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INTRODUCCION

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

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

venir semejante perspectiva más que en esperarla 
con delectación malsana?

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

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

CONTRA EL MAL

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

¿Qué es un apocalipsis?
El término es la transcripción de la palabra griega 

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

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

Completemos nuestra investigación refiriéndonos 
al trabajo de un especialista en el Apocalipsis de 
Juan, Pierre Prigent1. Propone tener en cuenta no 
sólo los criterios formales, sino igualmente la com-

1. J. Ménard (éd.), Exégèse biblique et judaïsme (Es
trasburgo 1973) 280-299.



UNA LITERATURA ABUNDANTE
En el Antiguo Testamento, algunos textos proféticos 

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

No es posible ofrecer aquí una lista exhaustiva de los 
apocalipsis judíos extrabíbhcos. Mencionemos algunos 
ejemplos significativos Apocalipsis de Abrahán; 4 Esdras; 
2 Baruc, 1 Henoc, Libro de los Jubileos, 2 Henoc (o Henoc 
eslavo), 3 Baruc (o Apocalipsis griego de Baruc); Testamen
to de Abrahán Igualmente, encontramos fragmentos apoca
lípticos en otros escritos (así en los Testamentos de los XII 
Patriarcas), incluso en algunos escritos de Qumrán

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

En la literatura apócrifa cristiana y/o gnóstica se pueden 
citar el Apocalipsis apócrifo de Juan; las Preguntas de Bar
tolomé; los dos Apocalipsis de Santiago; el Apocalipsis de 
Pedro; el Apocalipsis de Pablo y el Apocalipsis de Adán.

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

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

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

2. Ibíd., 283

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

- Supranaturahsmo Del hecho de las revelaciones 
que transmite, de su origen, de su significado y de su 
alcance, la literatura apocalíptica se interesa por otro 
mundo más allá de esta realidad Dos mundos se en
frentan y se sucederán el mundo actual, el «eón» pre
sente (del griego aion, “edad”, “mundo”), en poder del 
mal, y el mundo futuro, el «eon» futuro, que pertene
ce a Dios y que procede de él Por otra parte, el visio
nario es arrastrado a menudo a un viaje al más allá, 
donde contempla anticipadamente la victoria final y 
donde asiste a escenas celestiales.

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

- Determinismo Los apocalipsis manifiestan una 
visión determinista de la historia Todo está fijado con 
antelación, desde los orígenes, y se encamina inexo
rablemente hacia su cumplimiento «El mundo y su 
historia están regidos por un plan que Dios dispuso 
desde el principio Caminan, pues, inexorablemente 

hacia el cumplimiento previsto. No hay azar ni liber
tad, ni siquiera para los perseguidores- todo está es
crito en los libros celestes. Aquellos a quienes ha sido 
revelado este plan pueden entender y hacer entender 
hasta en sus detalles lo que ha sucedido, lo que su
cede y lo que sucederá El apocalíptico cree en un de- 
termimsmo estricto: Dios ha concedido días para to
das las cosas (1 Henoc 92,2) y nada podrá turbar esta 
voluntad dispuesta (4 Esdras 4,37)» 3 Aquí percibi
mos una diferencia importante con la profecía del AT, 
de la que la apocalíptica es, en cierta manera, su pro
longación Para el profeta, el anuncio del juicio siem
pre es con vistas a un cambio del pueblo, que justa
mente podrá evitar el juicio Sin duda, Dios tenía un 
plan para el mundo, pero su lugar era el diálogo y el 
arrepentimiento, y la historia adquiría su sentido de 
esta responsabilidad humana ante la Palabra de Dios

3 Ibid, 288

ESCATOLOGÌA y apocalipsis
Escatologia el término se utiliza a menudo en los traba

jos dedicados a la literatura apocalíptica Procede de la teolo
gía alemana del siglo xix Está formado sobre la base de dos 
palabras griegas (esjaton y logos) y significa literalmente dis
curso sobre el fin último, sobre los últimos tiempos La esca
tologia puede ser individual (discurso sobre el futuro del in
dividuo), nacional (el futuro del pueblo de Israel) o cósmica 
(el futuro del mundo y de la creación) Aunque evidentemente 
existe una escatologia apocalíptica -por definición, el apo
calipsis es escatològico en la medida en que se interesa por 
el fin último-, los términos no son sinónimos, pues existen 
escatologías que no son apocalípticas, por ejemplo, la esca
tologia del cuarto evangelio
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La apocalíptica 
como movimiento social

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

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

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

EL EJEMPLO DEL 
LIBRO DE DANIEL

El libro de Daniel, al menos en su segunda parte (Dn 7-12), 
es un apocalipsis, el más importante del AT La acción del 
libro se sitúa durante el exilio en Babilonia, más precisamen
te bajo Joaquín, en el 606 a. C (Dn 1,1). En realidad, el autor 
escribe poco después de la revuelta de los Macabeos, en el 
164 Si adopta el nombre y la situación histórica de Daniel, un 
joven prisionero judío de la corte de Nabucodonosor, rey de 
Babilonia, es para representar su papel de apocalíptico. Así no 
tiene ninguna dificultad para anunciar lo que ocurrirá entre el 
exilio y la época de Antíoco, el «hombre despreciable» 
(11,21). De esta manera puede presentar los grandes trazos de 
la historia tal como Dios la conduce hacia su cumplimiento

Por tanto, este libro se dirige -en lenguaje codificado- a 
un pueblo que ha sufrido la opresión de Antíoco y que vive 
ahora, en tiempos de los Macabeos, la esperanza de una libe
ración. A los que en Israel tienen la tendencia a bajar los bra
zos, Daniel les recuerda que la victoria pertenece a Dios, y 
que hay que permanecer fieles a él. Este es el sentido del 
famoso episodio de Daniel en el foso de los leones (Dn 6)' no 
os dejéis avasallar por la idolatría, resistid Aunque os cueste 
la vida, Dios hará de vosotros seres vivos Esta perspectiva 
adquiere todo su significado en el capítulo 12, en el que el au
tor introduce la idea de resurrección personal de los mártires 
Sí, el mundo presente está abocado a la muerte. Pero aunque 
Antíoco haga perecer a los fieles, Dios recreará un mundo 
nuevo en el cual éstos revivirán para la eternidad (12,3) Sin 
embargo, se debe librar una batalla contra el «último enemi
go» -Antíoco-, y será el «Hijo del hombre» enviado por Dios 
el que lo derribará, instaurando así el «Remo que no tiene 
fin» (cf 7,14) [cf el CB n. 79]



La esencia 
de la apocalíptica

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

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

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

4. G. Rochais, «L’influence de quelques idées-forces de 
l’apocalyptique sur certains mouvements messianiques et 
prophétiques populaires juifs du Ier siècle», en D. Marquerai 
/ E. Norelli / J. M. Poffet (eds.), Jésus de Nazareth. Nou
velles approches d'une énigme (Ginebra, Labor et Fides, 
1998) 177-208, cf. 189-190.

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



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

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

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

DEL NUEVO TESTAMENTO

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

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

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

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

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

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

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



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

5. J. Becker, Paul l’apôtre des nations (Paris-Montreal, 
Cerf-Fides, 1995) 159 (ed. española: Pablo, el apóstol de los 
paganos [Salamanca, Sígueme, 1996]).

6. S. Légasse, Les épîtres de Paul aux Thessaloniciens 
(París, Cerf, 1999) 246.

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

Lectura del texto
En el v. 13: «¿Qué será de los muertos en la paru

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

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

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

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

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

43



pado por exponer una escatologia completa, conside
ra esencial “estar con el Señor”, es decir, con Cristo»7. 
La expresión resume la esperanza cristiana: no ya 
tanto ver a Dios «cara a cara» cuanto vivir plenamen
te y «para siempre» la presencia de Cristo. Esta con
centración cristológica de la esperanza escatològica 
indica perfectamente que, para Pablo, todo lo que se 
espera ya está realizado en Jesús.

7. Ibíd., 267.

Cuatro indicaciones
1. En los vv. 13-18, Pablo utiliza la forma apocalíp

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

2. Aquí tenemos una utilización del lenguaje apoca
líptico de manera no especulativa. La que domina es la 
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dimensión consoladora. Además, la descripción es in
completa; sólo cuenta el hecho de que el creyente esté 
con Cristo. Pablo dispone de este lenguaje de su am
biente de origen (fariseo), que tiene en común con sus 
oyentes. Es la representación del mundo con la que 
vive. Pero esta representación, en cuanto tal, apenas 
le interesa: la dimensión exhortativa es lo primero. Sólo 
cuenta la solidez de la esperanza recibida. Por tanto, 
no es el marco formal apocalíptico lo que constituye el 
esqueleto de las convicciones paulinas y puede funda
mentar la exhortación, sino la convicción de la comu
nión con Cristo en la fe. Pero esta fe se expresa en un 
registro apocalíptico: el acontecimiento de Cristo está 
en el quicio de los tiempos. El período es provisional y 
Pablo cree entonces que la parusía es inminente.

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

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

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

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



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

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

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

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

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

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

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

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

LA ESCATOLOGIA DE 1 Y 2 Tes
1 Tes 2 Tes

tema: los hermanos muertos espera de la parusía
parusía: inminente para más tarde
descripción: sobriedad argumento detallado
apocalíptica: consuelo especulación
finalidad: estar con Cristo castigar a los no creyentes
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ejemplo 1 Tes), desarrollan un entusiasmo apocalípti
co (el Pablo de 1 Tes ¿no espera la parusía para muy 
pronto?), que conduce a graves confusiones: el cese 
de las actividades diarias para «echarse al monte».

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

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

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

- Cuando se manifieste, entonces Cristo acabará 
con él.

- Y entonces será el juicio de todos los impíos.

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

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

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

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

Síntesis
La existencia de 2 Tes atestigua una evolución de 

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



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

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

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

CONCLUSIÓN

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

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

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

«Quiero que sepáis, hermanos, que el Evangelio 
anunciado por mí no es una invención de hombres, 
pues no lo recibí ni lo aprendí de hombre alguno: Je
sucristo es quien me lo ha revelado (apokalypsis)» 
(Gal 1,11-12).
k «Pero cuando Dios, que me eligió desde el seno 
de mi madre y me llamó por pura benevolencia, tuvo 

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

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

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

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

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

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

Un «antiapocalipsis»
(Marcos 13)

El capítulo 13, conocido con el nombre de «apo
calipsis sinóptico», aparece como una sección aparte 
en la narración evangélica. Es probable que Marcos 
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insertara una tradición preexistente. Por algunos 
detalles se percibe el fondo apocalíptico tradicional 
en los vv. 7, 8, 9 y 12 (persecuciones y calamidades 



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

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

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

Una estructura de Marcos 13
1-4: la pregunta: ¿cuándo sucederá esto?
A. 5-23: los signos precursores

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

B. 24-27: la venida del Hijo del hombre
C. 28-37: advertencia a los discípulos

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

(v. 13a).
Jesús les proporciona en todo y para todo tres in

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

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

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

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

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



tas, no dejarse extraviar por sus signos y sus prodi
gios, y esta declaración paradójica «Os lo he adverti
do de antemano» Si consideramos haber sido adver
tidos en este texto del signo del fin del Templo y del 
signo del fin de todas las cosas, entonces no queda 
mas que hacer que hable el texto para intentar (vana
mente) distinguir lo que apunta a una realidad y lo que 
señala a la otra Si hemos de tomar en cuenta que el 
conjunto del dialogo esta construido sobre un malen
tendido, un desfase entre la pregunta de los discípu
los y la respuesta de Jesús, la advertencia de la que 
se trata designa otra cosa los discípulos están pues
tos frente a si mismos, frente a la advertencia a la pru
dencia, frente a la llamada a la vigilancia y al testimo
nio en estos tiempos difíciles de la historia humana

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

Sin embargo, Jesús no se detiene ahí y, en aparien
cia, continua proporcionando a sus discípulos indicacio
nes precisas Por decirlo todo, Jesús indica ahora el 
punto final de la historia, describiéndola en los términos 
clasicos de la literatura apocalíptica, la manifestación 
del Hijo del hombre que viene sobre las nubes del cielo

Efectivamente, hay algo mas en las palabras de Je
sús este acontecimiento, a diferencia de los signos que 
preceden, no se parece a nada constatable en la histo
ria humana (guerras, hambre, discordias, profanación 
de los lugares santos) No pertenece a la historia de los 
hombres, por tanto, no es signo del fin, sino el fin mis
mo De ello se sigue, en la lógica de nuestro texto, que 
los signos que anuncian el fin pertenecen a lo cotidiano 
de la existencia de los hombres El fin es el único acon
tecimiento sobre el que nadie podra equivocarse, pues
to que, y con razón nada de eso ha sucedido jamas, y 
los signos que preceden a este final son, de hecho, en 
la lógica de Jesús, la propia historia de una humanidad

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

los evangelios sinópticos para designar a Jesús Original 
mente, la expresión tomada del judaismo designa a un 
miembro de la raza humana el titulo significaba pues 
hombre, pero con un cierto énfasis En el libro de Daniel 
(Dn 7 13) es donde la figura del Hijo del hombre parece 
adquirir una dimensión teológica mas precisa el Hijo del 
hombre damelico es un personaje celestial que, al final de 
los tiempos recibirá de Dios el poder sobre todos los reinos 
de la tierra y todos los pueblos Para el autor de este libro, 
este Hijo del hombre es la personificación del pueblo justo, 
la imagen perfecta del individuo justo Algunos circuios del 
judaismo vieron en este Hijo del hombre la figura del Hom
bre primordial que debía venir a la tierra como nuevo Adan 
para restablecer la humanidad en su relación con Dios El 
Primer libro de Henoc y en 4 Esdras, este Hijo del hombre 
es un individuo mesianico, asi, en 1 Hen 46,lss se trata de 
un ser celeste cercano a Dios que es identificado con el 
Elegido que viene para el juicio final

Igual que la literatura apocalíptica judia el Nuevo Testa
mento hizo una lectura individualizante del Hijo del hombre 
danielico y aplico este titulo a Jesús En Marcos, las palabras 
sobre el Hijo del hombre tienen una triple dimensión

- En primer lugar, el Hijo del hombre es percibido como 
Hijo del hombre terreno que tiene autoridad (2 10 y 2,28)

- Como en nuestro pasaje es el Hijo del hombre apoca
líptico que vendrá próximamente con autoridad (8 38,13,26 
14 62)

- Por ultimo es el Hijo del hombre sufriente que debe 
morir y volver a la vida (8 31 9 9 12 31,10,33 45,14,21 41) 
Hay una insistencia muy fuerte en esta figura que Marcos 
recibe de la tradición, como las dos anteriores, pero que amplia 
hasta el punto de que ella reinterpreta a las otras dos

desgarrada que no hace mas que repetir el odio, la des
gracia y la profanación de los lugares santos



Advertencia a los discípulos 
(13,28-37)

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

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

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

Conclusión:
un apocalipsis trastocado

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

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



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

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

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

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

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

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

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

TRES PARÁBOLAS DE MATEO

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

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

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

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

24

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

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

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



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

EL LENGUAJE APOCALÍPTICO 
EN MATEO

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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



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

La apocalíptica domesticada
Lucas apenas tiene necesidad de la apocalíptica del 

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

LA URGENCIA APOCALÍPTICA 
EN EL TIEMPO (2 PE)

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

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

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


