NTS  27 (1981), pp. 342-367.

					 Asistimos además a un fenómeno interesante: una concentración del estudio sobre Daniel y el Apocalipsis: J. M. Efird, Daniel and Revelation . A Study of Two Extraordinary Visions , Valley Forge 1978; K. Hanhart, «The Four Beasts of Daniel’s Vision in the Night in the Light o Rev. 13,2», NTS  12 (1981), pp. 576-582; G. K. Beale, «The Danielic Background for Revelation 13:18 and 17:9», TyndB  31 (1980), pp. 163-170; íd. The Use of Daniel in Jewish Apocalyptic Literature and in the Revelation of St. John , Lanham 1984; también el título cristológico «Señor de los señores» (Ap 17,14) tendría origen en Dn 4,37; íd., «The Origin of the Title “King of Kings an Lord of Lords” in Revelation 17,14», NTS  31 (1985), pp. 618-620; G. G. Ozanne, The Fourth Gentile Kingdom (in Daniel and Revelation) , Worthing 1982; A. B. Mickelsen, Daniel and Revelation: Riddles or Realities? , Nashville 1984.

				

				
					7  En estos últimos años se ha desarrollado la investigación sobre las relaciones entre el Apocalipsis y su ambiente social y político: C. E. Aune, «The Social Matrix of the Apocalypse of John», BiRes  26 (1981), pp. 16-32; íd., «The Influence of Roman Imperial Court Ceremonial on the Apocalypse of John», BiRes  28 (1983), pp. 5-26; B. Reicke, «The Inauguration of Catholic Martyrdom according to St. John the Divine», Aug.  20 (1980), pp. 275-283; A. Yarbro Collins, «The Revelation of John: An Apocalyptic Response to a Social Crisis», CurTMiss  8 (1981), pp. 4-12; íd., «Coping With Hostility», BToday  19 (1981), pp. 367-372.

					 Yarbro Collins ha elaborado ulteriormente este material, situándolo en un cuadro de conjunto particularmente logrado, en el cual encuentran lugar también los problemas del autor, la fecha de composición y la eficacia que el texto del libro es capaz de ejercer sobre sus lectores (cf. Yarbro Collins, Crisis and Catarsis: The Power of the Apocalypse , Philadelphia 1984.

				

				
					8  A partir de 1980, las aportaciones principales son las que siguen: H. M. Parker, «The Scripture of the Autor of the Revelation of John», IliffRev  37 (1980), pp. 35-51; F. Raurell, «Apocalíptica y Apocalipsis», EstFranc  81 (1980), pp. 183-207; R. Bauckham, «The Worship of Jesus in Apocalyptic Christianity», NTS  27 (1981), pp. 322-341; J. F. Whealon, «New Patches on an Old Garment: the Book of Revelation», BibTB  11 (1981), pp. 54-59; A. Geyser, «The Twelve Tribes in Revelation: Judean an Deutero-Christian Apocalypticism», NTS  28 (1982), pp. 388-399; T. F. Glasson, «The Last Judgment in Rev. 20 and Related Writings», NTS  28 (1982), pp. 528-239.

				

				
					9  Se ha ocupado de puntos de contacto entre algunos aspectos el Apocalipsis y varios escritos del NT P. S. Minear, New Testament Apocalyptic, Interpreting Biblical Texts , Nashville 1981.

					 Ha evidenciado cierto contacto entre la escatología paulina y Ap 20 S. H. T. Page, «Revelation 20 and Pauline Eschatology», JEvTS  23 (1980), pp. 31-43. Particularmente interesante, para un contacto en movimiento entre el Apocalipsis y las parábolas sinópticas, W. Popkes, «Die Funktion der Sendschreiben in der Johannes-Apokalypse. Zugleiche ein Beitrag zur Spätgeschichte der neutestamentliche Gleichnisse», ZNW  74 (1983), pp. 90-107. Cf. también, siempre a propósito de las parábolas, R. Bauckham, «Synoptic Parousia Parables Again», NTS  29 (1983), pp. 129-134.

					 Por lo que se refiere a la ubicación del Apocalipsis en el ámbito de la escuela joánica, es conocida la posición negativa de E. Schüssler Fiorenza (cf. especialmente E. Schüssler Fiorenza, «The Quest for the Johannine School: The Apocalypse and the Fourth Gospel», NTS  23 (1977), pp. 402-427) seguida por Yarbro Collins, Crisis , pp. 25-53. En cambio, se mantie ne en la línea de la escuela joánica O. Böcher, «Johaneisches in der Apokalypse des Johannes», NTS  27 (1981), pp. 310-321.

				

				
					10  Las aportaciones referidas a pasajes aislados –normalmente articulados, si se exceptúan algunos libros relacionados con las cartas a las iglesias– publicados de 1980 a 1986 superan los 40.

					 Ha habido un interés creciente por los caps. 2 – 3, como nos hace ver la segunda impresión –la primera se remonta a 1963– de la contribución clásica, aparecida en 1904, de W. M. Ramsay, The Letters to the Seven Churches , Grand Rapids 1985. Se ha ocupado sobre todo del ambiente histórico-sociológico de las siete iglesias C. J. Hemer, The Letters to the Seven Churches of Asia in Their Local Setting,  Sheffield 1986; se refieren a aspectos particulares de las siete cartas: J. H. Knowels, «Gloryland from Revelation. Letters to the Seven Churches (Rev 2-3)», BToday  23 (1985), pp. 173-181; J. L. Boyer, «Are the Seven Letters of Revelation 2-3 Prophetic?», GraceTJ  6 (1985), pp. 267-273; R. Trevijano Etcheverría, «La Misión en las iglesias de Asia (Ap 2-3)», Salm  26 (1979), pp. 205-230: W. H. Shea, «The Covenantal Form of the Letters to the Seven Churches», AUSS  21 (1983), pp. 71-84; J. E. Rosscup, «The Evercomer of the Apocalypse», GraceTJ  3 (1982), pp. 261-286.

					 En la segunda parte del libro, el episodio de los dos testigos se presenta todavía enig mático: K. A. Strand, «The Two Witnesses of Rev 11:2-12», AUSS  19 (1981), pp. 127-135; J. R.  Royse, «“Their Fifteen Enemies”: the Text of Rev. XI 12 in P 47  and 1611», JThS  31 (1980),  pp. 78-80; C. H. Giblin, «Revelation 11,1-13: its Form, Function, and Contextual Inte­gra­tion», NTS  30 (1984), pp. 433-459. Otro pasaje cuyo estudio e investigación parecen no ago tarse nunca es el c. 12: A. Feuillet, «Le chapitre XII de l’Apocalypse. Son caractère synt hétique et sa richesse doctrinale», EsprVie  88 (1978), pp. 674-683; íd., «La Femme vêtue du soleil (Ap 12) et la glorification de l’Epouse de Cantique des Cantiques (6,10). Troisième Partie. Deux problèmes particulièrment ardus: Comment lire l’Apocalypse et le Cantique des Cantiques?», NVet  59 (1984), pp. 103-128; P. Edwards, «The Sings of the Times-or “Here  be Dragons”», The Way  21 (1981), pp. 278-291; H. Gollinger, «Das “Grosse Zeichen”. Offb 12 – das Zentrale Kapitel der Offenbarung des Johannes», BiKi  39 (1984), pp. 66-75; E. Testa,  «La struttura di Ap 12,1-17», StBibFrLibAn  34 (1984), pp. 225-238; W. H. Shea, «The Parallel ­Literary Structure of Revelation 12 and 20», AUSS  23 (1985), pp. 37-54. También el «Reino milenario» no cesa de interesar: G. Rochais, «Le règne des mille ans et la seconde mort: ­origine et sens: Ap 19,11-20,6», NRTh  103 (1981), pp. 831-856; M. Gourgues, «The Thousand-Year Reign (Rev 20:1-6): Terrestrial or Celestial?», CBQ  47 (1985), pp. 676-681.

				

				
					11  La teología bíblica ha seguido ahondando con aportaciones nuevas las temáticas ya ­clásicas del Apocalipsis, como:

					 Cristología: N. Hohnjec, «Das Lamm –to. avrni,on in der Offenbarung des Johannes. Eine Exegetischtheologische Untersuchung , Roma 1980; A. Läpple, «Das Geheimnis des Lammes. Das ­Christusbild der Offenbarung des Johannes», BiKi  39 (1984), pp. 53-58.

					 Teología del Espíritu: B. Moriconi, Lo Spirito e le chiese,  Roma 1983; R. L. Jeske, «Spirit and Community in the Johannine Apocalypse», NTS  31 (1985), pp. 452-566; R. J. Bauckham, «The Role of the Spirit in the Apocalypse», EvQ  52 (1980), pp. 66-83.

					 Escatología: W. Gunther, Der Nah- und Enderwartungshorizont in der Apokalypse des heiligen Johannes,  Forschung zur Bibel 41, Würzburg 1980; U. Vanni, «Dalla venuta dell’ «ora» alla ­venuta di Cristo (La dimensione storico-cristologica dell’escatologia nel’Apocalisse)», St Miss  32 (1983), pp. 309-343; A. Läpple, «“Das neue Jerusalem”. Die Eschatologie de Offenbarung des Johannes», BiKi  39 (1984), pp. 75-81; H. U. von Balthasar, «Die göttlichen Gerichte in der Apokalypse», Communio  14 (1985), pp. 28-34.

					 Comunidades eclesiales: G. Wolf, «Die Gemeinde des Christus in der Apokalypse des ­Johannes», NTS  27 (1981), pp. 186-197; K. M. Fischer, «Die Christlichkeit der Offenbarung Johannes», ThLZ  106 (1981), pp. 165-172.

					 Liturgia: J. A. Grassi, «The Liturgy of Revelation», BToday  24 (1986), pp. 30-37.

					 Derechos humanos: H. Schürmann, «Menschenwürde und Menschenrechte der “Offenbarung Jesu Christi” (Skizze)», Greg  65 (1984), pp. 327-336.

					 Hay además obras de conjunto que tratan también aspectos de la teología bíblica: E. Schüssler Fiorenza, The Book of Revelation. Justice and Judgment,  Philadelphia 1985; K. Stock, Das letzte Wort hat Gott. Apokalypse als Frohbotschaft , Innsbruck-Viena 1985.

				

				
					12  1979 fue un año fecundo en cuanto a comentarios: se cuentan por lo menos seis, algunos también de gran nivel. Cabe señalar: H. Hailey, Revelation, An Introduction and Commentary,  Grand Rapids 1979; J. P. M. Sweet, Revelation . Westminster Pelican Commentaries, Philadel­phia; 1979, A. Yarbro Collins, The Apocalypse , New Testament Message 22, Wilmington 1979.

					 En los años siguientes el esfuerzo continuó. Tenemos: G. R. Beasley-Murray, The Book of Revelation,  New Century Bible Commentary, Grand Rapids 1981; L’Apocalypse de saint Jean , Commentaire du Nouveau Testament, deuxième série 14, Lausanne-París 1981, un comentario particularmente cuidado que se sitúa en un nivel de investigación (aparecido también en traducción italiana L’Apolcalisse di S. Giovanni , Roma 1985); E. Schüssler Fiorenza, Intiation to the Book of Revelation. A Commentary on the Apocalypse with Complete Text from The Jerusalem Bible , Nueva York 1981; J. Roloff, Die Offenbarung des Johannes , Zürcher Bibelkommentare NT 18, Zúrich 1984; U. B. Müller, Die Offenbarung des Johannes , Ökumenischer Taschenbuchkommentar zum Neuen Testament 19, Gütersloh 1984; B. Corsani, L’Apocalisse. Guida alla lettura dell’ultimo libro della Bibbia , Turín 1987.

					 Ocupa un lugar aparte, por la novedad genial, aunque muy discutida, de su enfoque, la obra de E. Corsini, L’Apocalisse prima e dopo , Turín 1980 (traducido al inglés y francés).

				

				
					13  La obra más importante por lo que se refiere a la historia de la interpretación del Apocalipsis es la de G. Maier, Die Johannesoffenbarung und die Kirche , Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 25, Tubinga 1981. Cabe señalar también: G. Kretschmar, Die Offenbarung des Johannes. Die Geschichte ihrer Auslegung im I. Jahrtausend , Calwer Theologi sche Monographien B9, Stuttgart 1985; D. Brady, The Contribution of British Writers between 1560 and 1830 to the Interpretation of Revelation 13:16-18 (The Number of the Beast). A Study in the History of Exegesis,  Beiträge zur Geschichte der biblischen Exegese 27, Tubinga 1983.

				

				
					14  Además de lo que observábamos más arriba a propósito de la relación del «sujeto interpretador» –ver nota 5– hay que tomar en cuenta un despertar del interés por la moral del Apocalipsis: cf. T. Collins, Apocalypse 22:6-21 as the Focal Point of Moral Teaching and Exhortation in the Apocalypse , Roma 1986.

				

				
					15  Según el orden de su disposición a lo largo del libro, los artículos publicados con anterioridad, pero todos reelaborados, son los siguientes: «Gli apporti specifici dell’analisi ­letteraria e l’attualizzazione ermeneutica dell’Apocalisse», RivB  28 (1980), pp. 319-335; «Il simbolismo nell’Apocalisse», Greg  61 (1980), pp. 461-506; «La riflessione sapienziale come atteggiamento ermeneutico constante nell’Apocalisse», RasT  23 (1982), pp. 497-513; «Il “giorno del Signore” (Ap 1,10) giorno di purificazione e di discernimento», RivB  26 (1978), pp. 187-199; «Il terzo “sigillo” dell’Apocalisse (Ap 6,5-6): simbolo dell’ingiustizia sociale?», Greg  59 (1978), pp. 691-719; «La decodificazione del “grande segno” in Apocalisse 12, 1-6», Mar.  19 (1978), pp. 121-152; «Regno “non da questo mondo” ma “regno del mondo”. Il regno di Cristo dal IV Vangelo all’Apocalisse», StMiss  33 (1984), pp. 325-358; «Dalla venuta dell “ora” alla venuta di Cristo. La dimensione storico-cristologica dell’escatologia nell’Apocalisse», StMiss  32 (1983), pp. 309-343; «La promozione del regno come responsabilità sacerdotale dei cristiani secondo l’Apocalisse e la Prima Lettera di Pietro», Greg  68 (1987), pp. 9-56; «Dalla maternità di Maria alla maternità della chiesa. Un’ipotesi di evoluzione da Gv. 2,3-4 e 19,26-27 ad Ap 12,1-6», RasT  26 (1985), pp. 28-47; «Gerusalemme nell’Apocalisse» en Gerusalemme nell’Apocalisse. Atti della XXVI Settimana Biblica , Brescia 1982, pp. 27-52.

				

				
					16  Para el Apocalipsis hay, dos casos recientes y significativos: O Böcher, Kirche in Zeit und Endzeit. Aufsätze zur Offenbarung des Johannes , Neukirchen-Vluyn 1983.

				

				
					17  Se trata sobre todo –además de los contactos personales– de las obras a las cuales ­hemos hecho referencia en las notas precedentes y de las que se irán señalando en cada ­ocasión a medida que vayamos tratando la materia.

				

				
					18  Cf. el comentario sobre La struttura letteraria dell’Apocalisse,  1ª edición, en CBQ  (1972) 34, pp. 249-250. B. Vawter falleció el 1 de diciembre de 1986.

				

				
					19  Cf., por ejemplo, Vanni, «Dalla maternità», pp. 28-47 (retomado y reelaborado en la ­tercera parte).

				

			

		


		
			PRIMERA PARTE


			
Hermenéutica

			El primer paso para la comprensión de un texto es siempre la toma de conciencia de los aspectos literarios que contiene: a esta exigencia responde el primer capítulo: «El abordaje literario del Apocalipsis». Precisamente dentro del abordaje literario emerge y se impone a la atención el simbolismo, que, comenzando como hecho puramente literario, se desarrolla luego con una autonomía propia. Llegamos así al segundo capítulo: «El simbolismo del Apocalipsis». Es un simbolismo típico, no solo por su expresión y su multiplicidad de estructura, sino también por el hecho de que contiene como una presión, un impulso hacia la interpretación y la aplicación. Esta exigencia característica del simbolismo se toma en consideración en el tercer capítulo: «Del simbolismo a la vida: hermenéutica y reflexión sapiencial». El paso de la expresión literaria del simbolismo a la interpretación de lo que se vive no queda al arbitrio de un lector cualquiera: el Apocalipsis señala claramente a «la asamblea eclesial» como «sujeto interpretador del Apocalipsis»: es el argumento del cuarto capítulo. La asamblea eclesial se encuentra en la situación de ser la protagonista privilegiada de la interpretación del Apocalipsis, interpretación que luego se resuelve, según la misma estructura del libro, en una actividad de purificación y de discernimiento, pero encuadrada idealmente en el domingo: tenemos el quinto capítulo: «La asamblea eclesial se purifica y discierne en el “día del Señor” (Ap 1,10)». Así concluye el paso desde los aspectos literarios a la hermenéutica. 

		


		
			I

			
La aproximación literaria al Apocalipsis

			1. Introducción: el texto del Apocalipsis

			Toda obra escrita, sea cual sea el nivel de literatura al que pertenezca, requiere, para ser comprendida y valorada adecuadamente, un conjunto de operaciones previas. Las podemos denominar «abordaje literario».

			El primer paso de esta aproximación, la primera operación que hay que realizar, es una puesta a punto del texto original. Tratándose de un texto antiguo, tal puesta a punto puede crear problemas. Sin embargo, la crítica textual, tanto para la literatura antigua en general como para los libros de la Biblia –y con un desarrollo muy particular–, ha alcanzado hoy tal nivel de eficiencia como para darnos textos, con diferencias que tienen que ver con la tradición manuscrita de cada uno, que se acercan tanto al original como para coincidir sustancialmente con el mismo.

			Por lo que se refiere al Apocalipsis, el lenguaje tan particular utilizado por el autor, la aceptación gradual del libro en el canon, con la correspondiente discusión, primero en las iglesias de occidente y luego en las de oriente, han contribuido a que la historia de su tradición manuscrita fuera particularmente compleja. El trabajo de J. Schmid1, que dedicó buena parte de su vida al estudio del texto, constituye, según el parecer unánime de los estudiosos, un pilar en toda esta materia. Sus conclusiones podrán ser ulteriormente profundizadas y perfeccionadas en los detalles2, pero permiten tener a mano un texto de confianza. Es el que se usa en las modernas ediciones críticas.

			Aunque las opciones que allí aparecen son normalmente preferibles, tratándose del Apocalipsis siempre es instructivo un cuidadoso examen de las variantes, por más que sean claramente secundarias. Detrás de cada una de ellas se esconde algún problema de la región o del tiempo en el cual surgieron. En particular, para una aproximación típicamente literario, resultan significativas e instructivas las variantes referidas a frases o expresiones que, en el griego tan particular del Apocalipsis, presentan dificultades gramaticales.

			Nos limitamos a dos ejemplos. En 1,4 el autor les desea gracia y paz a las siete iglesias de Asia avpo. o` w+n kai. o` h=n kai. o` evrco,menoj,,, «de aquel que es, que era y que está viniendo». Inmediatamente llama la atención la construcción anómala de avpo, con el nominativo; volveremos luego sobre este punto importante. Pero la anomalía que hoy advertimos, según los esquemas gramaticales adquiridos, ¿era vista realmente como tal? Una mirada a la tradición manuscrita nos da una respuesta clara: encontramos avpo. o` w+n... en los códices sinaítico, A C P varios minúsculos y traducciones; en cambio intercalar qeou/ entre avpo, y o`    vw .n la mayoría de los códices bizantinos dependientes del comentario de Andrés de Cesarea, como también Victorino y Primasio. La autoridad de los códices que nos dan testimonio de avpo, vinculado directamente a o`    vw .n y que esta sea lectio difficilior no dejan dudas: el texto original tenía avpo, con o`    vw .n. Pero la ubicación tan difundida de qeou/ después de avpo,, un genitivo que vuelve a la expresión gramaticalmente regular y llana, nos dice que la forma original era ad­vertida como irregular, extraña, problemática. Teniendo esto en cuenta ­tendremos que tomarla e interpretarla con toda la fuerza de choque de su irregularidad. 

			En 1,5 el grupo de oyentes, respondiendo a la bendición del lector, dirige su alabanza a Cristo «que nos está amando y disolvió nuestros pecados en su sangre». En el original griego se trata de una variante a propósito de «disolvió»: se encuentra lu,santi en P18, Sinaítico, A C, en los manuscritos bizantinos dependientes de Andrés de Cesarea, en muchos minúsculos, en Primasio. Pero está ampliamente confirmada la variante lou,santi, «que lavó»: se la encuentra en P, varios minúsculos, en muchos códices bizantinos no dependientes de Andrés de Cesarea, en las versiones bizantina y bohaírica. Tampoco en este caso quedan dudas sobre la originalidad de la lectio lu,santi, mejor atestiguada y más difícil; la variante lou,santi, «que lavó», subraya cierta incongruencia que era advertida en el contexto. ­Resulta espontáneo, siguiendo con la imagen, atribuir a la sangre de Cristo la acción de «lavar»; en cambio rompe la continuidad de la imagen atribuir siempre a la sangre de Cristo la acción de «disolver». Pero preci­samente esta peculiaridad tendrá que ser advertida y valorada adecua­damente en la exégesis3.

			Constataciones de esta naturaleza se podrán hacer cada vez que encon­tremos una aspereza gramatical en el Apocalipsis o alguna variante no­table. Ayudan al lector a tomar contacto con la mayor fidelidad posible a un texto que sustancialmente corresponde al original y tiene una fuerza expresiva propia. Ponerla adecuadamente de relieve será tarea del análisis literario.

			2. Análisis literario, exégesis, hermenéutica

			Aclaremos, en primer lugar, ante la proliferación de neologismos y la relativa confusión que generan, qué entendemos con los distintos términos que usamos.

			Por análisis literario entendemos el estudio de un texto literario –que por lo tanto tiene una fisonomía identificable y clasificable– en todo aquello que es una valoración lo más completa posible del texto en su expresión formal: su vocabulario, su gramática, los fenómenos de estilo claramente aislables (estructuras dentro de una frase: inversiones y otras figuras retóricas), los elementos característicos del género literario usado.

			El análisis literario tiene su autonomía con respecto al contenido al cual se refiere y una precedencia metodológica. Se tiene que avanzar en su ejecución, por lo tanto, hasta donde sea posible, prescindiendo en un primer momento del contenido que transmite. Pero está en función de un contenido. Una vez que se ha llevado a cabo el análisis, es posible una exposición del contenido: es la exégesis.

			Pero la exégesis, es decir, la exposición de un texto bíblico, es una exposición hecha para la vida. En este momento interviene la hermenéutica, que permite pasar del nivel abstracto de un mensaje, de un contenido, al nivel de la asimilación vital. Lo que el texto dice, lo dice, concretamente, para la vida. Cuando se llega a la vida se tiene, la actualización hermenéutica realizada, de un texto.

			El análisis literario que se lleve a cabo no solo influye de manera determinante en la formulación abstracta del contenido de un texto (nivel exegético), sino que orienta también la asimilación para la vida. Un texto poético, que el análisis literario no solo permite identificar, sino también sentir y gustar como tal, una vez percibido, absorbido, deja huella en la vida de la persona. Sigue a la persona.

			Todo esto tiene un valor y un significado particular. G. Mussies4 subraya que, aun admitiendo cierto sustrato semítico general, el autor del Apocalipsis maneja su griego más allá de los esquemas usuales tanto de la gramática griega como de la semítica. Es un griego muy particular, en el cual el autor parece encontrarse continuamente incómodo. ¿Qué importancia tiene este griego –este es un primer problema planteado al análisis literario– a efectos de la exégesis y de la actualización hermenéutica?

			El estilo del Apocalipsis tiene igualmente una fisonomía particular. Boismard lo calificaba de «inimitable», único, y nadie se lo discutiría. Su estilo tiene un uso muy particular de un ritmo, de transiciones, de figuras retóricas que merecen un análisis detallado, justamente por su peculiaridad. El análisis literario tendrá que arrojar luz sobre la fisonomía típica del estilo del Apocalipsis. Nuevamente se plantea la pregunta: ¿qué ­influencia tiene el estilo, una vez localizado y focalizado, en la exégesis y en la actualización hermenéutica?

			El género literario del Apocalipsis no ha dejado de plantear problemas. La simultaneidad con la profecía ha hecho y hace de él algo único. Por otra parte, las formas literarias usadas por el autor –diálogos, dramatizaciones, etc.– exigen un análisis literario particularmente fiel y cuidadoso. Los resultados de este análisis, referido justamente a las formas literarias típicas que usa, ¿aportan una contribución propia a la exégesis y a la ­actualización hermenéutica?

			Estas preguntas se vuelven particularmente apremiantes si se tiene en cuenta la fisonomía típica de la exégesis y, sobre todo, de la actualización hermenéutica del Apocalipsis.

			La exégesis es notablemente difícil por el uso del simbolismo. Aunque el análisis literario no coincide con el del simbolismo, ciertamente hay ­tramos –y no pocos– en común.

			Por otra parte, por lo que se refiere a la hermenéutica, el Apocalipsis se nos presenta como una experiencia por hacer, que engloba también el momento exegético, pero lo supera. En la interacción entre un lector y un grupo de oyentes (1,3)5, primero se decodifica el símbolo, luego se da una dimensión concreta al contenido obtenido, se hace una identificación suya en el horizonte histórico en el cual se vive y finalmente se toman ­decisiones y opciones operativas.

			En este desarrollo, ¿qué influjo tienen las peculiaridades de gramática, de estilo y de género literario que el análisis literario logra poner de ­relieve?

			Para hacer la investigación más concreta, elegiremos algunos ejemplos precisos, que estudiaremos en el nivel de formulaciones gramaticales, de estilo, de género literario, entendido en su sentido más amplio.

			En estos tres aspectos pondremos de relieve los resultados de la investigación literaria y la contribución específica que ella ofrece, tanto para la exégesis como para la actualización hermenéutica.

			3. El nivel gramatical

			Tomemos en consideración dos textos, entre muchos posibles, que ofrecen la ventaja de una cierta claridad tanto para la investigación como para la aplicación: Ap 1,4a y 5,6.

			Ap 1,4a se suele citar como ejemplo de griego anómalo, particularmente áspero desde el punto de vista de la gramática:

			ca,rij u`mi/n kai. eivrh,nh

			avpo. o` vw .n kai. o` h=n kai. o` evrco,menoj 

			«Llegue a vosotros la gracia y la paz

			de parte de aquel que es, que era y que está viniendo».

			vApo, con el nominativo sonaba muy mal a oídos de un griego normal. ¿Un error por parte de nuestro autor, con poco dominio de la lengua griega y de las preposiciones? Una sospecha de esa naturaleza enseguida es disipada por lo que sigue: en Ap 1,4b tenemos avpo, usado regularmente con el genitivo: avpo. tw/n e`pta. pneuma,twn.

			Es sumamente improbable que el mismo autor use, en la misma frase, dos modos de construir las preposiciones, uno regular y el otro muy irregular, sin percatarse de ello. El primer avpo, es, por consiguiente, un subrayado brusco e intencionado del autor, una provocación.

			Entonces el discurso cambia: avpo,, seguido del nominativo, por un lado une ca,rij u`mi/n kai. eivrh,nh con o`    vw .n kai. o` h=n kai. o` evrco,menoj, indicando el origen; por otra parte la falta de concordancia separa en cierto sentido a  o`    vw .n kai. o` h=n kai. o` evrco,menoj y confiere a la expresión un relieve particular y propio.

			Hay indicaciones inmediatas. La exégesis deberá tener en cuenta el valor particular de esta expresión. En efecto, se ve que esta tiene una densidad teológica propia: parafrasea el nombre de Dios y nos presenta a Dios como involucrado en la historia de la salvación en un presente que es iluminado por un pasado que, a su vez, desembocará en un futuro, en la venida conclusiva.

			También la actualización hermenéutica encuentra en el uso anómalo una indicación interesante: la brusca solución de continuidad entre avpo, y el nominativo que sigue comporta una pausa en la lectura (el texto es proclamado por un lector y escuchado por un grupo: cf. 1,3) y en la reflexión de quien escucha.

			No se trata de un caso aislado en el mismo contexto: ca,rij u`mi/n kai. eivrh,nh viene augurado por parte de Dios, o`    vw .n kai. o` h=n kai. o` evrco,menoj, por parte de los «siete espíritus»6 y por parte de Cristo.  vApo, siempre tiene la función de conectar el origen de la bendición con el «vosotros» del grupo de oyentes. A propósito de Cristo se usa un procedimiento extraño, retomando de modo diverso la anomalía de 1,5a:

			kai. avpo. VIhsou/ Cristou/( 

			o` ma,rtuj o` pisto,j( 

			o` prwto,tokoj tw/n nekrw/n 

			  kai. o` a;rcwn tw/n basile,wn th/j gh/jÅ

			«y de parte de Jesucristo,

			el testigo fiel,

			el primogénito de entre los muertos

			  y el dominador de los reyes de la tierra».

			Después del genitivo regular –avpo. VIhsou/ Cristou/– sigue, inesperadamente, el nominativo. Nuevamente se produce un cierto aislamiento, una fractura con lo que precede: de esa manera, en nominativo, las expresiones adquieren un relieve muy particular. La exégesis tendrá que apreciar la importancia atribuida a estos títulos cristológicos. Además, el lector y su grupo de oyentes son invitados, precisamente por esta discontinuidad, a una lectura por partes, con abundantes pausas reflexivas.

			Una característica, al menos igualmente desconcertante, del lenguaje del Apocalipsis es la discontinuidad en el uso de los géneros. A menudo a un neutro le sigue un masculino. En 5,6 se presenta el avrni,on: el autor tiene clara conciencia de que el término preferido es gramaticalmente neutro y que son neutros los dos primeros atributos que se le asignan. Pero inmediatamente después se encuentra, inexplicablemente, el masculino e;cwn.

			Encontramos el mismo fenómeno en el ámbito de la misma propo­sición y precisamente en continuidad con el texto al cual nos estamos ­refiriendo: e;cwn... ovfqalmou.j e`pta., oi[ eivsin ta. Îe`pta._] pneu,mata tou/ qeou/ avpes-talme,noi eivj pa/san th.n gh/nÅ Al neutro pneu,mata es referido, enfáticamente, el masculino avpestalme,noi7.

			Este raro fenómeno tiene su explicación más allá de la atribución simplista a un descuido del autor o, peor todavía, a su ignorancia. El masculino expresa, con respecto al neutro, una mayor concreción. De Cristo, cordero e;cwn masculino, subraya que él, en la concreción de nuestra historia y precisamente en ella, posee la plenitud de su eficiencia mesiánica. También la plenitud «distribuible» del Espíritu simbolizada por los ojos se convierte en una plenitud operante y distribuida de hecho en la multiplicidad de las modalidades concretas que el Espíritu asume en su acción desarrollada históricamente.

			Los ejemplos –lo mencionábamos– se podrían multiplicar. Pero ya ­estos parecen suficientes para indicar cómo el autor del Apocalipsis se ­encuentra incómodo en el sistema lingüístico en el cual actúa. Violenta el sistema, obteniendo así el efecto de nuevos significados y sugiriendo la actitud adecuada para percibirlos y apreciarlos. Para una comprensión y una actualización adecuada, el análisis literario deberá poner de relieve estos detalles, siguiendo la expresión gramatical en todas sus sinuosidades.

			4. El estilo del Apocalipsis

			Las particularidades literarias del Apocalipsis no se limitan, sin embargo, al sistema gramatical. El autor tiene un estilo propio. Además del examen muy sintético y casi mecánico que ha hecho Turner8 –y también en este caso estamos en el ámbito del análisis literario–, podemos analizar algunos ejemplos más típicos, preguntándonos también cuáles son las consecuencias exegéticas y hermenéuticas –siempre en el sentido antes mencionado– que de ello se derivan.

			Una característica típica del estilo del Apocalipsis son los llamados «motivos literarios». En analogía con la música, podemos llamar de este modo a ese fenómeno literario típico que se determina mediante la repetición, importante como número y frecuencia de reiteración, de un término o una frase característica en el mismo contexto. Tal repetición constituye como una trama de fondo, un Leit-motiv literario que de alguna manera le da el tono a todo el pasaje.

			Otros ejemplos: en Ap 4,1-10 el autor es introducido en el cielo, y la primera experiencia que tiene en este nivel es la constatación de la presencia de un qro,noj, y qro,noj es precisamente un «motivo literario» carac­te­rístico del pasaje: lo repite 14 veces en 10 versículos: sobre todo lo repite en nominativo; además, es construido con distintas preposiciones: evpi, –con el acusativo, el dativo y el genitivo–, kuklo,qen, evnw,pion9.

			Con respecto al contenido de cada proposición singular, hay un «algo más» que es expresado por la repetición insistente del término. Nos dice que todo está referido, dirigido a qro,noj. Lo dice, lo repite, lo hace percibir. Se tiene casi una sensación, una experiencia de la omnipotencia trascendente de Dios aplicada a la historia.

			Examinemos un segundo ejemplo: la mies y la vendimia escatológica: 14,14-20. El pasaje nos presenta la perspectiva final de la historia. La humanidad está madurando, bajo el influjo activo de Cristo, repensado en el esquema del hijo del hombre de Dn 7,1310. Como conclusión de ese desarrollo se hará una verificación que levantará acta de los frutos madurados. La siega y la vendimia expresan el momento conclusivo.

			Protagonista activo de esta siega es el mismo hijo del hombre; protagonista de la acción de la vendimia es, en cambio, un ángel. Pero ambos, el hijo del hombre y el ángel, se sirven del mismo instrumento, una hoz, dre,panon, que constituye un «motivo literario» de la perícopa. Lo sugiere la frecuencia de sus reiteraciones –seis veces en seis versículos– y el resultado que se obtiene por el hecho de ser un término poco común: aparece solo aquí en todo el NT.

			La relevancia de dre,panon es confirmada y desarrollada por otro hecho literario: ya sea que se refiera al hijo del hombre (14,14-16) o al ángel (14,17-19), dre,panon tiene el mismo desarrollo característico: primero se le tiene en la mano (e;cwn 14,14.17), luego viene la invitación a lanzarlo (pe,myon to. dre,panon: 14,15.18), y finalmente viene el lanzamiento de hecho (e;balen: 14,16.19). Se pasa de una situación estática a la intencionalidad operativa y a la ejecución de hecho, siempre al hilo del mismo motivo literario.

			Este fenómeno, que el análisis literario nos ha permitido poner de relieve, proporciona una orientación a la exégesis. En primer lugar, dada la conformación unitaria del motivo literario recurrente, indica una cierta equivalencia entre la acción de la siega hecha por Cristo y la vendimia realizada por el ángel. Por otra parte, la insistencia sobre dre,panon, «hoz» –una hoz que repetidamente se dice que es «aguda», afilada: 14,14.18– sugiere un corte que tiene que ver con la maduración de la humanidad, tanto en sentido positivo como negativo. Se trata –podemos pensar– de que habrá un momento en el cual se producirá como una irrupción conclusiva desde afuera y desde lo alto en la historia de la humanidad, justamente un «corte», que ella deberá padecer11. La repetición insistente de dre,panon insinúa todo esto, lo hace sentir, estimula a pensarlo, sin decirlo de una manera explícita. Es la función típica del «motivo literario» que hemos destacado más arriba a propósito de qro,noj( «trono».

			Analicemos todavía otro ejemplo entre los muchos posibles. En la gran doxología de la sección conclusiva, en 19,1-8, surge en una primera lectura el término a`llhloui?a,, «aleluya». Esto llama la atención por una serie de indicios convergentes: se repite cuatro veces en ocho versículos y esta frecuencia, aunque no sea muy alta, tiene su importancia. El término es raro, hasta el punto de que las cuatro repeticiones en nuestro contexto son las únicas de todo el NT. Es más, a`llhloui?a, está situado al comienzo de la doxología: es la primera palabra que se pronuncia. Después de una primera estrofa aparece otra vez («... y dijeron por segunda vez»), y también aquí la primera palabra pronunciada es a`llhloui?a,. Al final de la segunda estrofa la celebración alcanza su punto culminante literario, expresado con una solemnísima adoración: sus protagonistas son los presbu,teroi y los zw/|a, que luego desaparecerán de la escena del Apocalipsis. Su última intervención es expresada con avmh,n, a`llhloui?a,. Finalmente, la última parte de la doxología que trata de involucrar en su celebración a todos, incluso a la asamblea litúrgica terrena, también comienza con la palabra a`llhloui?a,.

			En los puntos más significativos de todo su desarrollo literario, la doxología gira en torno a a`llhloui?a,.

			¿Cuál es, entonces, la importancia de este «motivo literario», ese algo más que, como tal, sugiere a la exégesis y a la actualización hermenéutica?  `Allhloui?a, envuelve todo el contenido de la doxología en el tono de alabanza litúrgica a Dios propio de los salmos aleluyáticos –y quizás del uso litúrgico del círculo joánico– de donde deriva12.

			Además esto se deduce, de modo particular, por otro dato literario: cuando en la segunda estrofa se reanuda la celebración, se percibe una continuidad entre 2b («... vengó la sangre de sus servidores de la mano de ella, Babilonia») y 3b («... y el humo de ella sube por los siglos de los siglos») que aísla el a`llhloui?a, intermedio de 3a. Se tiene la impresión de que la celebración fuera realmente cantada y que la ejecución del canto se desarrollara como a dos voces: sobre el fondo permanente de a`llhloui?a, se destaca el contenido de la alabanza tanto por la destrucción del mal, concentrado en Babilonia, como por el fortalecimiento del bien que se avizora en la perspectiva de las bodas del cordero. La superación irreversible del mal, la realización plena del bien provocan una tendencia, casi una invitación a la alabanza.

			Consecuentemente, la exégesis tendrá que advertir y valorar el género literario celebrativo del pasaje como si se tratara de un salmo. La actualización hermenéutica llevará al grupo de oyentes a asociarse de hecho al cántico, haciendo propio el a`llhloui?a, celebrativo. Tendrá que realizar un paso análogo al que se verifica entre la música escrita y su ejecución.

			Como decíamos más arriba, los ejemplos se podrían extender tanto en lo que respecta a los «motivos literarios» como en lo que se refiere a otros recursos estilísticos propios del autor y que, como tal, tienen incidencia específica en la exégesis y en la actualización hermenéutica. Las enumeraciones septenarias13 tienen un efecto típico obtenido mediante enumeraciones oportunamente variadas14, juego de los tiempos verbales15, etc., que merecerían, no menos que el estilo del Apocalipsis en general, un estudio detallado y profundo. Pero, por lo que hemos podido analizar, no cabe duda de que es evidente la incidencia irrenunciable del estilo sobre la exégesis y sobre su aplicación.

			5. Algunas formas literarias típicas

			En el análisis estilístico ya lo hemos podido notar: hay formas típicas con las que el autor construye y organiza su material. A propósito de 14,14ss ha surgido la «forma» literaria constituida por el esquema: e;cwn-pe,myon-e;balen16. A propósito de 19,1-8 veíamos cómo el a`llhloui?a, tiende a ser cantado, dando lugar incluso a una posible ejecución a dos voces.

			Pero hay formas tan complejas y estructuradas que, aun constituyendo siempre una característica de estilo individual como tal, adquieren un relieve especial por la orientación específica que proporcionan.

			Examinemos algún ejemplo. El pasaje 1,4-817 presenta la forma de un diálogo litúrgico. Sus protagonistas son, por un lado, «el lector» (o` avna-ginw,skwn, 1,3) y, por otro, sus «oyentes» (oi` avkou,ontej, 1,3). El lector trae al grupo el mensaje de Juan; el grupo responde. Se tiene así una concatenación que pone en marcha el diálogo: el lector, saludando, augura «gracia y paz» de parte de Dios, probablemente del Espíritu Santo y de Cristo (1,4-5a). El grupo responde partiendo de Cristo y orientando a él específicamente su alabanza, que concluye con la cláusula litúrgica avmh,n( «amén» (5b-6). Interviene de nuevo el lector y, hablando todavía de Cristo, anuncia, bajo la forma de un oráculo, el regreso escatológico (1,7a). El grupo escucha, reflexiona interiormente y se expresa luego en una aceptación que se vuelve oración: «¡Sí, así sea!» (1,7b). Interviene otra vez el lector que, de nuevo bajo la forma solemne de un oráculo, anuncia la presencia omnipotente de Dios en la historia de la salvación, hasta la conclusión escatológica (1,8).

			Una estructura tan articulada tiene su trastienda de derivaciones exegéticas evidentes18. Inmediatamente aparece el género literario marcadamente litúrgico del pasaje y la relación típica entre un lector y un grupo de oyentes del cual es fruto el Apocalipsis. El grupo de oyentes responde activamente: esta es una indicación precisa para la actualización hermenéutica. El Apocalipsis se nos presenta, en este pasaje, como una línea de trabajo que hay que elaborar y desarrollar.

			Examinemos un último ejemplo antes de reunir en una síntesis algunas conclusiones generales: 18,1-24.

			El capítulo está dedicado a Babilonia y a su condena y, a primera vista, como contenido no añade nada nuevo. No han faltado intentos de considerarlo un añadido heterogéneo. Charles, por ejemplo, atribuye el capítulo a una fuente judía, traducido en un griego distinto y más elaborado con respecto al usado normalmente en el Apocalipsis, y con numerosos desplazamientos respecto a la fuente original. Habría sido escrito bajo Vespasiano19.

			Las peculiaridades estilísticas –el mayor cuidado, la abundancia de vocablos nuevos, etc.– observadas por Charles no parecen determinantes, dado que en el capítulo se encuentran rasgos estilísticos típicos del autor del Apocalipsis, incluidas algunas osadías gramaticales. Plantean, sin embargo, el problema de un género literario especial de este capítulo.

			Algunos indicios permiten avanzar la hipótesis de un género literario dramático-litúrgico. Y los indicios son los siguientes.

			En 18,20 hay una exclamación de júbilo por la condena de Babilonia y su ejecución, exclamación que está dirigida al cielo. Al no podérsela atribuir a los protagonistas que intervienen antes, dado su tono de lamento, la exclamación parece que debería referirse al grupo de oyentes de 1,3. Este, encontrándose en la tierra y constatando la destrucción de Babilonia que se produce en la tierra, se dirige exultante al cielo. Tenemos un enlace claro con la asamblea litúrgica que, también aquí, no menos que en 1,4-8, responde activamente.

			Repasando el capítulo, afloran los indicios de un género literario dramático: la solemnidad de las distintas escenas, la repetición de algunas palabras (e;pesen, e;pesen: 18,2; ouvai., ouvai,: 18,10.16.19), los grupos de personajes que intervienen con una extraordinaria carga de pathos, a los que se describe en posiciones características («manteniéndose a distancia...»: 18,10.15.17, etc.), la interacción de cada protagonista, etc. Especialmente el pasaje 18,10-19 hace pensar de forma precisa en los coros de las tragedias griegas.

			Siguiendo la hipótesis, sugerida por estos indicios, de un «drama» de tipo litúrgico, la estructura del capítulo se presta a una división en cuatro partes:

			1-9: proclamación «celestial» de la caída de Babilonia;

			10-19: lamento de las categorías terrenas;

			20: exclamaciones de alegría de la asamblea litúrgica;

			21-24: acción simbólica por parte de un ángel y su explicación, como conclusión de todo el capítulo. Cada una de las partes es introducida y comentada siempre por el autor, que cumple casi el papel de un cronista (o del corifeo propio de la tragedia griega).

			Este género literario explica la presencia del cap. 18. Esto no es superfluo con respecto a lo que precede y a lo que sigue, porque, más que presentar un contenido nuevo, tiene la finalidad de hacer gustar y sentir al grupo de oyentes un contenido, un esquema de inteligibilidad teológica, produciendo una situación espiritual nueva, semejante a la «catarsis» que debía ser fruto de la tragedia griega20.

			Al formular la exégesis de todo el capítulo siguiendo el hilo de esta ­hipótesis literaria, llegamos a estas conclusiones generales. Babilonia constituye un tipo, un esquema y un paradigma teológico que ha encontrado en la Roma corrupta de finales del siglo I una realización que vale de ejemplo. Precisamente porque es un símbolo, Babilonia supera el hecho de la Roma histórica y es aplicable a todas las situaciones históricas semejantes que puedan darse.

			El paradigma teológico expresado es el de la ciudad, de la «convivencia», que se cierra en su inmanencia y erige en sistema el lujo y el consumismo. De ello deriva una prosperidad material con todo su dinamismo de expansión y una capacidad de incidencia, de «encantamiento» de toda la gente. El precio que hay que pagar para sostener ese consumismo es el más alto: un sistema de injusticia social que implica incluso el sacrificio de vidas humanas para la prosperidad y el lujo de otras. La convivencia en Babilonia no está «desencarnada», social y políticamente hablando: está sostenida por el Estado, que se hace adorar21, forma un contexto único con los centros de poder, los «reyes de la tierra», se vuelve floreciente y tiende a expandirse en virtud de la actividad de sus «mercaderes». Esta grandiosidad que se absolutiza, se corrompe sobre todo desde dentro de sí misma: todo lo que hace que la vida sea auténtica y atractiva desaparece de ella. Pero hay –sobre todo– una presión corrosiva desde fuera: es el juicio de Dios, que se hará sentir con todo su peso sobre ella. Su negatividad se volverá contra ella misma. Y Dios, que domina todo con su omnipotencia, inesperadamente, por una parte destruirá a Babilonia y todo su mal, y por otra sabrá transformar en bien incluso el mal, actuando así por partida doble.

			Pero la hipótesis del drama litúrgico pone de relieve un aspecto fundamental: Babilonia es la gran protagonista en todos aquellos lugares donde se articula el pequeño drama. Es decir, pensemos en una Babilonia actual, próspera, capaz de contaminar, y ante esta realidad negativa las diversas intervenciones que se producen: el anuncio de la caída, la invitación a separarse radicalmente de ella, su incendio, al cual asisten «llorando y lamentándose» todos los que se unieron a ella y de ello sacaron provecho, el cielo invitado a alegrarse, la acción simbólica y el comentario del ángel. Todo gira en torno a la existencia amenazadora de la gran ciudad y tiene como objetivo facilitarnos una exacta valoración.

			Tal valoración es inculcada con toda la presión psicológica propia de una representación dramática, y no como enseñanza abstracta. El grupo de oyentes, siguiendo los distintos cuadros, ensimismándose y haciendo una suerte de experiencia, sale madurado y cambiado. No solo estará en condiciones de defenderse del influjo fascinante del bienestar absolutizado, sino que sabrá hacer siempre una valoración crítica precisa: lo sabrá ver más allá de las apariencias inmediatas, a la luz del juicio de Dios.

			6. El estructuralismo en el Apocalipsis

			Hay un modelo de análisis propiamente estructural referido al Apocalipsis realizado por J. Calloud, J. Delorme y J. P. Duplantier mediante una aplicación de los módulos del relato de Greimas22. Los resultados obtenidos son, también aquí, estimulantes y de indudable interés, como cuando se llama la atención sobre la «lógica» absolutamente particular que usa el autor al construir sus relatos.

			Por otra parte, el análisis literario –entendido en el sentido más amplio del término: los ejemplos que hemos estudiado se refieren a un arco que va desde las funciones puramente gramaticales a las formas propias del género literario efectivamente usado– ha mostrado ser útil, incluso indispensable, para una apreciación de elementos significativos que de otra manera se habrían perdido.

			¿Qué relación hay entre análisis literario y análisis estrictamente estructural? Me parece que este último puede ir más allá, con respecto al análisis literario, pero no tiene que quedar más acá. Los ejemplos que hemos analizado desde el punto de vista literario nos han puesto en contacto con elementos que encuentran, en el campo del análisis estructural, correspondencias de notable interés: por ejemplo, los «motivos literarios» no están tan lejos de las denominadas isotopías. En el análisis del Apocalipsis hay una acentuada insistencia sobre dimensiones espacio-temporales, se pueden identificar interesantes esquemas «actanciales»; hay –y lo hemos advertido más de una vez y en distintos niveles– una exigencia de que el lector reaccione, colabore, incluso se convierta en protagonista23.

			Hay, por lo menos, cierta continuidad entre los dos tipos de análisis; pero quizá, dados los distintos e importantes puntos de contacto y muchos otros posibles, se puede hablar de una exigencia de complementariedad y de integración recíprocas.

			Pero así como los estudios literarios se han desarrollado en estos últimos años, después de que el Apocalipsis fuera redescubierto como obra literaria en sí misma y con una originalidad propia e irrepetible, también consideramos que se podrá dar un verdadero salto cualitativo en los estudios de carácter estructural de la obra literaria, un tipo de análisis estructural que de veras se corresponda con aquel. De lo contrario, se tendrá la molesta sensación –sugerida por los estudios mencionados– de querer poner el vino siempre imprevisiblemente nuevo del Apocalipsis en los odres viejos de los esquemas prefabricados.

			7. Conclusión

			La aproximación literaria al libro del Apocalipsis –lo hemos podido constatar en distintos niveles– condiciona de forma determinante tanto la exégesis como la actualización hermenéutica. La poca atención prestada a este aspecto es una de las causas de la multiplicidad caótica de muchas interpretaciones exegéticas del Apocalipsis, como nos lo muestra la historia de la exégesis. Pero antes de llegar a una exégesis adecuada, es decir, a una exposición de su contenido que corresponda verdaderamente al texto, hay que encarar otro problema que se encuentra a mitad de camino entre la aproximación literaria y la exégesis propiamente dicha. Se ­trata del simbolismo.
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			II

			
El simbolismo del Apocalipsis

			1. Introducción: los datos del problema

			El simbolismo ocupa, en la interpretación del Apocalipsis, un lugar central. Todos los comentaristas, antiguos y modernos, concuerdan en esto. Por otra parte, es un hecho que se impone en una primera lectura: para comprender el Apocalipsis es necesario interpretar sus símbolos. 

			Si bien esto se da por descontado, sorprende que el simbolismo del Apocalipsis carezca todavía de un tratamiento orgánico.

			Se ha advertido la exigencia de esclarecer el símbolo en el Apocalipsis a partir de su matriz cultural, el AT. 

			Se han puesto de relieve puntos de contacto, dependencias y desarrollos; pero en lo referente al simbolismo típico se permanece todavía en lo genérico1. Despertó cierto interés el estudio de las imágenes simbólicas del Apocalipsis, vistas sobre todo en relación con el lenguaje2. Se ha indagado, aunque con aproximaciones extrabíblicas más que discutibles, sobre la ­dimensión ritual del símbolo3.

			La interpretación, la decodificación del Apocalipsis se ha tratado más de una vez y desde distintos puntos de vista. El discurso sobre el símbolo no podía faltar: de hecho, se encuentran también avances interesantes, pero la preocupación de fondo parece ser la de llegar, por el camino más rápido, al contenido teológico4. Esto se ha verificado también cuando –aludimos aquí a un artículo sobre los símbolos de M. Veloso– se ha encarado directamente el tema del símbolo. 

			Se ha hablado de métodos de interpretación, se han proyectado líneas teológicas sugestivas, pero el problema como tal solo ha sido tocado de pasada5. 

			El problema del mito ha tenido análisis interesantes, tanto de carácter global como referidos a determinados pasajes: se ha avanzado en una línea histórica, filosófica o teológica, más que en una línea expresiva. Vinculado de algún modo al símbolo, al mito se le ha sentido como algo más6.

			Pero, examinando todos estas aportaciones, se impone una constatación: más allá del simple análisis literario y de las observaciones fragmentarias, más acá de las grandes líneas teológico-bíblicas y de los tratamientos atractivos del mito, hay un espacio que ha quedado vacío: no se ha estudiado el simbolismo del Apocalipsis en cuanto tal. La intención de este trabajo sería poner en marcha una investigación en esa línea. Para evitar el doble escollo del análisis solo literario y de la síntesis teológica fácil, concentraremos inductivamente nuestra atención únicamente sobre el símbolo visto desde dentro del Apocalipsis.

			Pero ¿qué es, propiamente, un símbolo cuando se habla de ello en un contexto literario, como es justamente el libro del Apocalipsis?

			En el ámbito de las expresiones literarias hay un discurso que podríamos llamar realista: se da cuando los distintos elementos que lo integran mantienen intacta, en el contexto de dicho discurso, la misma identidad de significado que tienen en el ámbito del sistema lingüístico en que opera el autor. En cambio, cuando esa identidad no es respetada, sino que se realiza, siempre en el ámbito del mismo sistema lingüístico, un desplazamiento, un cambio importante, el discurso se vuelve simbólico7.

			El desvío con respecto al valor usual, ese cambio de identidad que los términos asumen en el lenguaje simbólico, se ve subrayado también por la terminología: alegoría (avllagoreu,w: «decir diversamente»), metáfora (meta-fe,rw: «llevar más allá»), alotropía (a;lloj, tre,pw: «dirigirse a otra parte»), etc., parecen expresar, en todos los casos, un cierto salto de diversidad.

			El paso de lo que es el campo de las identidades usuales requiere, por parte de quien lo realiza y lo expresa, una capacidad de innovación creativa. Una capacidad análoga se requerirá también de quien quiere percibir lo que es expresado en un discurso simbólico sin confundirlo con un discurso realista. La creatividad del autor tiende a suscitar, en el lector y en quien lo escucha, una correspondiente creatividad de respuesta. Se plantea entonces, un problema: si el autor que usa un lenguaje simbólico innova con respecto al sistema, y si una actitud correspondiente se requiere de quien escucha y responde, ¿no resulta arbitrario cualquier discurso sobre el símbolo que no se limite a dar por sentada esta creatividad innovadora?

			Una mirada a las expresiones simbólicas de todas las literaturas nos proporciona una respuesta tranquilizadora. La creatividad del autor que acciona el símbolo tiene un desarrollo propio y se expresa con constantes identificables tanto en el sistema lingüístico en el cual opera como en esa parte que le es propia aun más allá del sistema.

			Vayamos al Apocalipsis. No es fácil definir el sistema lingüístico en el cual opera el autor: su lengua es el griego de la koinh,, pero su matriz cultural es sustancialmente el AT, donde encuentra una multiplicidad de símbolos ya elaborados.

			Pero, tanto en lo referente a los contactos con el AT en general como, marcadamente, en lo referente al símbolo –lo ha destacado nuevamente D. Ezell8–, el autor muestra una acentuada originalidad creativa propia.

			¿Cuáles son, entonces, los símbolos característicos de esa creatividad? ¿Qué estructura expresiva asumen? ¿Qué tipo de reacción suponen en quien lee o escucha?

			Responder a estas preguntas será el cometido de este capítulo.

			2. Las constantes simbólicas del Apocalipsis

			2.1. El simbolismo cósmico

			El cambio de significado propio del símbolo es perceptible sobre todo en la ambientación cósmica. Los términos que lo expresan –como «cielo», «estrellas», «sol», «mar», etc.– presentan en el Apocalipsis los dos niveles de significado, realista y simbólico, que normalmente tienen en el AT, ­permitiéndonos así seguir el proceso de simbolización en el paso del uno al otro.

			Por ejemplo, «cielo» (ouvrano,j)9 a veces significa el firmamento (cf. 6,14; 16,21, etc.). Pero a causa de una idealización en su significado, que dada la difusión en culturas distintas resulta relativamente espontánea, pasa a significar la zona ideal de la trascendencia de Dios. Es típica del Apocalipsis la insistencia sobre este último aspecto (cf. 3,12; 4,1.2; 5,3.13; 8,1, etc.).

			Otro ejemplo. Las estrellas (avsth,r) han tenido, ya en el ámbito del AT, una evolución de significado análoga a la del término «cielo»: son estrellas en sentido físico y son símbolo de la trascendencia de Dios rela­cionada de alguna manera con la acción creadora10. El mismo desarrollo se advierte en el Apocalipsis, pero la simbolización prevalece sobre el sentido realista y presenta una elaboración original. En efecto, es posible pensar por un momento en las estrellas del cielo en sentido físico cuando se habla de ellas en el marco de las conmociones cósmicas (cf. 6,13; 12,4). Pero cuando con «estrella» se hace referencia al «ángel de la iglesia» (1,20), cuando indica «caída del cielo a la tierra» (9,1), una realidad demoníaca, y cuando es aplicada a Cristo, que se autodefine «la estrella radiante» (22,16), después de haber hecho la promesa (cf. 2,28), ya es completamente símbolo. El significado nuevo que adquiere es siempre, fundamentalmente, el del desplazamiento de un elemento ­celestial que viene a encontrarse en la tierra. Además, el contexto especifica ulteriormente: se tratará de la dimensión celestial, trascendente, que a la iglesia le corresponde concretar en la historia11, de la tensión hacia la plenitud del día escatológico que Cristo resucitado, sentido como presente en la iglesia, le comunica. O bien se tratará de un pro­cedimiento inverso, de una realidad de algún modo trascendente por sí misma, pero que se encuentra en la tierra forzadamente porque ha ­caído.

			Un tercer y último ejemplo, entre los tantos posibles: el rayo y el trueno se han referido desde siempre, en el AT, a la trascendencia y, en particular, a la voz de Dios12. Esta simbolización embrionaria asume en el Apocalipsis un desarrollo nuevo: los «relámpagos y los truenos» que parten del trono de Dios son explícitamente también «voces» (cf. 4,5; 8,5; 11,19; 16,18)13. 

			Siempre en esa línea, se le aplica al trueno, cambiado simbólicamente en voz de la trascendencia, la terminología del lenguaje humano: cuando en 10,3 el ángel emite un grito, hablan (evla,lhsan) los siete truenos con sus voces (ta.j e`autw/n fwna,j). La referencia genérica del AT a la voz de Dios se ha convertido en un hablar articulado, con un contenido determinado, si bien misterioso14.

			Ampliando la perspectiva y estudiando de cerca el desarrollo de otros términos cósmicos, como por ejemplo «sol», «mar», «nube», etc.15, llegamos puntualmente a la misma conclusión respecto al equivalente realista genérico: el desplazamiento de significado nos dice que en el cosmos, como lo siente el autor, hay un temblor de novedad, una fuerza propulsora que tiende a superar el nivel actual de novedad, involucrando de algún modo la trascendencia de Dios.

			2.2. Las conmociones cósmicas

			Las alteraciones de la realidad cósmica constituyen la constante simbólica más notoria del Apocalipsis, aunque en el lenguaje común no siempre se la perciba como tal16.

			La alteración con respecto al curso normal vuelve particularmente evidente y radical el desplazamiento del significado propio del símbolo. Tendríamos, se podría decir, una simbolización al cuadrado.

			Encontramos entonces que el sol se oscurece (evskotw,qh: 9,2), «se puso negro como ropa de luto» (6,12), es impactado, parcial («la tercera parte del sol», 8,12) o totalmente (cf. 16,8), hasta que, en la fase escatológica, la nueva Jerusalén ya no tendrá necesidad de él (cf. 21,23).

			La luna «quedó como ensangrentada» (6,12), y también ella afectada parcialmente (evplh,gh to. tri,ton: 8,12) es dominada por la mujer (cf. 12,1)17, y, no menos que el sol, se volverá superflua en la Jerusalén renovada (cf. 21,23).

			El cielo se repliega (avpecwri,sqh) «como un pergamino que se enrolla» (6,14), debe desaparecer para dar lugar a un cielo nuevo (cf. 21,1).

			Las estrellas son «del cielo» (6,13), tienen al cielo como su lugar natural. Pero no permanecen allí: una parte de ellas es arrancada del cielo y lanzada a la tierra por la fuerza del dragón (cf. 12,4); también ellas son afectadas parcialmente (cf. 8,12: to. tri,ton... evplh,gh), y caen sobre la tierra «como caen los higos verdes cuando la higuera es sacudida por un fuerte viento» (6,13; cf. también 8,10). También la tierra es pensada de nuevo en el esquema de alteraciones violentas: puede ser «dañada» (cf. 7,2.3), es «consumida por el fuego» (kateka,h: 8,7), si bien parcialmente, es «herida» con toda suerte de calamidades (cf. 11,6), tendrá que desaparecer y será renovada (cf. 21,1).

			La alteración violenta de la realidad cósmica terrena encuentra muchas otras ejemplificaciones en el ámbito del Apocalipsis: los árboles, la hierba son quemados (cf. 8,7), las montañas, las islas son «arrancadas de sus sitios» (cf. 6,14), y llegado un momento ya no se las encuentra (cf. 16,20). Además, en términos generales, la aguas se vuelven amargas (cf. 8,11), se convierten en sangre (cf. 8,8), etc.; hay una alteración debida al movimiento telúrico: seismo,j ocupa, con respecto al NT, un lugar particular en el Apocalipsis18.

			Existen también, siempre en el marco de las alteraciones, las que están determinadas por la combinación violenta e imposible de elementos y ­aspectos distintos: se habla de una «montaña incandescente» (8,8), de un «mar de cristal mezclado con fuego» (15,2)19.

			Ante este cuadro resulta espontáneo plantearse la pregunta: ¿qué ­quiere decir el autor al emplear hasta tal punto su creatividad y llegar a presentarnos alteraciones tan macroscópicas? 

			Un indicio claro, para una valoración interpretativa, lo encontramos cuando se afirma que los hombres, respondiendo a las transformaciones cósmicas, blasfeman contra Dios, «que tiene poder sobre estas plagas» (16,9; cf. también 16,21b). También en ese contexto negativo es clara y punzante la convicción de que Dios es el dueño absoluto de la naturaleza.

			Las alteraciones del curso normal manifiestan, entonces, una presencia particular, estimulante –«provocativa» podríamos decir–, por parte de Dios. Los pasivos usados con notable frecuencia (evskotw,qh, evplh,gh, avpecw-ri,sqh, kateka,h, etc.) son pasivos teológicos: Dios es, activamente, el autor de todo lo que sucede.

			Las conmociones cósmicas, aun cuando comienzan con el sol, la luna y las estrellas, siempre tienen como referencia la tierra, entendida como la zona de los hombres. Cuando estos se cierran a Dios y se ponen en un estado de anti-alianza, hacen también inevitable que la tierra se rebele contra ellos.

			En el Apocalipsis, las conmociones cósmicas no concluyen en sí mismas, sino que se vinculan explícitamente con el hombre, provocando su reacción20. La presencia activa de Dios que manifiestan se ubica así en el ámbito preciso de la historia y en ella se hace sentir en proporción directa a la entidad de las alteraciones descritas. Cuando, como en la sección de las trompetas (cf. 8,7-12), se da una alteración limitada, parcial –señalada por el motivo literario recurrente to. tri,ton, como hemos podido observar en el simbolismo aritmético–, esto querrá decir que la presencia activa y transformante de Dios en la historia es todavía parcial, limitada en sus diferentes efectos. Es la situación pre-escatológica que estamos viviendo.

			Lo mismo se puede decir a propósito de la «montaña incandescente» (cf. 8,8) y sobre todo del mar mezclado con fuego (cf. 15,2): la alteración parcial, la novedad de la relación agua-fuego, que coexisten, habla de que se está realizando una nueva creación.

			Cuando luego, como en Ap 16,1-16, se dan alteraciones cósmicas mayores que las causadas por las trompetas, la presencia de Dios y su acción transformadora se hacen sentir con más fuerza: se está a punto de llegar al «gran día» (16,14).

			Cuando finalmente se llega al máximo de alteración –sol negro, luna ensangrentada, estrellas que caen sobre la tierra (cf. 6,12-17 y 16,1-21), etc.– se alcanza el máximo de la presencia transformadora de Dios: «el gran día» es un hecho (6,17).

			Las transformaciones violentas, más allá de toda referencia y de toda coordinación, expresan la transformación radical de la historia del hombre y el ambiente en el cual ella se desarrolla. La presencia de Dios que estas evidencian conduce al mundo hacia la meta de una novedad desconocida. El mundo tiene que cambiar, cambiará, ya está cambiando bajo el influjo de Dios que se involucra en la historia humana. Esto es lo que dice el autor –en términos realistas– enseñando, evocando, aludiendo, todas las veces que usa la constante expresiva simbólica de las conmociones cósmicas.

			2.3. El simbolismo teriomorfo 

			En el Apocalipsis encontramos todo un abanico terminológico referido a los animales, no menos amplio que el referido al cosmos y a la naturaleza. Se habla de «animales» (zw/|a: 20 veces), de «cordero» (avrni,on: 29 veces), de «león» (le,wn: 6 veces), de «águila» (aveto,j: 3 veces), de «langostas» (avkri,dej: 2 veces), de «dragón» (dra,kwn: 13 veces, las únicas en todo el NT), de «monstruo» o «bestia» (qhri,on: 38 veces), de «caballo» (i[ppoj: 16 veces), de «ranas» (ba,tracoj: 1 vez), de «escorpiones» (skorpi,oj: 3 veces), «serpiente» (o;fij: 5 veces), «perro» (ku,wn: 1 vez), «pájaro» (o;rneon: 3 veces). El cuadro impresiona por su amplitud, que no encuentra parangón, ni siquiera lejanamente, en ningún otro escrito del NT.

			En algunos casos, los animales son vistos en un sentido realista y apropiado: por ejemplo las fieras que devoran a un cuarto de los habitantes de la tierra (cf. 6,8)21, los caballos cuando la sangre llega a la altura de su hocico (cf. 14,20), el rugido del león comparado con el balido del cordero (cf. 10,3), la picadura de los escorpiones (cf. 9,5), etc. Pero muchas veces los animales son distintos de lo que esperaríamos y protagonizan acciones superiores.

			Los zw/|a, además de tener una identidad que, combinada de esa manera, no tiene nada que ver con la realidad (cf. 4,6b-8a), ejercen funciones doxológicas (cf. 4,8b, etc.), imponen (cf. 6,1-7: e;rcou: «¡Ven!», etc.), entregan las copas a los ángeles (cf. 15,7), adoran (cf. 19,5). El cordero, también él presentado con características que no se compadecen con lo real (cf. 5,6), ejerce una multiplicidad de acciones que no terminan de sorprender: toma el libro (cf. 5,7), abre los sellos (cf. 6,1ss), se indigna (cf. 6,16), conduce al prado (cf. 7,17), lucha y vence (cf. 17,14), celebra las bodas (cf. 19,7.9), tiene un trono propio (cf. 22,1.3). El león vence para hacer abrir los sellos del libro (cf. 5,5), las langostas atormentan a los hombres como si fueran escorpiones y asumen las formas concretas más desconcertantes (cf. 9,7), el águila habla exhalando un grito amenazador y desconcertante (cf. 8,3). Los caballos, además del mencionado sentido realista esporádico, asumen proporciones, colores y actitudes en el límite de lo imaginable (cf. 6,1-8; especialmente 9,16-19). El dragón, la primera y la segunda bestia, además de tener una identidad que sobrepasa toda presentación humana, llevan a cabo acciones igualmente sorprendentes: el dragón arrastra las estrellas contra la tierra (cf. 12,4), combate en el cielo (12,7), etc.; la primera bestia blasfema contra el nombre de Dios (13,6), tiene poder sobre toda tribu y pueblo (13,7); la segunda habla como el dragón (13,11), construye la imagen de la primera bestia y le da vida (13,14-15).

			Los ejemplos podrían continuar: el autor no solo realiza ese desplazamiento de significado que hace del animal un símbolo, sino que el desplazamiento es tan acentuado que se convierte, al igual que en el caso de las conmociones cósmicas, en una transformación radical. La creatividad del autor se siente particularmente empeñada22.

			¿Qué se propone expresar? Enseguida se tiene la clara sensación de un nivel de realidad heterogéneo, oscuramente superior con respecto al nivel de los hombres23.

			Esta primera impresión se ve confirmada y consolidada a medida que se desarrollan las acciones atribuidas a los animales, hasta una evidencia que se impone. Los animales protagonistas, tanto de signo positivo como negativo, se comportan según modalidades siempre sorprendentes, a menudo humanamente inexplicables. Su acción influye sobre los hombres y sobre su historia, pero está siempre bajo el control de Dios. Expresan una fuerza que, positiva o negativa, se introduce en la historia humana siguiendo el desarrollo hasta la conclusión escatológica. En la Jerusalén celestial ­habrán desaparecido todos los animales: solo quedará, y en posición central, la figura del avrni,on24. Habrá una salvación activa, causada vitalmente por Cristo como proyección escatológica de su resurrección.

			Análogamente a lo que hará un autor moderno, F. Kafka25, el autor del Apocalipsis usa la fórmula teriomorfa para indicar la heterogeneidad, casi una cierta trascendencia con respecto al hombre, de una realidad superior que estimula y mueve. Por lo tanto, no será suficiente una simple identificación, casi una traducción del símbolo teriomorfo en equivalencias realistas, que resultaría inevitablemente reductiva tanto en el sentido del bien operante como del mal26.

			Toda expresión simbólica teriomorfa nos vincula al desarrollo, a lo vital de la historia, pero no nos da una clave de lectura minuciosa. El animal protagonista significa que hay, precisamente en el ámbito de la historia, un conjunto de fuerzas en acción, una vitalidad incontenible que el contexto inmediato podrá especificar ulteriormente, pero que escapará a una verificación plena del hombre. A menudo se tendrá la sensación de la incomprensibilidad opaca del poder del mal, como también de la inaferrabilidad victoriosa del bien.

			Es la percepción aguda del desarrollo hacia adelante y de tipo dialéctico que asume la historia, con la múltiple variedad de sus elementos, con los interrogantes que plantea y los vacíos que deja en el nivel de la comprensión humana, pero que siempre es dominada por la lógica de Dios, guiada, llevada a la plenitud y mantenida por el avrni,on, la que sugiere al autor del Apocalipsis un uso tan amplio y diferenciado del simbolismo de tipo teriomorfo. 

			2.4. El simbolismo antropológico

			El sentido agudo que el autor del Apocalipsis demuestra tener de la historia como vicisitud humana27 le lleva a interesarse por el hombre, por los distintos aspectos de la vida (zwh,: 17 veces; za,w: 13 veces), por sus manifestaciones y expresiones. En el ámbito de su vocabulario encontramos muchas expresiones que se refieren al hombre considerado en su individualidad: el hombre es vitalidad (yuch,: 7 veces), es persona corpórea (sw/ma: cf. 18,13), tiene la sangre como elemento determinante de su vida (ai-ma: 19 veces), puede padecer hambre y sed (cf. 7,16), etc.

			Pero el autor no deja nunca al hombre aislado. El hombre siempre está en referencia al otro, y el autor lo imagina inserto en el devenir de la historia. Habla, así, de la dimensión relacional: el varón y la mujer, el amor, las bodas, la fecundidad, el parto. Presta especial atención a los vestidos, que hacen al hombre particularmente relevante a la vista de los demás (i`ma,tion: 7 veces; stolh,: 5 veces; periba,llw: 12 veces). Se detiene, a veces, en poner de relieve ciertas actitudes, como el estar de pie o sentado; insiste en las partes del cuerpo, como la cabeza, la frente, el rostro, la mano, los pies o, con más detalle aún, los dientes, los cabellos, la voz, el fémur. Es sensible a lo que puede gustar al hombre, como el oro y las piedras preciosas. Además el hombre se alegra, exulta, alza el tono de voz, aplaude, canta. El autor es sensible también a lo que disgusta e irrita: a menudo se habla de pasionalidad (qumo,j: 10 veces), a veces de ira (ovrgh,: 6 veces).

			El hombre, visto desde la óptica de la historia, convive con los demás. El autor insiste sobre la convivencia y subraya algunos aspectos exquisitamente humanos, como la intimidad de la amistad, que se expresa en términos de convite: se habla de cena y de vino.

			Los hombres se ven unos a otros, se alegran juntos, se escriben, se comunican. Además está el trabajo, la vendimia, la cosecha, el pastoreo. Hay un comprar y vender, se puede llegar incluso a un comercio organizado, sobre el cual el autor insiste con sorprendente abundancia de detalles (cf. 18,11-13.17).

			El autor sabe demasiado bien que la relación interhumana de la historia cae a menudo en tensiones y violencia: nos presenta al hombre que guía al caballo (no por deporte, ciertamente), al hombre que combate, que vence y es vencido, al hombre que instrumentaliza al otro, al hombre que mata. Presta atención al sufrimiento, al grito del oprimido, al cansancio, al llanto.

			El hombre que convive se expresa particularmente en la ciudad: el ­autor habla repetidamente de ello y, luego lo veremos más de cerca, la convierte nada menos que en el punto de llegada de todo el dinamismo de la historia.

			La convivencia de los hombres entre sí no se limita a la ciudad, que constituye sin embargo uno de los aspectos fundamentales. Hay reyes, ­reinos, en fin, la vida típica de la organización del Estado.

			Finalmente, la convivencia humana no es completa, a los ojos de un ­autor que ha madurado su mentalidad en el ámbito del AT, si carece de la dimensión vertical que pone en contacto con Dios: el culto, la liturgia ­pertenecen al marco del hombre.

			Este es –a grandes rasgos28– el cuadro antropológico que encontramos en el Apocalipsis. Se trata de un cuadro que tiene sus dimensiones realistas, por ejemplo, cuando se habla de la «voz de los recién casados» (18,23) se refiere a la realidad humana del amor nupcial; lo mismo cuando se habla del trabajo en términos técnicos precisos (cf. 18,22), o bien cuando se destacan, siguiendo el esquema de los cantos descriptivos, las distintas partes del cuerpo: la cabeza, los ojos, el rostro, el pecho, los pies, conservan normalmente su identidad real (cf. 1,14-16). Pero, además de una parte plástica, en el cuadro antropológico del Apocalipsis hay una parte simbólica cuando los distintos elementos que tienen que ver con el hombre ­sufren el desplazamiento de identidad típico del símbolo. Examinemos de cerca algunos casos indicativos.

			Partamos del hombre considerado sobre todo en su individualidad. Un elemento de referencia lo constituye a menudo su ropaje: encontramos una túnica que llega hasta los pies (evndedume,non podh,rh: 1,13), con una faja de oro al pecho, que envuelve a Cristo resucitado; encontramos un ­manto (i`ma,tion), que se le atribuye a Cristo en el contexto de la denominada ­parusía apocalíptica29: el manto está manchado de sangre y lleva la solemne leyenda «Rey de los reyes y Señor de los señores» (19,16), que es la máxima calificación de identidad del Cristo que retorna.

			El mismo término, en plural (i`ma,tia), es referido a los cristianos de ­Sardes, «que no han manchado su ropa» (3,4), y recurre a la misteriosa bienaventuranza inserta antes de la batalla escatológica final: «Feliz el que vigila y conserva su ropa» (16,15). Unidas al término calificador «blanco» –lo examinaremos en el cuadro del simbolismo cromático–, las ropas se atribuyen a los «vencedores», empeñados desde ahora con Cristo en la ­lucha contra el mal (cf. 3,5), son prometidas a la iglesia de Laodicea para que no se vea «tu vergonzosa desnudez» (3,18). Son revestidos, los veinticuatro ancianos (4,4).

			Hay otro término que se refiere al vestir, stolh,, prácticamente sinónimo de i`ma,tion, que el Apocalipsis usa por lo general unido al adjetivo «blanco»: a los mártires que preguntan hasta cuándo deberán esperar que Dios vengue su sangre se les da una «vestidura blanca» (stolh. leukh,: 6,11); todos los participantes en la salvación escatológica, en la primera presentación que se hace, están «vestidos con túnicas blancas» (stola.j leuka,j: 7,9.13). Se insiste, siempre en el mismo contexto, en este detalle: se afirma que los que portan las vestiduras blancas las han lavado (e;plunan) y hecho tales (evleu,kanan) en la sangre del cordero (7,14). Hay una última mención de stolh, –esta vez sin que sea explícitamente vinculada al término «blanco»– en el diálogo litúrgico conclusivo: se dice que son dichosos los que «lavan sus vestiduras» (22,14).

			Aun cuando no se usa expresamente i`ma,tion ni stolh,, en el Apocalipsis se hacen otras menciones al hecho antropológico de las vestiduras que completan el cuadro que estamos estudiando: siguiendo el hilo del verbo periba,llw, «revestir», encontramos, además de los ejemplos ya examinados cuando se encuentran junto al verbo los términos i`ma,tion (cf. 3,5.18; 4,4) o stolh, (cf. 7, 9.13), que un ángel está «envuelto en una nube» (10,1), que la mujer de la gran señal está «vestida de púrpura y escarlata» (17,4); de la ciudad misma se dice que está «vestida de lino fino» (18,16): a la esposa del Cordero se le concede estar «vestida de lino fino de blancura resplandeciente» (19,8) y el autor añade enseguida, proporcionándonos así una indicación sumamente importante para la interpretación: «El lino simboliza las buenas acciones (ta. dikaiw,mata) de los santos» (19,8). Los dos testigos del cap. 11, durante el tiempo de su ministerio, están «vestidos con hábitos de penitencia» (11,3).

			Frente a este abanico de ejemplos, todos referidos al ropaje, se plantea la pregunta: ¿se trata de un hecho real o se da aquí el desplazamiento ­característico del símbolo? El ropaje en el Apocalipsis, como también en otras partes de la Biblia30, presenta una simbolización constante: nunca ­se trata de la tela material. Así el hábito de penitencia de los dos testigos ­expresa una actitud de ruptura con el ambiente. La túnica de púrpura ­escarlata de la mujer indica el lujo consumista.

			Las vestiduras del sumo sacerdote31 quieren expresar la nueva función de Cristo precisamente como sumo sacerdote del NT.

			La vestidura manchada de sangre y con la leyenda encima y sobre el fémur –dos detalles que aun sin excluirse recíprocamente no armonizan fácilmente entre sí– más que vista es pensada como la capacidad permanente de Cristo, considerado como personaje histórico y como individuo en sí, de obtener sobre los enemigos una victoria irreversible. El desplazamiento del símbolo vuelve constante lo que, en forma realista, habría sido solo un hecho episódico, como las manchas de sangre sobre el manto.

			El vestido de la esposa, de lino puro resplandeciente, se ve como real, pero la identificación que hace explícitamente el autor –las buenas acciones de los santos– es pensada y atribuida solo desde fuera. Tenemos la modificación propia del significado del símbolo.

			Tal modificación se presenta aún más osada.

			La túnica blanca dada a los mártires, la indumentaria blanca de los ancianos, las vestiduras de los salvados, que se vuelven blancas en la sangre del cordero, ya no parecen, a la luz de su contenido inmediato, vestiduras reales. Las identificaciones propuestas de tales revestimientos del cuerpo resucitado, aunque difíciles de sostener32, indican la indumentaria que ya no es percibida, ni siquiera en lo más mínimo, como real. Aquí ya se ha dado el salto de identidad, típico de la simbolización radical. Y esto acontece, más allá de toda duda posible, cuando se habla del ángel envuelto en una nube, de la mujer revestida de sol, de la ciudad revestida de lino. Lo mismo, e incluso más, se puede decir cuando se trata de conservar o de ­lavar las propias vestiduras.

			En estos últimos casos, la creatividad del autor modifica totalmente la identidad real de los términos, atribuyéndoles un significado completamente nuevo. Nos preguntamos entonces qué significa, en esos contextos, presumiblemente los más significativos por el empeño particular por parte del autor, el simbolismo de la ropa.

			La respuesta no es simple: la ropa parece expresar antes que nada una situación que se refiere estrictamente a la persona calificándola como tal.

			Pero el ropaje se ve, se evalúa desde fuera.

			Esto significa que, hablando de un tipo de ropaje, el autor del Apocalipsis quiere poner a las personas en relación de reciprocidad. Hay como una invitación a mirar y compararse.

			La ropa indicará entonces la situación de la persona, pero casi proyectada hacia fuera, podríamos decir, en función de lo que pueden percibir los demás.

			Así, repasando algunos de los ejemplos indicados y concluyendo, Cristo es sumo sacerdote y tiene que ser visto, percibido como tal por la comunidad eclesial. Las vestiduras blancas que califican a los cuatro ancianos ­indican una función de la cual el grupo de los avkou,ontej33 (1,3) tiene que percatarse. Las ropas blancas de los salvados en el nivel escatológico indican la reciprocidad de la salvación en la toma de conciencia gozosa que se tiene al verla realizada también en los demás. Lo mismo vale para el atuendo de la esposa. El detalle de la mujer «revestida de sol» es una calificación de la mujer misma, pero que debe ser valorada por el grupo que interpreta el shmei/on, al cual pertenece la mujer.

			Finalmente, las ropas que hay que lavar y conservar indican una calificación moral de la persona cristiana que hay que renovar y mantener, pero de la persona que es percibida y comprendida, «vista», en esas sus cualidades por los otros.

			En el cuadro antropológico del Apocalipsis adquiere notable relieve la mujer, como se puede apreciar por las 19 menciones del término gunh,. ¿Se tiene entonces –es la pregunta que surge espontánea–, también con respecto a la mujer, esa idealización que determina el paso del nivel de identidad realista a otro nivel, típico justamente del símbolo?

			La respuesta es sorprendentemente afirmativa.

			De las 19 menciones del término gunh,, solo 3 se pueden referir –y solo como probabilidad– a la mujer entendida en sentido realista34 y siempre con una tendencia a la simbolización.

			En los demás casos se observa el desplazamiento de significado típico del símbolo. Así, por lo que se refiere a la gunh, de 12,1-17, la capacidad de hacerse amar, de sufrir, de prodigarse, de ser madre, han suscitado en el autor –también aquí a partir del AT– el cuadro ideal del pueblo de Dios que, acogiendo el amor de Dios y correspondiendo a él, afrontando las dificultades del camino en el desierto, trata de expresar, en la situación histórica de conflicto en la cual se encuentra, su parte del Cristo escatológico35.

			Pero también encontramos, con respecto a la mujer, un desarrollo simbólico en sentido inverso, una idealización al revés. Es el cuadro impresionante de la «gran prostituta» (h` po,rnh h` mega,lh) de 17,3-18: la belleza se ha vuelto lujo descarado y seducción provocativa, la maternidad está ­totalmente tergiversada, la mujer es presentada como «la madre (h` mh,thr) de las abominables prostitutas de la tierra» (17,5b). Y está ebria, «emborrachada con la sangre de los santos» (17,6). El autor, volviendo a los ­valores antropológicos más significativos de la mujer, los invierte, para ­expresar adecuadamente la negatividad de Babilonia.

			A la mujer se la vincula, en todas las literaturas, con el amor. También el Apocalipsis se mueve explícitamente en esa línea.

			No falta alguna alusión, hecha en términos altamente positivos, a la realidad del amor: una de las características más impresionantes de la degeneración de Babilonia, la ciudad consumista por excelencia, es que en ella «no se escuchará la voz de los recién casados» (18,23). Pero precisamente esta apreciación lleva al autor a hacer, en el ámbito de la terminología del amor, algunos de sus más notorios desplazamientos de significado.

			Se habla, así, de bodas, pero solo de las bodas del Cordero. Se festeja su llegada (19,7), se proclaman dichosos los que han sido llamados (19,9).

			Se habla de la esposa del Cordero. La «esposa-mujer» (th.n nu,mfhn th.n gunai/ka: 21,9). El autor elabora osadamente elementos tomados del AT en la línea de una experiencia antropológica común, llegando a hacer del nivel paritario del amor entre los esposos la calidad específica del amor que se establece gradualmente entre Cristo resucitado y la iglesia. Esta paridad de amor se realizará plenamente en el nivel escatológico. Pero la iglesia, ya desde ahora, sabe que es la nu,mfh que aspira a la presencia completa de Cristo (cf. 22,17).

			El hombre apocalíptico no se puede pensar aislado; vive junto a los otros y el lugar natural de la convivencia es la ciudad. También po,lij, ­ciudad, es un término del gusto del autor del Apocalipsis, que lo usa nada menos que 27 veces.

			El autor entiende po,lij también en sentido realista, por ejemplo cuando habla de las «ciudades paganas» que se derrumban (16,19), de la cuba pisoteada «en las afueras de la ciudad» (14,20).

			La misma impresión de una alusión geográfica precisa se tiene cuando se habla de las fuerzas hostiles que «pisotean la ciudad santa» (11,2), o cuando se ve la figura simbólica de la gran prostituta como concretada en Roma, llamada «la gran ciudad» (17,18).

			Se trata, sin embargo, de una primera impresión que tiene que ser analizada a fondo y percibida en sus debidas dimensiones. Un examen más atento nos muestra cómo, precisamente en el ámbito referido a Jerusalén y a Roma, se realiza el salto de significado que nos traslada del nivel realista al símbolo. La «ciudad santa», la ciudad «donde el Señor fue crucificado» (11,8b), Jerusalén, es también equivalente a Egipto, a Sodoma y a la misma Roma36. Y esto es así, como se subraya explícitamente37, mediante un cambio de significado. La parte negativa de Jerusalén, la que condujo a la crucifixión de Cristo, ya se ha concretado en el contexto bíblicamente negativo de Sodoma y de Egipto. Se concreta en Roma. En definitiva es un esquema, un caso típico que tiende a reproducirse en la historia. Nos encontramos mucho más allá de la Jerusalén geográfica.

			Lo mismo puede decirse a propósito de la «gran ciudad» de Roma. Ella no es solo la realización histórica concreta del símbolo expresado por la prostituta y por Babilonia. La complicación, probablemente intencional, de la enmarañada secuencia con la que el autor alude a la sucesión de los reyes y a las vicisitudes políticas de Roma (cf. 17,9-14), el hecho mismo de que nunca se la nombre, llevan a pensar que, con el esquema del símbolo, se va más allá de la identificación histórica de Roma. Roma se convierte en un tipo de actualización de Babilonia, un tipo que tiende a reproducirse en la historia, no menos que Jerusalén. También la «gran ciudad» se convertirá entonces, por lo menos parcialmente, en un símbolo.

			En ambos casos se parte de la concreción geográfica, pero por el camino se realiza un cambio debido al cual, al final, tenemos un símbolo.

			Pero la mayor parte de las menciones de po,lij se refieren a Jerusalén y presentan un significado ya simbolizado, y simbolizado radicalmente. A Jerusalén se la llama «nueva», «que descendía del cielo y venía de Dios», «embellecida como una esposa» (21,2); en una segunda presentación, a la po,lij se la llama enseguida, con un audaz salto simbólico, «la Esposa del Cordero» (21,9)38. Y esta audacia creativa continúa: los elementos típicos de la ciudad son usados puntualmente, pero tienen un significado nuevo: sus puertas significan, en su apertura a los cuatro puntos cardinales, la universalidad; los cimientos sobre los que se apoyan los muros son los doce apóstoles del Cordero (21,14).

			Las puertas y el muro son citados en un segundo momento, son medidos. La medida es expresada en términos humanos: «medida humana» (me,tron avnqrw,pou), pero es una medida que es superada, cambiada desde dentro, volviéndose «medida de ángel» (me,tron avnqrw,pou, o[ evstin avgge,lou: 21,17). El desplazamiento de significado, típico de la simbolización, no podía ser más explícito. De hecho, la forma cúbica resultante de la medición y sus dimensiones enormes, desconcertantes si se permanece en el nivel del realismo humano, indican, en cambio, un nivel nuevo y superior, la perfección absoluta de la ciudad.

			Hay un tercer momento: las puertas, el muro, los cimientos, la plaza, son todos de material en extremo precioso, símbolo antropomórfico del «valor» (do,xa)39 de Dios, presente en la ciudad.

			Tal como la siente el autor del Apocalipsis, la vida del hombre es también convivencia con Dios. Esto, en la mentalidad del AT en la que el autor se inspira, nos conduce al culto.

			En el Apocalipsis encontramos, en efecto, una abundancia sorprendente de términos cultuales, algunos muy definidos y propios del AT: se habla de templo (nao,j: 16 veces), de altar (qusiasqh,rion: 8 veces), de incensarios y de incienso (libanwto,j, incensario: 2 veces, las únicas del NT; qumi,ama: 4 veces), de candelabros (lucni,a: 7 veces), de copas litúrgicas (fia,lh: 12 veces, las únicas del NT), de cítara y de citaristas litúrgicos (kiqa,ra: 3 veces; kiqari,zein: 2 veces), de arca de la alianza (kibwto.j th/j diaqh,khj: 1 vez). ¿Se trata, entonces, de una prolongación real, histórica, del culto del AT?

			Examinando de cerca la terminología cultual que, en esas proporciones, no tiene correspondencia en el ámbito del NT, se llega a una respuesta decididamente negativa.

			En efecto, a la sorprendente vastedad de la terminología usada se corresponde la ausencia, igualmente sorprendente, de referencias definidas a la organización ritual del AT. Las grandes escenas litúrgicas que el autor nos describe no tienen puntos de contacto convincentes con el desarrollo ceremonial en el templo, como tampoco con la liturgia sinagogal40.

			Las escenas litúrgicas del Apocalipsis, por otra parte, se desarrollan en el cielo, donde están situados casi todos los elementos litúrgicos que hemos indicado. Protagonistas privilegiados de las celebraciones litúrgicas son los zw/|a, los ángeles, los ancianos.

			Se impone, también aquí, una conclusión: con respecto al nivel realista del culto del AT, el autor realiza, utilizando la misma terminología, un cambio de significado. Estamos en el ámbito del símbolo.

			¿Qué quiere expresar?

			Todas las grandes escenas litúrgicas, aun desarrollándose en el nivel celestial, no se agotan en la trascendencia, sino que mantienen un estrecho vínculo con la tierra: Dios es celebrado porque ha creado todo (cf. 4,11), toda criatura «en el cielo, sobre la tierra, debajo de ella» (5,13) está involucrada en la alabanza del Cordero, el ángel arroja el contenido del turíbulo «sobre la tierra» (8,5), del templo salen los siete ángeles con las copas llenas de la ira de Dios que han de volcar sobre la tierra (cf. 15,5–16,1), etc.

			El vínculo con la tierra es subrayado también por el hecho de que hay una sacralidad en el nivel terrenal que entra directamente en la historia: los sacerdotes son, simplemente, los cristianos (cf. 1,6)41, Cristo cordero, además de en el cielo, es pensado explícitamente sobre la tierra, en esa zona de sacralidad que le compete: se hablará del «monte Sión»: la liturgia desciende sobre la tierra, pero no entra en el templo (cf. 14,1). Los «candelabros de oro» se refieren a las iglesias en su concreta realidad histórica (cf. 1,20 y 2,1).

			La única acción litúrgica que se describe fuera del cielo es ubicada en el contexto terreno de la nueva creación (cf. 15,2-4).

			El desplazamiento de significado típico del símbolo que realiza el autor en el ámbito de la dimensión antropológico-litúrgica presenta así una doble tendencia. Partiendo de aquel contacto de intercambio entre Dios y su pueblo que se daba en el templo, aumenta por una parte el contacto con Dios, situándolo constantemente en la trascendencia; y aumenta también el contacto con los hombres, proporcionando sacralidad al desarrollo de los acontecimientos. La liturgia del Apocalipsis se convierte así en una liturgia de la historia.

			Otros ejemplos del cuadro antropológico del autor podrían ser útilmente analizados42, pero con los que ya hemos considerado se puede ver, más allá de las situaciones singulares observadas, lo específico de la constante antropológica. El autor, atento al hombre y a todo su marco de referencia, lo ve y lo siente, sin hacerse nunca ilusiones respecto de él y sin aceptar sus límites, en la plenitud que alcanzará. Hay un algo más, un mejor que apremia y acosa, pasando por todos los detalles del cuadro antropológico.

			De ello se deriva una indicación interpretativa: para comprender el impulso creador que lleva al autor a formular su simbolismo antropológico se requiere compartir su pasión por el hombre. Como si el autor nos dijera: ante el hombre que goza, que ama, que sufre, que trabaja, que organiza su convivencia, que progresa o degenera en cuanto comprometido en la historia, recuerden siempre que este mismo hombre es portador de una novedad que lo supera y le compete: la novedad escatológica de ­Cristo resucitado.

			2.5. El simbolismo cromático

			El autor del Apocalipsis muestra una sensibilidad particular por los ­colores. Echando una mirada a la gama de los colores que menciona, nos encontramos con el blanco (leuko,j: 15 veces), el rojo (purro,j: 2 veces), el «rojo incandescente» (pu,rinoj: 1 vez), el «rojo escarlata» (ko,kkinoj: 4 ­veces), el verde (clwro,j: 3 veces) y otros dos colores de particular interés, pero ­difíciles de definir: «color jacinto» (u`aki,nqinoj: 1 vez) y «color sulfúreo» (qeiw,dhj: 1 vez).

			La atención relativamente importante43 que el autor muestra de esta manera por los colores no es solo estética: más allá de la sensación visual que suscitan, se da un salto cualitativo que determina el símbolo: los ­colores adquieren una dimensión cualitativa de significado, explicable en términos intelectuales.

			Verde, por ejemplo, es el verde natural de la hierba (cf. 8,7) o el verde en general de la vegetación (cf. 9,4). Pero hay también un color típico del cuarto caballo en la sección de los sellos (cf. 6,8)44. La sorpresa que ha provocado este término, nunca antes referido a un caballo, se refleja en la dificultad de las traducciones45.

			Manteniendo el valor de «verde» que clwro,j tiene en los otros casos, debemos observar cómo el autor quiere provocar, induciendo, dado lo extraordinario del atributo, a que se reflexione y se investigue. Además, probablemente el verde, precisamente en la línea del verde hierba, quiere ya sugerir, incluso antes de la presentación de la muerte (cf. 6,8b), la sensación de la caducidad: «Toda carne es hierba» (Is 40,6)46. El color adquiere así una función de estímulo para indagar y, al mismo tiempo, sugiere un contenido.
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