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PRESENTACION

¢Qué nos mueve a presentar hoy a los lectores de lengua
castellana un libro escrito en 19712 El autor no es muy cono-
cido entre nosotros, aunque ocupa un lugar de primera fila
entre los exegetas de lengua inglesa. La obra tampoco ha
sido un best-seller que haya convocado masas ante las libre-
rias; y, sin embargo, ha inspirado y alimentado el trabajo de
quienes se dedican a estudiar el profetismo de Israel.

¢Por qué, pues la traduccién? En el fondo, hay que confe-
sarlo, late el deseo de compartir con un circulo mas amplio de
personas la experiencia de la lectura de este libro. No ha sido
una experiencia vulgar. En primer lugar por el tema. El mundo
de la profecia es muy interesante; el fenémeno de la profecia
falsa sencillamente apasionante. En segundo lugar por e/l modo
de tratarfo. Todos, al tomar en nuestras manos un libro de
Biblia, hemos experimentado lo dificil que resulta conjugar
lo «cientificoy con lo «sencillos. El autor lo logra plenamente.
Pero no pretendo subrayar valores pedagdgicos innegables;
prefiero comentar su fuerza existencial.

Cuando todavia teniamos el Concilio a flor de piel se produ-
Jjo entre nosotros una fuerte atraccién por la Biblia. Simult3-
neamente (quizds por esa razon) se descubrio el enorme dina-
mismo de nuestra fe. Se nos llenaba la boca de profetismo y
teniamos razon, porque habiamos experimentado el anquilosa-
miento hasta la saciedad. Con el paso del tiempo la sorpresa
ha sido descubir que existe el falso profetismo. «Bueno, nos
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deciamos, siempre molesta a alguien el cambio (conversion)
que exigen los profetasy. Y con esta verdad nos contentdba-
mos. Pero no basta. La falsa profecia no nace de los «malosy.
También «nosotross sentimos el amargor de la duda. Y es que
la oposicién al profetismo brota de nuestro interior, de esa
crisis de fe (cap. 2.9} que reposa en el corazon de cada creyen-
te. (D6nde empieza y donde acaba la verdad? No cabe duda de
que la Biblia se ha preocupado por fijar unos criterios que
sirvan para distinguir los verdaderos de los falsos profetas.
Nuestro autor recoge las innumerables citas de tales enuncia-
dos y las agrupa bajo ocho titulos (cap. 3.°). Hay, pues, en la
Biblia un gran esfuerzo por esclarecer la diferencia. Quizés /a
existencia misma de la Biblia es el fruto de esta busqueda de
la verdad. Luego hablaremos de ésto. Pero aqui salta la sorpre-
sa: ninguno de los criterios explicitos de distincion contenidos
en la Biblia son vélidos de modo absoluto y para siempre;
algunos son contradictorios. Esta conclusion a fa que llega el
autor es impresionante. (Qué hacer? Ante todo entender bien
lo que dice. El hecho de que ninguno de los criterios concretos
sirva de escudo o proteccion contra el ataque de la falsa
profecia, no quiere decir gue ésta tiene el mismo valor que la
verdadera. La dificultad de distinguir (discernir) no evita a cada
generacion creyente la necesidad y obligacion de diferenciar la
verdad y la mentira. Precisamente la abundancia de tales crite-
rios en la Biblia es una muestra de los esfuerzos realizados.
Sigamos buceando. ¢Qué fenémeno es éste de la falsa profe-
cia, que resulta tan inquietante y al mismo tiempo tan dificil de
aislar? La falsedad nace de la existencia misma de la profecia
verdadera (cap. 4.9. Y, ademas, en su doble vertiente: como
palabra humana esta sujeta a la ambigiiedad de todo /o huma-
no; como palabra divina mantiene intacta su capacidad sor-
prendente, su fuerza creadora y, en este caso, transmite inte-
gra la lejania del misterio divino. La Biblia paga tributo a su
acendrado monaoteismo y no pone reparos al hablar de un Dios
que «tientay (efjemplo clasico es el libro de Job) o mas clara-
mente de un Dios que induce a error (1Re 22, 19 ss.). La
profecia falsa es un fenémeno con el que debemos contar
guienes desde la fe buscamos la verdadera palabra profética
del Serior. Israel buscé su propia solucién (cap. 5.9): canonizé
la ley y buceo en su propia sabiduria. Esta busqueda no es
mala, siempre que conserve su ambigliedad y polivalencia. Y,
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al menos en su estado biblico, la mantiene. Pero el problema
sapiencial no debe apartarnos de nuestra temética profética.
Este libro, centrado en los problemas especificos de /a
profecia falsa en el Antiguo Testamento, nos abre a nuestra
realidad humana y cristiana. Pensemos en un caso concreto
tipico de nuestros dias. Dos creyentes a quienes debemos
suponer una auténtica sinceridad en sus expresiones gozan
del mismo grado jerarquico dentro de la Iglesia (son Arzobis-
pos). uno muere en Centroamérica martir de la Palabra, el otro
sique recorriendo Europa al borde de la ruptura eclesial. (Cémo
distinguir en dénde est3d la verdad? Otro caso mas. Cuando
aceptamos el don del Espiritu en el Papa Juan ¢lo acatamos
con igual convencimiento cuando firma una bula sobre el altar
de S. Pedro pidiendo que conservemos la validez del Latin en
nuestra comunidad eclesial? Y podriamos hacer interminable
la lista. (En qué nos basamos para establecer las diferencias?
Ciertamente no en criterios concretos, fijos e inmutables.
Lo impride en primer lugar el dinamismo humano. «Buscadme
y viviréisy, gritaba Amés (Am. 5, 4-6, 14-15). E/ ansia de
buscar orienta y define nuestra vitalidad. Vivir es crecer, es
buscar. Lo mismo afirma el primer escritor biblico, el Yahvista,
en su primera pagina: cuando reflexiona sobre el fondo del
hombre («en el comienzo», diria él) encuentra la necesidad de
buscar. Para él, el fallo original del hombre consistié en no
querer buscar mds, en desear poseer y asimilar el fruto que
pendia de un drbol maravilloso: la ciencia del bien y del mal
(Gen 3, 17). Y no le faltaba razon a ese creyente. También
nosotros, como él, hemos conocido al hombre que sabe qué
es lo bueno desde siempre y no necesita buscar, hemos experi-
mentado la intransigencia de estos diosecillos. Y por desgracia
hemos vivido también sus consecuencias: la muerte (Gen 3,
714-19). Cuando el hombre desed ahorrarse la molestia de
buscar y se creyd con capacidad de definir establermente lo
bueno y lo malo, perdié su paraiso: fue expulsado de aquel
lugar maravilloso en el que su cercania al mundo, a los anima-
les y a la naturaleza se define por su cercania a Dios y en el
que afirmaba su dominio en la sumision. Perdido aquel, reina la
muerte. {Pero estd mal que el hombre quiera distinguir lo
bueno de lo malo, pretenda ser como Dios? El diminuto grosor
del papel separa esta experiencia creyente de otra no menos
biblica y verdadera: somos «imagen de Diosy (Gen. 1,26). Sélo
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que la grandeza de esta «imageny» esta en realizarse. en bus-
car, en vivir.

El establecimiento de la diferencia es, ademds, don del
Espiritu: «E] os ensefiard todoy (Jn. 14, 26), «el Espiritu de
verdad os ird guiando en la verdad today (Jn. 16, 13). El
Espiritu no se deja encerrar, sopla donde quiere (Jn. 3, 8). En
El conoceremos la verdad y seremos libres (Jn 8, 32). Su obra
de inspiracién queda reflejada en la Biblia, como experiencia
de discernimiento. Varias veces se nos dice que los profetas
pusieron por escrito sus oraculos —pronunciados en situacio-
nes y momentos concretos—, de modo que sirvieran de testi-
monio veridico (Is 8, 16-18; 30, 8; Jer 36; £z 3, 1-28, etc.). Y
lo mismo podriamos decir del Pentateuco. No toda experien-
cia del Sefior es fundante, esencial en la fe del Pueblo de Dios:
sblo la que se adapta a la experiencia del Pentateuco, la que
empalma la historia del pueblo con la de la humanidad y la del/
Dios liberador con fa del Dios creador. Si, el Antiguo Testa-
mento es un intento de «normary (=Canon) la distincién entre
verdad y mentira.

Lo mismo ocurre en el Nuevo Testamento (Lc 1, 7-4). Se
escribio bajo la inspiracion del Espiritu y Unicamente se en-
tiende bajo su influjo: «El os ird recordando todos (Jn 14, 26).
En él se nos transmite el Unico criterio valido: Cristo (Jn 14, 6).
Su vida, su realidad, su Pascua es el inico criterio de verdadera
profecia. Hoy no podemos buscar criterios fuera de Cristo,
Palabra definitiva del Padre (Hebr 1, 1-2). Pero Cristo no nos
exime de la busqueda. Su encarnacién hace que la revelacion
de Dios sea plena...y sea humana. Gozando de todas las carac-
teristicas de lo humano, respeta también nuestra libertad, se
nos presenta como ambigua. La posibilidad cristiana de distin-
guir fa verdad de [a mentira estd en traducir la realidad de
Cristo a nuestros dias, experimentar su vida. Pablo lo aplico a
su tiempo (1 Cor 12, 7, 14, 5. 26 ss. 33, £f4, 12...). Nosotros
debemos formular los nuestros, junto a quienes tienen el caris-
ma de confirmar nuestra fe (Jn 21, 18). La realidad de Cristo
que vino a servir (Lc 9, 46-48; 22, 27, Mt 18, 1-5; 25-27; Mc
8, 35, 10, 42-44; Jn 13, 13 ss.) al hombre total, sin huidas de
las cruces salvadoras (Mc 8, 34-35; Lc 9, 23-24) debe ser
criterio de verdad. Y criterio cristiano seguira siendo el que
distinguia a Jesus de los falsos Mesias:
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«/d a contarle a Juan lo que habeis visto y oido:

Los ciegos ven, los cojos andan,

los leprosos quedan limpios y los sordos oyen,

los muertos resucitan,

a los pobres se les anuncia la buena noticia.

Y idichoso el que no se escandaliza de mily
(Lc 7, 22-23. Cfr. Mt 11, 4-6)

El traductor
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INTRODUCCION

Profeta contra Profeta

La literatura profética testifica la existencia de un agudo
conflicto en el interior mismo del grupo de profetas.

Este hecho atestigua la presencia de diversos puntos de
vista dentro de los circulos proféticos e implica que la inspira-
cién profética se veia muy afectada por factores personales.
En 10 lugares biblicos es tan duro el atague de un profeta a
otro que los traductores griegos de los LXX usaron la palabra
Pseudoprophetes para traducir nabi’. En estos textos se hace
referencia a la futura desaparicion de todo profeta y espiritu
inmundo (Zac 13, 2); se acusa a los profetas y sacerdotes de
curar superficialmente la herida de Israel, predicando paz,
donde no hay paz (Jer 6, 13); se amenaza a los sacerdotes y
profetas con la muerte (Jer 26, 7.8.11.16); se censura a los
profetas, adivinos, soriadores, agoreros y brujos que instigan
a los cautivos de Babilonia a no servir a sus conquistadores
(Jer 27, 9); se aconseja a los israelitas no hacer caso de los
«embustes y suefios» de los profetas y adivinos que profeti-
zan en nombre del Seior sin que E! les haya enviado (Jer 29,
1.8), e identifican a Ananias, oponente de Jeremias, como
falso portavoz del Sefior (Jer 28, 1).

Los demas textos de la literatura profética en los que se
ataca a profetas tocan temas similares, pero los traductores
de los LXX no usaron pseudoprophetes. En unos cuantos
aparece la acusacion de conducta inmoral, concretamente de
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borrachera y adulterio (Jer 23, 11.14.30; cfr. 28, 7). En dos
pasajes los profetas persiguen o buscan la muerte de otros
profetas (IRe 22, 24; Jer 26, 7 ss.), mientras que en otro texto
se les llama insolentes y embaucadores (Sof 3, 4). También se
les acusa de robo, aunque el objeto robado son «oréculos» de
otros profetas (Jer 14, 14; 23, 16.25 ss.; cfr. 29, 8).

Con todo, la acusacién normal esta dirigida contra el men-
saje y es especialmente agria. Se acusa a tales profetas de
proclamar mentiras (Seqger) y suefios engafosos (Jer 8, 10;
14, 14; 23, 25.32; 27, 10.14.16; 28, 15; 29, 9.21), visiones
de su propio corazén (Ez 13, 1 ss,; 22, 28; 13, 3), y paz
{$alom) donde no hay paz (Ez 13, 10; Jer 6, 14; 8, 11; 14, 13;
23,17; 28,2 ss.11, Miqg 3, 5 ss.). Ademas se dice de ellos que
han sido excuidos del consejo (sdd) divino (Jer 23, 18)'; se
niega su credencial divina (Jer 29, 8 ss; 14, 14; 23, 21; 28,
15; 29, 9; Ez 13, 6), y se afirma que Baal es la fuente de su
inspiracién y la meta de su lealtad (Jer 2, 8; 5, 31; 23, 13; 32,
32-35; Dt 13, 1 ss.; 18, 20). También se menciona la codicia,
acusando a los profetas de profetizar por dinero y de acufar
el mensaje segln la recompensa (Mig 3, 5 ss.11; Ez 13, 19).
Particularmente grave es la acusacién de que han acabado
predicando iniquidad (Lam 2, 4) e intentado enlucir con cal -
una dolorosa brecha en el muro (Ez 13, 10 ss,; 22, 28-31),
curando superficialmente las heridas del puebio {Jer 6, 13 ss.;
8, 10).

Entre las narraciones de conflicto profético Ez 13, 17-19
presenta caracteristicas Unicas. En ella se acusa a profetisas
de comunicar sus propios pensamientos, se les ataca por
coser cintas magicas en todas las muiecas y por hacer velos
para cabezas de cualquier medida, cazando almas. Se piensa
gque esta practicas magicas han causado la muerte de almas
inocentes y han preservado la vida de culpables?. Es llamativo

1. HWh. RoBINSON, The Council of Yahweh, JTS 45 (1944) 151-157; F.M.
Cross, Jr., The Council of Yahweh in Secound Isaiah, JNES 12 (1953)
274-277; E.C. KINGSBURY, The prophets and the Council of Yahweh, JBL 83
(1964) 276-286.

2. G. FOHRER, Prophetie und Magie, ZAW 78 (1966) 25-47 (reeditado en
Studien zur alttestamentlichen Prophetie, 1967, 242-264) pone de relieve
algunos elementos magicos dentro de la profecia israelitica, que proporcionan
un contexto de comprension a este pasaje de Ezequiel y a su correspondiente
de Dt 18, 9 ss. FOHRER toma nota de la clarividente habilidad de algunos
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el hecho de que Unicamente en este pasaje se ataque a las
profetisas, pues conocemos al menos dos mujeres que han
pertenecido a circulos proféticos: Hulda (2Re 22, 14 ss.} y la
profetisa anonima de la que Isaias tuvo el hijo al que llamé
«Pronto-al-saqueo, presto-al-botin» (Is 8, 1-4). Estos pasajes
no implican que la profecia femenina estuviera fuera de lo
ordinario3.

La contienda dentro de las filas proféticas, aunque amarga
y llena de consecuencias, no era sino uno de los muchos
conflictos vividos por los profetas. Como si la batalla cons-
tante con otros profetas que veian las cosas de modo diferen-
te no fuera suficiente obstaculo para proseguir con la tarea
profética, existian también dolorosos enfrentamientos con las
masas, cuya vision de la realidad estaba a menudo en oposi-
cion con la de un profeta concreto. Esta lucha era especial-
mente desagradable cuando no se cumplian las predicciones
proféticas, prueba positiva para el pueblo de que el portavoz
de tal mensaje no habia sido enviado por Dios y merecia la
muerte. Dada esta situacién, no es extrafio que aparezca ade-
mas otro frente de batalla: el que se entabla entre el profeta y
quien lo envia. Las razones de tales «patadas al aguijon» eran
numerosas. Comprenden desde el no atenerse Dios a su pro-
pia palabra, hasta el interés particular de un profeta, para
quien la reputacién personal de fidelidad en la predicacién es
mas importante que las vidas de una gran ciudad. Entre estos
extremos tiene lugar la frencuente pugna con la decisién de

profetas y reconoce el elemento magico tras la idea del poder efectivo de la
palabra profética y de las acciones simbdlicas (31-35 ss.), aunque palabra y
accién se encuentran en relaciéon dialéctica con lo méagico a causa de la
soberania del Sefior (40.). FOHRER comprende la destruccién del rollo de Baruc
en Jer 36 como un intento de Joaquin por neutralizar |la palabra profética de
condena (44 s., pues se daba por supuesto el trasfondo mdgico de las
maldiciones y oraculos de condena (37-44).

3. En Neh 6, 10-14 se menciona a la profetisa Noadias, que colaboré con
Semayas y otros profetas en el intento de conducir a Nehemias al templo
para matarle. La denominacién de «profetisa» aplicada a Maria (Ex 15, 20) y
Débora (Jue 4, 4) hay que entenderla obviamente como un deseo posterior de
honrar a tales mujeres con los mayores calificativos de que entonces se
disponia. De igual manera se llaman profetas a Abraham (Gen 20, 7), Moisés
(Dt 34, 10; 38, 15-22) y Aar6n (Ex 7, 1). La importancia de las profetisas en
el servicio de Ishtar de Arbela y su presencia en Mari indica que las portavo-
ces femeninas de los dioses tienen una larga histona en el antiguo Cercano
Oriente.
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Dios de dar rienda suelta a su ira —el profeta intercede por el
pueblo sentenciado, mientras se le urge para que desista-vy el
dolor por la injusticia de Dios, que parece haber costado
varias vidas.

Tales conflictos llevaban al profeta inevitablemente a
cuestionar su propia existencia, algo mucho mas duro que
todas las otra batallas. Esta lucha interna forzaba al profeta a
preguntarse si la voz que habia «oido» no era la de un trueno,
o si la visién gue habia tenido no era un suefio. Su respuesta
podia ser la arrogante jactancia de que Unicamente él poseia
el poder y el espiritu de Dios, o una simple afirmacién de que
el Sefor lo ha poseido, o la majestuosa narraciéon de una
orden del Sefor, el Santo de Israel. Pero, prescindiendo de su
respuesta, el profeta no podia liberarse de las dudas internas
gue le producian tanto la poblacién infiel o su colegas disi-
dentes y a menudo desagradables, como el mismo Dios que
rehusa ser esclavo incluso de su propia palabra.

Ante tales hechos hay que concluir que el conflicto profé-
tico es inevitable y nace de la naturaleza misma de la profe-
cia. La funcién profética ha sido muy bien descrita como
encarnando cuatro estadios: 1) La secreta experiencia de
Dios, a veces implicando el éxtasis de concentracion; 2)la
interpretacién que el mismo profeta hace de dicha experien-
cia, seglin la fe en la que vive; 3)el proceso de revision
intelectual, especialmente mediante la adiciéon de motivos y
conclusiones; y 4)el desarrollo artistico, la adaptacion del
mensaje a la antigua forma retérica y su revestimiento en
ritmo y métricas poéticas*.

Existen mdltiples posibilidades de error e incredulidad en
esta doble tarea de recibir, por una parte, la Palabra de Dios
en la experiencia del misterio divino, y de transmitirla, por
otra parte, al hombre en todas sus implicaciones y con fuerza
de persuasion.

La probabilidad de un conflicto en el interior de la profe-
cia biblica se multiplica, ademas, si por la fe se cree que el

4. G. FOHRER, Introduction to the Old Testament, 1968, 349-350, confiesa
la dependencia de J. HEMPEL, Die althebraische Literatur und ihr hellenistisch-
Jldisches Nachleben, 1930. El elemento subjetivo de la experiencia profética
total abre el camino para los deseos humanos y la ignorancia como metas
reales de Dios en los asuntos humanos.
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Sefor utiliza a los hombres en plena ignorancia o contra su
voluntad, para realizar sus propios planes, e incluso envia, a
veces, visiones engafiosas y palabras erréneas para llevar a
término sus designios contra Israel. En el fondo, por tanto, la
combinacién de la limitacién humana y la soberania divina es
la que crea tensidon dentro de los circulos proféticos, y hay
que prestar atenciéon a ambos factores, si se quiere clarificar
el conflicto entre profetas. A partir de tal estudio sera posible
esclarecer las discusiones entre el profeta y sus adversarios,
iluminar el modo como los profetas se entienden a si mismos
y determinar el efecto de esta lucha en la historia de la
religion de Israel.



CAPiTULO |
EL DRAMA ABIERTO DE LA INVESTIGACION

A. PROFECIA EN GENERAL

La historia de la investigacién profética ha sufrido una
constante alternativa del centro de su interés: se ha centrado
con mayor énfasis en el hombre o en el mensaje que procla-
maba, predominando actualmente el Gltimo. Este desplaza-
miento de acentos de las cinco dltimas décadas se refleja con
vivacidad en los intentos de EISSFELDT, WOLFF, FOHRER y
H.H. SCHMID por analizar los mayores problemas de la inves-
tigacién proféticas. Para EISSFELDT los temas bdsicos eran:
1) profetas culticos; 2) origen y transmisién de los libros
proféticos; y 3) las experiencias extraordinarias de los profe-
tas. Cuatro anos mas tarde WOLFF pudo resumir los mayores
problemas con que se encuentran los investigadores de la

5. O. EISSFeLDT, The prophetic Literatur, en The Old Testament and Modern
Study (ed. por H.H. RowLeY), 1951, 115-161; H.M. WoLrF, Hauptprobleme
alttestamentlicher Prophetie, EvTh 15 (1955} 116-168 (id. en Gesammelte
Studien zum Alten Testament, 1964, 206-321; G. FOHRER, Remarks on Mo-
dern Interpretation od the Prophets, JBL 80 (1961} 209, 319 (reeditado en
Studien zur alttestamentlichen Prophetie), y H.H. SCHMID, Hauptprobleme der
neueren Prophetenforschung, STU 35 (1965) 135-143. Es interesante notar
que la misma literatura profética (anteriores y posteriores) atestigua este
cambio de interés. Las narraciones mas antiguas se centran en las vidas de
los profetas; la profecia clasica acentda el contenido del mensaje profético; la
profecia exilica y postexilica vuelve a interesarse por la vida de los profetas en
cuanto se ven afectados por la oposicién de sus oyentes. Este cambio de
acento ha sido percibido por R. RENDTORFF, Men of God, 1968, 71.
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profecia en los siguientes términos: 1) relaciéon entre la profe-
cia de Israel y la del cercano Oriente; 2) éxtasis; 3) las tradi-
ciones sagradas conservadas por los profetas; 4) el culto; 5)
el papel politico de los profetas; y 6) la profecia falsa. El
cambio radical se observa en el articulo de FOHRER, aunque
de estilo ligeramente diferente, y en el de Schmid, mas direc-
tamente comparable con los de Eissfeldt y Wolff. La mayor
preocupacidon de FOHRER es la de corregir presupuestos y
conclusiones errdneas, como las de las tradiciones empleadas
por los profetas, y la de prevenir contra «descubrimientos»
demasiado rapidos de nuevos tipos literarios. Para SCHMID
los temas bésicos son: 1) profeta y ley; 2) profeta y oficio; y 3)
Profeta y sabiduria. Todos ellos pertenecen a los amplios
capitulos de tradiciones empleadas por los profetas.

En estos trabajos se refleja con claridad el paso del hom-
bre al mensaje. Y este paso se debe a que un estudio cuidado-
so de la personalidad del profeta exige un intimo conocimien-
to de su oraculos vy, al revés, su mensaje total revela algo del
caracter del profeta mismo. Mas ain, hay momentos en que
resulta dificil determinar si es la persona o su mensaje la que
domina el interés de un autor, si se estd esclareciendo la
funcién profética o su esencia. Esta ambigliedad descansa en
el hecho de que para algunos profetas es casi imposible
diferenciar entre su papel y su persona (Jeremias es particu-
larmente culpable de esta confusién).

Existe, sin embargo, un tercer factor al que no se ha
prestado hasta ahora la suficiente atencidén en la investiga-
cién profética: el auditorio al gue se dirige el profeta. La
historia de la investigacién, tanto en el area de la profecia en
general, como en el estudio mas particular de la profecia
falsa, parece justificar un deslizamiento hacia el pueblo al que
el profeta era enviado. Con sentido realista, la mas reciente
investigacion ha estudiado el pensamiento popular, ya que las
tradiciones preservadas por el pueblo eran asumidas por los
profetas y usadas en la formacién de oraculos. Pero es nece-
sario dar un paso mas y analizar la vox populi en el antiguo
Israel®. Volvemos ahora a trazar los rasgos de la historia de la

6. Para el estudio de la Vox Populi en la situacion politica del antiguo
Cercano Oriente, cfr. S.N. KRAMER, «Vox populiv and the Sumerian Literary
Documents y P. AARTZI, «Vox populiy in the El-Amarna Tablets, RA 58 (1964)
149-156 y 159-166 respectivamente.
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investigacion profética, esperando justificar la tesis de que la
direccion ha sido del hombre hacia el mensaje, y esperando
también descubrir un nuevo cambio de direccién hacia el
estudio de la religién popular.

El hombre

Antes de J. WELLHAUSEN se pensaba que el profeta era
el predicador de la ley promulgada por Moisés, un sistema
legislativo entregado a lsrael por Dios que les llamé a la
existencia como nacién. Pero la revolucionaria tesis, populari-
zada y defendida con conviccion por Welhausen, de que la ley
era posterior a los profetas, exigidé una revision radical en la
comprensién de la funcion profética. A partir de entonces se
comprendié a los profetas como los grandes originadores de
lo mas noble de la religion israelita. Mas adn, se decia que
elios habia introducido en la fe de Israel una vision universal
de la historia. Wellhausen estaba convencido de que los gran-
des hombres viven Gnicamente en las corrientes de la historia
mundial. En ningln otro sitio aparece esta creencia con for-
mulacion mas aguda que en el discurso que pronuncié en
conmemoracién de su maestro H. Ewald: «Murié el 4 de mayo
de 1875, en conflicto con el mundo, pero en paz con Diosy.
Para B. DUHM los profetas eran también figuras creadoras,
incluso reformadores que «colocaron la relacién entre Dios y
el pueblo sobre una base puramente moral»?.

Este énfasis tan insistente en la experiencia personal y la
individualidad del profeta llevaba a estudiar aquella experien-
cia religiosa peculiar en la que el profeta recibfa su mensaje.
En 1914 G. HOELSCHER publicaba su obra Los Profetas, un
examen de los aspectos sicoldgicos de la experiencia proféti-
ca. Holscher defendia que toda la profecia era estética, y que
el éxtasis tenia origen cananeo. Sin embargo, defendia que
los profetas clasicos de Israel transformaron la religién cultica
en religion moral, una religion naturista en otra de historia.

7. Para una discusion detallada de la contribucién de estos hombres, cfr.
W. ZIMMERLI, The Law and the Prophets, 1965, 17-30 (en castellano, La fey y
los Profetas, Salamanca, 1980, 27-43). Este interés por lo individual era tipico
de la época y ya se observa en J.G. HERDER y H. EWALD.
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Todos los estudios siguientes sobre la profecia se han visto
forzados a tratar el punto de vista de Holscher sobre la prima-
cia del éxtasis y el estudio sicoldgico de la experiencia profé-
tica ha dominado el campo durante un cuarto de siglo. A.
ALLWOHN y K. JASPERS® hicieron estudios de este tipo
sobre Oseas y Ezequiel; por su parte S. MOWINCKEL defendia
que los primeros profetas fueron impulsados por el Espiritu
(fuerza extrafia, muy cercana a la experiencia religiosa paga-
na), mientras que los posteriores acentuaban la palabra del
SeriorS. LINDBLOM contribuyé inmensamente al estudio si-
colégico de la profecia, dando una definicién del éxtasis en
la que distinguia el éxtasis de absorcién y el de concentra-
cion. Con todo, Lindblom fue capaz de vislumbrar los peligros
de una acentuacion unilateral sobre el éxtasis, y dié un grito
de alerta'. A pesar de esta advertencia, el estudio sicoldgico
de la profecia y el énfasis sobre el éxtasis fue llevado al limite
por G. WIDENGREN'", Los limites del acercamiento sicoldgico
a la profecia han sido puestos de relieve con creciente inten-
sidad, aunque hoy sélo unos pocos negarian que la profecia
genuina era extatica, en el sentido de absorcién por una idea.

La investigacién sicoldogica de la experiencia profética
conduce al estudio de la relacién entre los profetas clasicos y
los nebiim, y asi se propone inevitablemente la cuestion dei
profeta cultico. MOWINCKEL fue el primero en percibir la
existencia de la profecia cultica; argumentaba que los «oracu-
los proféticos» en algunos de los salmos estaban indicando el

8. A. ALLwOHN, Die Ehe des Propheten Hosea in psychoanalytischer Be-
leuchtung y K. JASPERS, Der Prophet Ezechiel: Eine pathographische Studie en
Arbeiten zur Psychiatrie (Hom. a K. SCHNEIDER), 1947, 77 ss. La radicalidad de
este trabajo es patente en los articulos de O.R. SELLERS sobre los motivos de
Oseas en AJSL 471 (1925) 243-247 y en el de E.C. BROOME sobre la anormal
personalidad de Ezequiel en JBL 65 (1946) 277-292.

9. The «spirity and the «Wordy in the Pre-exilic Reforming Prophets, JBL
53 (1934) 199-227.

10. Einige Gundfragen der alttestamentlichen Wissenschaft en el Homena-
je a A. BERTHOLET (ed. por W. BAUMGARTNER y O. EISSFeLDT) 1950, 325-337; y
Prophecy in Ancient [srael, 1962.

11. Literary and Psychological Aspects of the Hebrew Prophets, 1948. A.
HESCHEL, The Prophets, 1962 (en castellano, Buenos Aires, 1972. Ed. Paidos)
supone una valiosa aportacién e esta linea, al llamar la atencidén sobre la
participacion de los profetas en el pathos divino.



EL DRAMA ABIERTO DE LA INVESTIGACION 25

uso de profetas en el culto del templo'2. Este acento cultico
fue asumido y desarrollado en una serie de articulos editados
por S.H. HOOKE'3, y por A.R. JOHNSON'4, A. HALDAR'5 y |.
ENGNELL'S.

El culto se comprendia también como el lugar en el que se
conservaba la palabra profética. H.S. NYBERG mostré que el
proceso de tradicion oral tenia que ser tomado en serio'7, y
MOWINCKEL di6é carne y hueso a los «circulos de tradiciony,
sefalando a los discipulos cultuales de los profetas. H. BIRKE-
LAND llamé la atencion sobre la importancia de la tradicion
oral en la literatura de los vecinos de Israel'8, mientras que E.
NIELSEN y A.H.J. GUNNEWEG sacaron algunas de las conclu-
siones que necesariamente se desprendian del énfasis puesto
en la tradicion oral’®. WIDENGREN, con todo, formulé un
aviso al argumentar que la escritura era normativa incluso en
la practica religiosa de los arabes, siendo la tradicién oral de
importancia secundaria2®. Aunque las posiciones extremas de
HALDAR y ENGNELL han sido criticadas a menudo, pocos
estarian dispuestos a negar que los profetas genuinos esta-
ban en ocasiones asociados al culto, y que esto constituia
una alianza beneficiosa. Incluso se ha defendido que Joel,
Habacuc, Nahum, Sofonias y el segundo Isaias son liturgias, si
bien muchos estudiosos piensan en cada caso que es una
teoria improbable, a no ser para Habacuc y quizas para Na-
hum?21,

12 Psalmestudien Il Die Kultprophetie und prophetische Psalmen, 1923,
Cfr también The Psalm in Israel’'s Worship, 1962, 53-73

13 Myth, Ritual and Kingship, 1958 y The Labyrinth, 1935.

14 The Cuftic Prophet in Ancient Israel, 1944

15 Assocrations of Cult Prophets among the Ancient Semites, 1945

16 Profetia och Tradition en Hom J LiNDBLOM, 1947, 110 ss (id. en A
Rigid Scrutiny, trad y ed por JT WiLLls, 1969, 123-179) y The Call of Isaiah,
An Exegetical and Comparative Study, 1949

17 Studiem zum Hoseabuch, 13835

18 Zum hebraischen Traditionswesen, 1938

19 Oral Tradition, 1954, Mundiiche und schriftliche Tradition der vorexilis-
chen, Prophetenbucher als Problem der neveren Prophetenforschung 1959
GUNNEWEG ofrece un Gtil resumen de la bibliografia mas importante

20 WIDENGREN, 0 ¢ passim

21 AS KAPELRUD, Joe/ Studies, 1948, P HUMBERT, Probléemes du lvre
d’Habacuc, 1944, A HALDAR, Studies in the Book of Nahum, 1947, G GERLE-
MAN, Zephanja textkritisch und Iiteratisch untersucht, 1942, | ENGNELL, The
Ebed Yahweh Songs and the Suffering Messiah in Deutero-Isatah BJRL 31
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Si se entiende al profeta como funcionario clltico es nece-
sario esclarecer el oficio profético. Asi ha surgido reciente-
mente un vivo debate. H.J. KRAUS22 y S. MOWINCKEL23
sugirieron la idea de que existia un oficio del «predicador de la
ley», y que Moisés estd presentado como tal; un punto de
vista que ha merecido la atencién de J. MUILENBURG?24. E.
WUERTHWEIN intenté mostrar que Amoés era un oficial del
culto y que proclamaba la «ley anfictidnica»?5 hasta que pasoé
a ser un profeta de «juicio»2é. R. BASCH pretende que en todo
caso Amods basaba su mensaje en leyes apodicticas, a la vez
que cuestionaba en ocasiones la casuisticaz?. WUERTHWEIN
intenté entonces mostrar que no sélo las exigencias éticas,
sino que también la predicacién de juicio provenia del culto.
Para ello «descubri6» el origen de los «oraculos de juicio» en
el culto?8; pero se le opuso con razén F. HESSE, poniendo
objeciones al uso de los Salmos y a la hipotética reconstruc-
cién de un juicio ritual, estatuido en el culto??. El méas extenso
analisis del oficio profético proviene de la investigacion de
H. Graf REWENTLOW, quien ha estudiado a Amds, Jeremias y

{1948) 13 ss WOLFF observa que «no se puede seguir hablando de culto y
profecia como opuestos, el culto de Israel es inimaginable sin funcionarnos
proféticos, asi como la profecia de Israel sin tradiciones cllticasy Esta obser-
vacién parece representar bien el pensamiento cornente (cfr Hauptprobleme
alttestamentiicher Prophetie, 225)

22 Die prophetische Verkiindigung des Rechts in Israel, 1957

23 Le Décalogue, 1927

24 The «Office» of the Prophert in Ancient Israel en The Bible in Modern
Scholarship (ed por JP HYATT), 1965, 74-97

25 Es desafortunado el uso de la palabra «anfictionia», dado que la «Liga
Tribal» no cumple los requisitos necesarios (santuario central, etc) Esto lo
han subrayado rencientemente H.M ORLINSKY The Tribal System of [srael
and Related Groups in the Period of the Judges, Orniens Antoquus 1 (1962)
11-20; G FHORER, Altes Testament — «Amphiktyoniey und «Bundy?, ThlLZ 91
(1966) 801-816 893-904, y WH IrwIN, Le sanctuaire central Israélite avant
l'établissemente de la monarchie, RB 72 (1965) 161-184.

26 Amos-Studien, ZAW 62 (1949/50) 10-51 Esta bien hecha la critica
de FOHRER a la hipdtesis de WURTHWEIN a base de la unidad de 1, 3-2, 16, el
cnmen de una nacidn extranjera contra otra, un musmo periodo para las
cuatro visiones y la actividad intercesora de profetas no culticos fIntroduction
to the Ofd Testament, 432)

27 Gottesrecht und weltliches Gerischtsrede in der Verkundigung des Pro-
pheten Amos en Hom. a G Dehn, 1957, 23-34.

28 Der Ursprung der prophetischen Gerichtsrede ZThK 49 (1952) 1-15

29 Wulizelt die prophetische Gerichtsrede im israelitischen Kult? ZAW 65
{1953) 45-53.
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Ezequiel bajo este punto de vista30. Afirma que la discusién
entre Amds y Amasias o la tensidn interna de Jeremias son el
conflicto entre dos oficios y que la necesidad de profetizar
proviene en estos hombres de sus oficios, mas que de una
llamada del Serior. Rewentlow piensa que las visiones y ora-
culos contra las naciones son una proclamacion ritual del
ofico profético y una predicacién del juicio durante la renova-
cion de la alianza. Am 4, 6-11 y 9, 13-15 son considerados
como rituales de bendicién y maldicién, segin el esquema de
Lev. 26. También Ezequiel se comprende en la perspectiva del
oficio profético, aunque ia diferencia estd en que él ha sido
separado del santuario; sin embargo, tanto a Ezequiel como a
Jeremias les considera vigilantes sobre Israel e intercesores
ante Dios. Son numerosas las objecciones a tales interpreta-
ciones, pero fundamentalmente nacen del fracaso de Rewen-
tlow por distinguir entre la forma y la funcién, y su negativa a
dar un suficiente peso a la individualidad de los profetas.

El estudio de la profecia clltica ha atraido también la
atencién sobre el papel politico del profeta, especialmente de
los primeros nebiim. Pero los profetas clasicos se ven a
menudo envueltos en la situacion politica, y este campo de
estudio ha sido suficientemente tratado por E. JENNI, K. ELLI-
GER, H.J. KRAUS, N.K. GOTTWALD y B.S. CHILDS3'. Se ha
subrayado la notabie familiaridad de los profetas clasicos
con los sucesos més importantes del antiguo cercano oriente,
juntamente con la exigencia de fe en la soberania del Sefor
sobre los acontecimientos de la historia humana. Mas audn, la
activa participacion de los profetas pre-clasicos en los «gol-
pes de estado» y la presencia de profetas en la corte indican
la importancia de este campo de estudio, tanto para iluminar
la profecia, como el concepto israelitico de reino.

30 Das Amt des Propheten ber Amos, 1962, Liturgie und prophetisches
lch ber Jeremia, 1963, Wachter uber Israel, Ezechiel und seine Tradition,
1962 Cfr también Das Amt des Mazkir ThZ 15 (1959) 161-175, «Prophete-
namt und Mittleramt ZThK 58 (1961) 269-284 J BRIGHT rechaza con firmeza
la tesis de REWENTLOW sobre las Confesiones y el «yo» profético en general, en
su articulo Jeremiah’s Complaints ~ Liturgy or Expression or Personal Distress?
publicado en Proclamation and Presence (Hom a G HenTON Davies) 1870,
189-214

31 Die poltischen Voraussage der Propheten, 1965; Prophet und Polrtik,
ZAW 53 (1935) 3 ss, Prophetie und Politik Theologische Existenz Heute 36
(1952) 41 ss, All the Kingdoms of the Earth, 1964, y Isaiah and the Assyrian
Crisis, 1967, respectivamente También podemos mencionar H DONNER /srae/
unter den Volkern, 1964,
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Se ha dicho del profeta cultico que era un portavoz de
Dios ante el pueblo y del pueblo ante Dios. Esta ultima fun-
cion ha sido el objeto de un estudio especial por parte de
HESSE32 y ha sido negada por H.V. HERTZBERG33. La impor-
tancia de este debate aparece inmediatemanete clara, si se
notan las importantes conclusiones que se deducen de la
hipétesis de que la intercesién puede ser practicada Unica-
mente por un funcionario del culto y no por alguien que esté
genuinamente implicado {cfr. Wirttwein sobre Amés y Re-
wentlow sobre Jeremias). La investigacién realizada en el &m-
bito del oficio profético ha llevado a los estudiosos a intere-
sarse por el material utilizado por los profetas, especialmente
por las tradiciones que presuponen. Entre las estudiadas ocu-
pan el primer lugar las tradiciones legales y sapienciales.

El mensaje

Las formas del discurso cuyo origen estd en el campo
legal han sido examinadas por WUERTHWEIN, H.J. BOEC-
KER, E. von WALDOW y W. ZIMMERLI34. Mientras que
WUERTHWEIN piensa que los «oraculos de juicio» provienen
del culto, BOECKER le contradice. Este Gitimo {lama la aten-
cién sobre las férmulas absolutamente seculares que provie-
nen de la vida forense cotidiana, por lo que pretende que la
«corte legal» civil es el origen del juicio profético. Von WAL-
DOW corta el nudo gordiano, pretendiendo que la forma pro-
viene del dominijo civil, pero el contenido (particularmente la
idea de que el Sefior es juez y fiscal, que, segin él, proviene
de la fe en la alianza, en la que el Sefor es a la vez socio
y garante de ia misma) del culto. J. HARVEY estaba convenci-
do de que el juicio debe su origen a los tratados internaciona-
les35; D.R. HILLERS, por su parte, argumenta que los profetas

32. Die Firbitte in Alten Testament, 1951.

33. Sind di Propheten Firbitter? en Tradition und Situation (Hom. a A.
WEISER) 1963, 63-74.

34. Amos-Studien; Redeformen des Rechtlebens, 1859; Der Traditionsges-
chichtliche Hintegrund der prophetischen Gerishtsreden, 1963; Ich bin Jahwe
en Geschichte des Altes Testament, 1953, 179-209, respectivamente.

35. Le «Rib-Patterny, Réquisitoire prophétique sur la rupture de l'alliance,
Bib 43 {1962) 172-196.
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de Israel han basado su mensaje en las antiguas maldiciones
de los tratados3® Pero el autor no ha tratado satisfactoria-
mente el problema del lapso de tiempo transcurrido entre ios
primeros tratados y la profecia, n1 ha indicado una explicaciéon
razonable de la supuesta influencia de los primeros en la
segunda, mucho menos importante de lo que se piensa, y que
reposa en la categoria de la comin experiencta humana mas
que en la directa dependencia de una cultura sobre otra37

Se piensa haber encontrado otros géneros literarios profé-
ticos en el texto biblico, entre los que destacan la «automani-
festacion divina» (Selbsterwers), defendida por ZIMMERLI, y
el «oraculo de salvacion» (Heilsorakel), patrocinado por J
BEGRICH?38 [os abundantes resultados del estudio critico-
formal han sido tenidos en consideracion en la reciente obra
de C WESTERMANN, Formas bésicas de la predicacion profe-
tica3® Para comprender esta obra de Westermann es esencial
aceptar que el profeta ha sido en primer lugar y sobre todo un
mensajero Tal era la observacion de BEGRICH en un magis-
tral estudio de las formas de predicacién del segundo Isaias4°,
que ha sido totalmente aceptado por los estudiosos contem-
poraneos?’

Los textos proféticos de Mar testimonian la prevalencia
de la comprensién del profeta como mensajero*?2 Dejando

36 Treaty Curses and the Old Testament 1964

37 R NORTH Angef/ Prophet or Satan Prophet ZAW 82 (1970) 31-67
estudia la cuestion de si el profeta tiene como funcion primordial la de
mensajero o la de abogado {«si el nucleo de la formulacion profetica deriva de
su funcion de mensajero o de fiscaly 64) El tratamiento que North hace de la
bibliografia sobre el rib es especialmente util al final no se decide a atnbuir la
esencia profetica de un angel a Satan o al sacerdocio pero se siente inchina-
do a pensar que «los tratados de vasallaje simplemente toman prestada una
terminologia legal de las mismas fuentes de las que se alimentan los profe-
tasy (65)

38 Das Wort des gottlichen Selbsterwerses (Erweiswort) eine prophetis
che Gattung en Melanges Bibliques rediges en | honneur de A Robert 1957
154 164 vy Das priesterliche Heilsorakel ZAW 52 (1934) 81 92

39 Publicado en 1967

40 Studien zu Deuterojesaja 1963 (original en 1938)

41 Espectalmente JF R0ss The Prophet as Yahwehs Messenger en
Israel s Prophetic Heritge {ed por BW ANDERSON y W HARRELSON} 1962
98 107

42 C WESTERMANN Basic Forms of Prophetic Speech 215 n 10 ofrece la
bibliografia mas importante juntamente con A MALAMAT VTS 15 (1966) 210
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aparte sus diferencias teoldgicas y socio-morales con la
profecia biblica, estos textos resultan importantes para el
presente estudio, en cuanto que revelan dos cosas que ya en
Mar existia el problema de determinar la autenticidad de una
palabra de Dios, y que el contenido de estas palabras proféti-
cas era a la vez de salvacion y de juicio La preocupacién por
la validez de un mensaje profético se indicaba enviando un
pufiado de pelos o el dobladillo de un vestido al rey Zimrilim
(algo particularmente importante cuando el mensaje se trans-
mite por intermediarios) y comprobando el oraculo profético
por medio de un arGspice43 Estos textos, ademéas, dada su
mezcla de profecia de juicio con promesas de salvacidén nos
recuerdan que los poetas biblicos de juicio pueden «haber
descrito a sus oponentes, los profetas de salvaciéon, demasia-
do unilateralmentey44

También se ha mencionado la tradicién sapiencial como
fuente para una buena cantidad de matenal profético E! pri-
mero en argumentar que un profeta concreto ha empleado
tradiciones sapienciales ha sido J FICHTNER, para quien
Isaias fue en otro tiempo miembro de los Sabios45 A partir de
entonces LINDBLOM ha puesto de manifiesto la presencia de
tradiciones sapienciales en los libros profeticos, pero no ha
querido ver a los profetas en conexi6n directa con los sa-
bios#¢ S TERRIEN y WOLFF han defendido, sin embargo, que
Amos ha usado extensamente material sapiencial Mas adn,
Wolff piensa que el trasfondo de este profeta es la sabiduria
tribal4?, tesis que ha sido discutida por el presente autor48 y

n 1y G FOHRER Zhen Jahre Literatur zur afttestamentlichen Prophetre, ThR
28 (1961/62) 306 ss Podemos mencionar tambien a H SCHuLT Vier wertere
Mar: Briefe «prophetischeny Inhalts ZDPV 82 (1966) 228 232 WL MORAN
New Evidence from Mari on the History of Prophecy Bib 50 (1969) 15-56 y F
ELLERMEIER Prophetie in Mari und Israel 1968

43 MALAMAT Prophetic Revelations in New Documents from Mari and the
Bible 225 226 AND MoraN oc 21 24

44 \WESTERMANN Basic forms of Prophetic Speech 127

45 Jesara unter dem Wersen ThLZ (1949) 75-80 reeditado en Gottes
Weishert 1965 18 26 Cfr tambien RJ ANDERSON Was /sarah a Scribe? JBL
79 (1960) 57-68

46 Wisdom in the Old Testament Prophets VTS 3 (1960) 192-204

47 Amos and Wisdom en Israel s Prophetic Heritage 108-115 y Amos
geistige Heimat 1964 Dodekaproheton Il Amos 1969 respectivamente

48 The Influence of the Wise upon Amos ZAW 78 (1967) 42-52
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cuestionada en varios puntos por G WANKE*® y HH SCHMID50
Recientemente se ha sugerido que la tradicion teofanica vy la
guerra santa estén en el tranfondo del profeta Amos5?, confir-
mando en muchos puntos la fuerte critica de R SMEND
contra guienes consideran a Amés como profeta cualtico52
Merece aqui especial mencién la importante contribucion de
von Rad a nuestro conocimiento de la guerra santa, y sobre
todo, porque ha Insistido notablemente en ver a los profetas
como Intérpretes de la tradiciones sagradas®3, a pesar de la
dura critica de Fohrer%4

En resumen, el estudio de los profetas se ha deslizado
progresivamente en la direccion de las tradiciones populares
que empleaban vy, al hacerlo, ha vuelto a aiguna de las intul-
ciones de GUNKEL, para quien la vox populi jugaba un papel
importante Un desplazamiento parecido se puede observar
en el estudio de la profecia falsa, a la que dingimos ahora
nuestra atencién

B PROFECIA FALSA

No es sorprendente que la comprensién de la profecia
falsa dependa en gran manera de la perspectiva con la que se
aborde la profecia en general Asi resuitan evidentes en la
historia de la investigacién de la profecia falsa los distintos
enfoques con los que se estudia el fendmeno general de la
profecia SiI entre todo el material de este sigio relativo a la
profecia falsa hubiera que destacar dos corrientes, éstas ten-
drian que ser la tendencia a negar la existencia de un criterio
de distincién entre la profecia verdadera vy la falsa, y el esfuer-
zo por comprender las razones del fendmeno de la profecia
falsa, en particular el ingrediente humano de toda profecia

Al comienzo del siglo XX no habia todavia respuesta para
una gran cantidad de preguntas sobre la profecia falsa ¢Es

439 6y und héy ZAW 78 (1966) 215 218
50 Hauptprobleme der neueren Prophetenforschung 142 s

51 Cfr nuestro Amos and the Theophanic Tradition ZAW 80 {(1968) 203 215

52 Das Nein des Amos EvTh 23 (1963) 404 423

53 Teologia del Antiguo Testamento Il 1972 y Der Heilige Krieg im Alten
Israel 1958 3

54 Remarks on Modern Interpretation of the Prophets 314
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suficiente la mera falta de cumplimiento de una palabra profé-
tica para identificar al que la dice como profeta falso? ¢El que
un profeta sea funcionario cultico, convierte ya en falso al
«profeta de salvacién»? En relacién con esto, la posesién del
Espiritu en contraposiciéon a la Palabra icrea una especie de
profecia de segunda clase? Un juicio falso sobre la situacion
histérica y, por lo tanto, pronunciar una palabra equivocada
sobre la hora presente {convierte en faiso al profeta verdade-
ro? En otras palabras, ¢es la profecia falsa un estado perma-
nente y su opuesto también duradero, o puede el profeta
verdadero convertirse en falso y éste en verdadero? ¢Es posi-
ble determinar quién es profeta falso? Es decir, (¢Se dispone
de algin medio -bien sea otro profeta o bien la poblacién—
para identificar a los mensajeros falsos, para negar que un
profeta haya asistido al consejo divino? {Estaba el verdadero
profeta seguro de su condicién, o se encontraba siempre en
la linea de separacidn entre la certeza y la duda? {Cudles eran
los obstaculos con que topaba para realizar fielmente el mi-
nisterio profético? ¢Podia un mensaje adecuado convertirse
un dia en inapropiado, por el cambio de las circunstancias?
{Tenian los profetas acceso directo a Dios, de modo que la
profecia falsa era una actividad que no se basaba en el trato
directo con Dios? {Se han conservado en la literatura proféti-
ca los puntos de vista de los falsos profetas? Estos eran los
capitulos que trataban los investigadores del siglo XX sobre
la profecia falsa y, aunque los problemas no han sido resuel-
tos definitivamente, se ha llegado a alguna solucién parcial.

El problema creado por el no cumplimiento de las predic-
ciones ocupb la atenciéon de J. HEMPELSS, quien reconoci6 el
caracter contingente de toda profecia y negé que el criterio
del cumplimiento fuera véalido para distinguir entre la profecia
verdadera y la falsa. La tesis fundamental de Hempel era que
la profecia que no se materializaba era ocasidén de una nueva
fe por parte del profeta y de sus oyentes, cosa clarisima para
el segundo lIsaias. El doble problema del profeta frente al
curso de la historia y de una profecia frente a otra constituye
la gran crisis que acompané la caida de Jerusalén y e! asesi-

55. Vom irrenden Glauben, ZSystTh 7 (1930) 631-660, reeditado en Apo-
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nato de Godolias; una crisis mucho mas tragica, pues tanto
los profetas de salvacién como los de juicio reclaman para
si autorizacién divina. Los ministerios de Isaias y Jeremias
ilustran, segin Hempel, este doble problema: el de la confir-
macién histérica de la prediccién y el de la oposicion de una
creencia contra otra que tiene idéntica certeza de su origen
divino. Entiende que el silencio de Isaias tras la guerra siro-
efraimita es el resultado del fracaso de su palabra para encon-
trar cumplimiento en la historia; el conflicto de Jeremias con
Ananias, Ajab y Sedecias serfa expresion de la dificultad que
existe para discernir quién habla de parte del Sefior y quién
por si mismo. Afirma gue el segundo Isaias se ha interesado
especialmente por el no cumplimiento de la profecia, sobre
todo porque estaba convencido de que la palabra del Sefor
no volveria hasta que no cumpliera su objetivo; y esta palabra,
al estar dirigida a un pueblo cautivo, era palabra de salvacién,
de perdén de los pecados, efusidn del Espiritu del Senor y
liberacion bajo Ciro, visto todo en términos escatologicos vy
con la creacién original como modelo. Hempel escribe que al
no poder Ciro reconocer al Sedor el mérito de la victoria
sobre Babilonia, dej6é a Isaias en la estacada, con el resultado
de que este profeta tuvo que transformar el poema de Ciro en
un poema del Siervo, manteniendo en ambos los temas ge-
melos de la compasion hacia Israel y la inclusion de las
naciones en el objeto de la preocupacién divina. Con esto,
opina Hempel, el mediador de la Alianza reemplaza a Ciro, se
mantiene intacta la esperanza, pero es distinta la forma de
cumplimiento; llega a interpretar la idea de la resurreccion del
siervo como indicativa de la disparidad gque existe dentro del
Antiguo Testamento entre promesa y cumplimiento, resuelta
en Jesis de Nazaret.

Lo que Hampel percibié fue la cualidad dindmica de la
palabra hablada, una cualidad con la que la comunidad tenia
que contar, incluso aunque ésta no se materializara exacta-
mente como estaba previsto. Precisamente esta «viday de la
palabra hablada y la disposicidn del profeta a adaptar una
palabra previa a una situacién nueva fue lo que le impulsé a
negar gue la falta de cumplimiento de una prediccion fuera en
si misma prueba de profecia falsa. Pero el primero en debatir
el problema de la adaptacién cultica de material oracular
tradicional, e incluso todo el capitulo de la profecia faisa vy el
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culto, fue G. Von RADSS. Llegé a sugerir que el Deuteronomio
era el producto de los llamados profetas falsos. Una idea
central de la argumentacion de von Rad era que los profetas
falsos pronunciaban mensajes de salvacion. Escribe que des-
de Miqueas a Ezequiel los problemas eran los asuntos socia-
les, o el culto, o el dogma de la retribucién o relacion de fos
extranjeros con el Sefor, sino el senciilo tema de la salvacién
o del juicio®’. Segun esto, el Deuteronomio, que proclama la
salvacion basdndose en un amor de eleccion del Sefor, pare-
ce tener en mente la profecia institucional, al predecir una
sucesion de profetas que prociamarian los lazos entre Dios e
Israel. Von Rad nota que una palabra de salvacién es tipica
del mensaje de Isaias y encuentra sus abogados defensores
entre los oponentes de Jeremias o Miqueas. Propone tam-
bién la tesis de que mientras Jer 28, 9 exige que el mensaje
de salvacién sea el que hay que legitimar, Dt 18, 20-22 obliga
a que se confirme la palabra de juicio, pues se supone que el
movimiento profético auténtico es institucional. Dado que la
institucion cultica existe para mediar entre Dios y el hombre,
la intercesién ha sido esencial en la profecia, incluso en profe-
tas tan «individualistasy como Jeremias. Una prueba de que
los oponentes de Jeremias eran oficiales del culto nos la pro-
porciona el interés que ponen en la vuelta de los utensilios
sagrados y la promesa de paz en este lugar, es decir, en el
templo (Jer 14, 13). Von Rad comprende la antigua historia
de Nm 11, 24 ss. como deseo de legitimacion tanto de los
intercesores culticos como Mosaicos; pero el hecho de que el
espiritu de Moisés se derramara sobre dos hombres fuera de
la tienda, indica que también se conoce y es legitima la
profecia libre. La inclusién de Nahum en la literatura que se
deriva de los llamados falsos profetas no sorprende demasia-
do, pues su obra presenta muchos parecidos con las profe-
cias de salvacion.

Una vez considerados los funcionarios cualticos como de
algin modo conectados vitalmente con el movimiento de
profecia falsa, surge la cuestidon de la relacién entre la pose-
sion del Espiritu y la profecia falsa, pues el éxtasis —asi se
pensaba— era caracteristica de la profecia cdltica, al menos en

56. Die falsche Propheten, ZAW 51 (1933) 109-120.
57. lbid. 112,
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sus estadios primitivos. S. MOWINCKEL se pronuncié rapi-
damente sobre esta materia®8. Sugiere que los profetas refor-
madores preexilicos usaban conceptos en torno a la Palabra
del Sefor, y no tanto a la posesion del Espiritu, que habia sido
central para los primitivos nebi7m. Pasando por alto la escena
de IRe 22 y algunos pasajes de los libros proféticos posterio-
res que Mowinckel considera glosas redaccionales, sostiene
que Ezequiel era una figura de transicion, alguien para quien el
Espiritu es medio de inspiracidn y principio motor que lleva al
profeta de un lugar a otro; al mismo tiempo subraya la afini-
dad del segundo lIsaias con los profetas reformadores vy la
aceptacién por parte del tercer Isaias del Espiritu como cuali-
dad profética.

Algunos textos que presentan dificultades a su tesis los
interpreta Mowinckel de modo brillante, aunque no convin-
cente: Segun él, Os 9, 7 es un puntazo contra los nebiim y no
la cita de una critica contra Oseas; Miq 3, 3-8 seria una
censura de quienes se jactan de poseer el Espiritu; Jer 5, 13
un golpe contra quienes no tiene palabra, nebiim que se
convertiran en aire fruah); interpreta lIs 28, 9-10 no como una
mofa popular contra Isaias, sino como caricatura que hace el
profeta de los nebiim; de igual manera,enls 8, 11 y Miq 2, 6
encuentra un vocabulario pneumatico de bajo tono, y afirma
que los reformadores han cambiado la antigua formula de los
videntes: «El Espiritu vino sobre mi», en «El Sefior me mostré,
yo vi al Senor, escuchadle, la Palabra del Sefior vino sobre
mi». Pero Mowinckel reconoce que la palabra de Dios puede
no coincidir con la del profeta, que la ha podido recibir de
demonios; por eso considera que el contenido moral y religio-
so de la Palabra es prueba de autenticidad. Hay que notar que
Mowinckel comprendié a Ezequiel como un auténtico extati-
co de viejo cufio, pero que participaba en las ideas religiosas
y morales de los reformadores; asi mismo defendia que los
profetas postexilicos habian vuelto a los antiguos nebiim
para su inspiracién, aunque en su lenguaje usaban formulas
meramente tradicionales.

La hipdtesis de Mowinckei llamé la atencién sobre un
punto que von Rad habia suscitado de pasada, es decir, sobre

58. The «spirity and the «Word» in the Pre-Exilic Reforming Prophets.
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la necesidad de considerar seriamente la situacion histérica
en la que el profeta se encontraba. Bajo este punto de vista, el
fracaso de la profecia postexilica se ve como un no querer
reconocer el cambio de [as circunstancias histéricas, de
modo que una vuelta a terminologia pneumatica fracasaria
inevitablemente. Fue M. BUBERS® quien percibié la importan-
cia del momento histérico para la palabra profética. El escri-
bié que la interpretacidon correcta de los tiempos historicos
era la clave de distincién entre el verdadero y el falso profe-
ta, siendo este UGltimo un ilusionista de la politica. Buber se
asombraba de que un profeta convencido de haber sido lla-
mado antes de su nacimiento a ser profeta de las naciones
pudiera, si, tener una palabra en su confrontacién con Ana-
nias, pero no la verdad. Este Gltimo, segin Buber, parece un
papagallo gue repita a Isaias, pues lo cita sin discernir que los
tiempos han cambiado radicalmente. Pero Ananias merece
crédito tanto por creer en el Sefior como un Dios de princi-
pios, que mantiene sus promesas, COmo por su sincero patrio-
tismo, cualidad que hasta Jeremias admiraba. El verdadero
profeta, propone Buber, es un politico realista, alguien que ve
toda la situacién histérica completa antes de formular su
mensaje; por el contrario, afirma que el falso profeta asume
promesas condicionales y las convierte en certezas incondi-
cionales para siempre, pues predica sus propios anhelos vy
vive de suefios como si fueran realidad.

Ahora bien, si una comprensidén correcta de la situacién
histérica es un requisito necesario para la profecia, é{puede
equivocarse un verdadero profeta al evaluar las circunstan-
cias histéricas de un momento determinado y seguir siendo
fiel a su vocacién, o pasaria automaticamente a la categoria
de falso profeta? La facilidad con la que la profecia auténtica
se convierte en falsa, y viceversa, es el tema de un estudio
realizado por K. HARMS®? en un libro de algan modo explica-

59. Falsche Propheten, Die Wandlung 2 (1946/47) 277-283. T'W. OvEr-
HOLT, Jeremiah 27-29: The Question of False Prophecy, JAAR 35 {1967)
241-249, escribe: «El contexto histérico es el que convierte en «falso» un
mensaje, que en otras circunstancias seria incensurable» (245). OOVERHOLT
hace notar que el «pueblo» son quienes necesitan discernir si un profeta es
verdadero o falso (241).

60. Die falschen Propheten: Eine biblische Untersuchung, 1947.



EL DRAMA ABIERTO DE LA INVESTIGACION 37

ble por las ctrcunstancias adversas en las que fue escrito
Harms traza la fina frontera entre el verdadero y el falso
profeta. El origen de éste Gltimo estd, dice él, en el consejo
divino y reconoce gue en este punto estdn de acuerdo el
antiguo y el nuevo Testamento la transicién del verdadero al
falso profeta la ilustra en Ez 14, 7-11, y trata de explicar el
dudoso caracter de Aarén, Gededn y de las figuras proféticas
de IRe 13 Harms opina que Natdn estd rozando el limite,
cuando aconseja a David que construya el templo {(2Sam 7, 1
ss ), asi como Jonas camina en la direccidon de la profecia
falsa, cuando se escapa del Sefior y se enfada por Su compa-
si6én de Ninive Considera que basta una caida suficientemen-
te importante para identificar al verdadero profeta con la
profecia falsa (Sant 2, 10) y que las asoclaciones proféticas
son ya un factor que contribuye a dicha caida, pues con la
multitud aumenta la posibilidad de un traspiés También opina
gue la profecia de corte ha colaborado con la profecia falsa,
puesto que el sincero patriotismo ha caracterizado a este
fenémeno (aunque hasta Jeremias haya participado de tales
sentimientos) Con todo hay un punto, segin Harms, en el que
desaparece este fluido limite entre la verdadera y la faisa
profecia la oposicién entre Yavhismo y Baalismo

Si es dificil mantenerse en la frontera que separa la profe-
cia vedadera de la falsa, y sI Dios mismo es en algin sentido
responsable de la profecia falsa, ¢hay algin criterio que pueda
ser aplicado a cada situacién, de modo que la gente u otro
profeta puedan determinar quién ha asistido realmente al
consejo divino, cudndo no esta El haciendo una prueba me-
diante palabras falsas? Esta es la cuestidn que suscita G.
QUELLS®" Y llega a responderse que Gnicamente otro profeta
puede distinguir al verdadero del falso Segutn Quell, el hecho
de que la profecia trabaje a dos niveles, el humano vy el divino
(es decir, seres humanos actuando al servicio de Dios), des-
carta toda prueba de autenticidad, salvo el testimonio interno
de un auténtico profeta Consecuentemente, un profeta no
puede ser juzgado teoldgica y juridicamente, sino sélo pneu-
maticamente, y nos recuerda que todo yerra en el camino de
la verdad Quell admite también grados diversos entre los

61 Wahre und falsche Propheten Versuch einer Interpretation, 1952



38 LOS FALSOS PROFETAS

profetas verdaderos y percibe que el campo de la profecia
falsa estd méas en el pasado remoto que en el presente. Admi-
te el papel divino en la profecia falsa, especialmente en IRe
22, en el segundo lsaias, Job y Amés 3, 16; y por otro lado,
las dificultades de funcionamiento de un profeta ya estan
dibujadas en la confesiones de Jeremias, de modo que el
criterio de veracidad de W. STAERK es de imposible aplica-
cioné2. Quell admite que la misién divina no puede ser proba-
da, sino (nicamente percibida por otro profeta. Subraya el
parecido con una ordalia en la que Dios al final decide, de
modo que quien pretenda dar un criterio para distinguir fa
profecia verdadera de la falsa tendria antes que hacerse las
tres preguntas de Jer 23, 23 ss. Finalmente, Quell considera
gran parte de la profecia falsa como una tarea extrania de
Dios, un instrumento del plan divino.

Pero si Ginicamente otro profeta puede discernir quién es
mensajero genuino de Dios, {coémo puede un profeta acreditar
su ministerio ante un publico escéptico y de qué modo estara
seguro de no ser instrumento de una accién extrafia de Dios?
Este es el dificil problema que ha reclamado la atencion de S.
BLANKES3, y que ha recaido sobre él como consecuencia del
poco interés prestado por los contemporaneos de los profe-
tas a la Palabra de Dios; un destino parecido que el que
aguardaba a la mayoria de los estudiantes a rabinos y pasto-
res, a quienes fueron dirigidas originalmente esta conferen-
cias (de la catedra Goldensen). Para Blank los argumentos
dados por los profetas eran una batalla contra sus propias
dudas y contra otros oponentes. Afirma que Jeremias usé
seis argumentos para intentar asegurar y convencer al pueblo
de que Dios le habia enviado: 1) el cumplimiento de las pre-
dicciones; 2) la simple afirmacién; 3) el contraste con la vox

62. Das Wahrheitskriterion der alttestamentlichen Prophetie, ZSystTh 5
{1928) 76-101. Segin Staerk, el criterio de verdad es el testimonio interno
del Espiritu Santo de que no hay mensaje profético de juicio sin su comple-
mento salvifico y viceversa (83). En resumen, la confirmacién histérica del
mensaje de un profeta legitima la palabra de un hombre de Dios auténtico
(87). Afirma gue este criterio de verdad ha sido operativo en Is 8, 11 ss. Mig
3,588 Dt 18,21 s Zac7,9s. Hab. 1, 13. Am 7, 12 ss. y Jer 28, 1 s5.; 23,
13-24; 26.

63. Of a Truth the Lord Hath Sent Me: An inquiry into the Source of the
Prophet's Authority, 1955.
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populi; 4) el pronunciar palabras divinas y no humanas; b) la
evidencia de que sus palabras eran divinas por ser verdade-
ras; y 6) la conformidad de su mensaje con la naturaleza de
Dios. Para Blank, la narracion de la vocacion era como un
diploma para Jeremias, y admite que la simple afirmacién de
26, 12-15 no necesita ningan suplemento, pues Jeremias
estuvo presente en el consejo privado de Dios (23, 22), parti-
cip6 en sus disposiciones de animo (6, 11; 23, 9) y estaba
inmerso en la oscuridad. El argumento del cumplimietno era
el menos satisfactorio para Jeremias, pues resulta poco con-
fortable que se cumpia una sentencia de condena. Obviamen-
te la voz de Jeremias no coincidia con la de la gente, ya que
fue tenido por loco (29, 26) y era motivo de escarnio {15, 15;
17, 15; 20, 7 s.); mas aln, sélo un loco podia augurarse
desastres, maldiciones y calamidades, o se atreveria a pro-
nunciar un mensaje que concluye en prisién y ostracismo, a
no ser que estuviera impulsado por Dios. Blank ve también la
Nueva Alianza como consecuencia de la necesidad personal
de seguridad, y acepta la aplicacién de los argumentos de
Jeremias al problema general de la autoridad de la escritura.

La relaciéon del profeta con sus contemporaneos es el
tema que estudia E. JACOBS®4, en un intento de explicar por
qué algunos profetas auténticos traicionan su vocacion. Es
decir, intenta investigar con mayor profundidad la transicion
de la profecia falsa a verdadera, el tema que llamé la atencién
de K. Harms. Jacob indica cuatro obstaculos en la auténtica
profecia: 1) la monarquia, que termina pagando a profetas que
promueven intereses del rey; 2) la tradicion en términos de
institucién, mesianismo, nacionalismo; 3) la gente, cuya opi-
nidn estaba sostenida por la mayoria de los profetas; y 4) el
deseo de éxito, como confirmacién del ministerio profético.
La importancia de IRe 13 para la comprensién de la profecia
falsa la reconoce Jacob, mostrando cémo en todos los me-
diadores existe un germen de traicién a su Sefior. La tesis de
Jacob de que la profecia verdadera y la falsa no son dos
campos separados, sino que fa Ultima es la perenne tentacion
de la primera, se basa en el rechazo de los criterios biblicos
para distinguir la una de la otra. Su deseo de comprender las

64. Quelques remarques sur les faux prophétes, ThZ 13 (1957) 479-486.
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razones de la profecia falsa es un recordatorio de que incluso
para ésta hay diversidad de criterios.
La complejidad del fendmeno de la profecia falsa la su-

“bray6 E. OSSWALDS5. Admitié la necesidad de examinar la

literatura profética caso a caso para determinar la distincién
entre ambos tipos. Osswald estaba muy influenciado por la
tesis de von Rad, intensificada por Buber, de que la interpreta-
cion del momento histérico es decisiva, aunque personalmen-
te también creia que los profetas verdaderos anteriores al
exilio predicaron casi exclusivamente palabras de juicio. Pres-
ta, ademas, atencién a la profecia falsa en cuanto problema
extra-yahvista, pero llega a la conclusién de que la lealtad al
Sefor es la norma absoluta de la enseflanza profética. Some-
te a un andlisis exahustivo los diferentes criterios usados
tradicionalmente para distinguir la profecia verdadera de la
falsa, y llega a concluir que ningin criterio es aplicable en
toda circunstancia, por lo que resulta imprescindible una ad-
hesién de fe. Osswald escribe: «el profeta verdadero tiene que
ser capaz de distinguir, si un momento histérico es hora de ira
o de amor de Dios»56.

Para considerar cada uno de los incidentes que acompa-
rfan a la profecia falsa, es necesario atender a los contextos
de los que nacen tales conflictos. Este es el método de H.J.
KRAUS en su estudio de la profecia en crisisé?. El autor
analiza atentamente las conclusiones a las que se ha ido
llegando en el estudio de los textos que presentan el conflicto
entre Jeremias y otros profetas, aplicandolas a las grandes
preguntas sobre la profecia verdadera y falsa. Kraus subraya
la variedad de medios por los que la Palabra de Dios llega a
los profetas (éxtasis, musica y danza, glosolalia, suefios, visio-
nes, audiciones), y los diferentes tipos de profetas (grupos
estaticos, videntes individuales, profetas cllticos y de corte).
Pero sostiene que el Gnico factor que caracteriza al genuino
profeta es la inmediatez con Dios. En IRe 22 queda clara la
diferencia que se desprende de este contacto inmediato con
el consejo divino: los oponentes de Miqueas de un espiritu

65. Falsche Prophetie im Alten Testament, 1962.

66. Id., 22.

67. Prophetie in der Krisis, Studien zu Texten aus dem Buch Jeremia,
1964.
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enviado por el Sefor a sus mensajeros. La revelacién auténti-
ca, segun Kraus, viene directamente del Sefor a Miqueas,
mientras que para los 400 la falsedad est4 mediatizada por el
Espiritu. Esto mismo se encuentra en el trasfondo de Nm 12,
6-8: Moisés hablé con Dios cara a cara, nitidamente y no con
frases oscuras, incluso contemplando la forma de Dios, mien-
tras que los profetas normales se limitan a visiones y suefos.
Mig 3, 5 s. es el tercer pasaje a partir del cual intenta Kraus
comprender la profecia falsa. Aqui los oponentes de Miqueas
estan intimamente motivados por la antigua fe en la eleccién
y las promesas de la alianza. En consecuencia, Kraus concluye
que en ninguno de estos casos nos es posible encontrar
figuras proféticas a las que se pueda aplicar el insultante
titulo de «falsos profetas»68. Con todo, admite la existencia de
diferencias reales entre los verdaderos y los falsos profetas,
especialmente en el no poder proclamar la culpabilidad del
pueblo, en denunciar la iniquidad {Miq 3, 8; Jer 23, 17; Lam 2,
14). Esta imposibilidad, pretende Kraus, identifica al falso
profeta.

La atencion al contexto biblico ha suscitado la pregunta
de si en la literatura profética se han conservado los puntos
de vista de los falsos profetas. A.S. VAN DER WOUDE®® ha
buscado informaciéon adicional, repasando las discusiones
que existen en el libro de Miqueas. Se detiene en tres pasajes:
1)2,6-11;2)4,9-14;5,4-5; 3) 2, 12-13; 3, 1 ss. A partir de
estos textos, van der Woude concluye que los falsos profetas
estaban imbuidos por el concepto de alianza (tanto la de Sién
como la dei Sinai); aplicaban al Sefior el titulo de Rey (Melek),
es decir, lo veian como al Dios El de Ugarit; y veian la amena-
za a Jerusalén como la ocasién de una gran victoria sobre sus
enemigos que osaban amenazar al pueblo de la alianza del
Sefior. Por eso, van der Woude sostiene que la literatura
profética ha conservado fielmente oraculos de los falsos pro-
fetas, a menudo sin indicar que son cita, de modo que se

68. Id, 112.

69. Micah in Dispute with the Pseudo-Prophets, VT 19 (1969) 244-260.
También E. HALPERN, Hosea 2, 1-3. a quotation from the words of False
Prophets, Bet Migra 11 (1965/66) 159-161 defiende la presencia de los
puntos de vista de los falsos profetas en el canon profético. A menudo se
defiende que Nahum y Abdias y, quizas, algunos oraculos contra las naciones
de Jeremias, Ezequiel e Isaias, son textos de falsos profetas.
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puede aprender mucho sobre los oponentes de los «auténti-
cosy» profetas, aplicando esta hipbtesis a otros libros pro-
féticos7.

Ya que el estudio de los conflictos entre profetas ha sido
tan productivo en orden a clarificar la situaciéon en la que
surgi6 la profecia falsa, debemos ahora dar un paso mas y
asumir la vision de H.W. WOLFF, recientemente defendida
por van der Woude, segln la cual las citas proféticas son una
auténtica mena de informacién sobre el mensaje profético y
su impacto. Mas aun, el estudio de este material ofrece datos
fundamentales sobre las dificultades que encontraban los
profetas, e ilumina el mundo mental de las masas a las que
éstos se dirigian. Aqui se descubren de repente las razones de
las crisis por las que pasaron los antiguos israelitas en el
periodo del exilio y postexilio: la duda del pueblo sobre la
justicia de Dios, problema que exige al profeta una respuesta
que va mas alld de una promesa grandiosa o una amenaza de
juicio para el futuro. Hoy en dia esta tarea es la que marca la
perspectiva al fendmeno de la profecia falsa, pues hace que
se estudie con el trasfondo de la desaparicion de la profecia
en el antiguo lIsrael, producida por la crisis de fe que se
produjo al negar la justicia de Dios. Esta es la meta del
presente estudio: contemplar el fendmeno de la profecia falsa
a la luz de la crisis teolégica de la religibn popular, que
condujo al parcial desplazamiento de la profecia por el pensa-
miento sapiencial y apocaliptico.

70. Este breve resumen no pretende ser exhaustivo. Mas bien ha intenta-
do trazar las lineas més importantes de la profecia falsa. Hay que recordar
también la Vanderbilt Ph. D. Dissertation de E. TiLSON sobre los Profetas falsos
en el Antiguo Testamento (1951) y el articulo de A.H. EDELKOORT sobre Profe-
ta y Profeta publicado en OTS 5 (1948) 179-189.
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Van der WOUDE habia observado de pasada que, para
conocer la profecia falsa, era necesario estudiar las discusio-
nes que se encuentran en la literatura profética preexilica,
especialmente las que contienen alguna «cita»’!. Su descrip-
cién de la teologia de los profetas falsos es curiosamente
similar a la de C.F. LABUSCHAGNE, que trabaja sobre la vox
populi en el Israel del siglo VIH72. Yo mismo llegué a la conclu-
sibn de que la vox populi era crucial para comprender la
profecia falsa, y he emprendido este anélisis independiente-
mente de Van der Woude y de Labuschagne. Sin embargo, es
necesario decir algunas palabras sobre la caracterizacion que
hacen de la religiéon popular.

Segin LABUSCHAGNE, la teologia popular se ha opuesto
siempre a la profética, pues era una perversién del Yahvismo
«como una infeccién transmitida de célula en célula»’3. Indica

71. VAN DER WOUDE, o.c., 246. R. GORDIS, Quotations in Wisdom Literature,
JQOR 30 (1939) 123-147; Quotations in Oriental Literature, HUCA 22 (1949)
157-219; y The Book of God and Man, 1965, 169-189, encuentra muchas
citas en la literatura antigua, aunque hayan desaparecido las equivalencias de
las «comillasy.

72. Amos’ Conception of God and the Popular Theology of his Time en
Studies on the Book of Hosea and Amos, 1964/1965, 122-133. LABUSCHAGNE
sigue la misma linea del precedente articulo en su obra Schriftprofetie en
volksideologie, 1968 (obra no accesible para nosotros, pero cfr. el resumen de
A.S. vAN DER WOUDE en ZAW 81 (1969) 136).

73. Amos’ Conception of God and the Popular Theology of his Time’ 123.
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que la perversidén nacié a base de permitir tacitamente fo que
merecia una oposicién; en la siguiente generacién casi todos
lo habian aceptado; méas tarde se hizo religion tradicional, y
finalmente, oficial, apoyada y ensefiada por sacerdotes y pro-
fetas’4. Subraya al antropocentrismo de la religién popular, es
decir, la tendencia a creer que las cualidades destructoras del
Sefior van a ser usadas Unicamente contra los enemigos de
Israel, prescindiendo de la conducta del pueblo. Labuschagne
escribe: «Atrincherados en el baluarte espiritual de la eleccidon
y de la alianza, con un Sefior que vigila sobre sus intereses y
existencia, el pueblo se sentia seguro; y con un Sefor que
respaldaba su causa, vivieron placenteramente sin conocer
ninguna inquietud»’s.

En otros lugares Labuschagne ha calificado a esta «para-
teologia» de etnocéntrica, colectivista a expensas de la res-
ponsabilidad individual, y marcada por el convencimiento de
que el Sefior actuard Gnicamente en pro de la salvaciéon (ex-
cepto sobre sus enemigos, es decir, los no israelitas)’é. Van
der Woude subray6é también esta confianza en las acciones
salvificas de Dios, indicd que los falsos profetas tenian men-
talidad de alianza, vefan al Sefior como Rey en el sentido del
Dios El y estaban mas comprometidos en Realpolitik que en
teologia?’. En ninguno de estos autores se descubre el menor
interés por indicar algln aspecto positivo de la profecia falsa
o de la religién popular.

Pocos pondrian en duda la exactitud fundamental de tal
descripcién. Sin embargo, es sélo parte de la verdad. Aunque
Labuschagne opina que la crisis causada por la caida de
Samaria vy de Jerusalén contrapuso dos tipos opuestos de
profetas (escritores contra populares), hay que hacer notar
que el conflicto existia ya desde el comienzo, como resulta
evidente al estudiar las citas de la literatura profética. Una vez
examinadas las expresiones de la teologia popular, resulta
imposible tildar de mala fe a la vox populi.

74. 1d.

75. Id. Contempla el mensaje de Amoés como un reto al alivio de Sidn,
pues el rugido del ledn no era un sonido reconfortante y en Amés no hay
Pathos.

76. Schriftprofetie en volksideologie.

77. VAN DER WOUDE, o.c., 255-260.
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A. VOX POPULI EN EL ANTIGUO ISRAEL

Precindiendo del hecho de que el estudio de las formas
literarias es realmente un estudio de la vox populi, lo que
ahora pretendemos es hacer un examen de las citas que
sostienen posiciones distintas a las de los profetas «escrito-
res». Solo familiarizdndonos con la voz del pueblo, podemos
comprender la profecia falsa, pues no es nuevo el refran vox
populi-vox Dei (palabra del pueblo, Palabra de Dios)78.

Con lo que sigue pensamos mostrar que la vox populi se
caracteriza por: 1) confianza en la fidelidad de Dios; 2) satis-
faccién con la religion tradicional; 3) oposicién a profetas que
defienden una opinién distinta; 4) desesperacién, cuando no
se ve un resquicio de esperanza; 5) dudas sobre la justicia de
Dios; y 6) pragmatismo histérico. Primero nos fijaremos en la
parte negativa de cada una de estas caracteristicas, pero al
final dejaremos en claro su ambivalencia.

Confianza en la fidelidad de Dios

Mirada bajo un punto de vista, la confianza del pueblo es
una expresiéon de la fe en la benevolencia de Dios, indepen-
dientemente de las circunstancias histéricas; es la misma
confianza que lsaias exigié a Acaz (7, 9). Sin embargo, tal
confianza puede convertirse en supersticién, si se separa del
contexto moral y de la situaciéon histérica. El antiguo grito
cultico «Dios con nosotros» se grité tanto en los altozanos
como en el santuarto. Ya en época tan temprana como la de
Amés, el pueblo habia pervertido la idea teoldgica de elec-
cién, ta habia convertido de exigencia de responsabilidad en
motivo de libertinaje:

«A vosotros sélo os escogi entre todas las tribus
de la tierra; por eso, os tomaré cuentas de todos
vuestros pecados» (3, 2),
y se habfan refugiado en la esperanza de la teofania del
Sefor:

78 A pesar del recurso al principio de que no hay gobierno equitativo que
no resulte del voto popular, la famosa frase de ROUSSEAU estd limitada por el
hecho de que a menudo la voz del pueblo nace del temor y la desesperacion.



46 LOS FALSOS PROFETAS

«Buscad el bien, no el mal, y viviréis;

y estara realmente con vosotros, como decis,

el Sefor Dios de los ejércitosy (b, 14).

«Pero moriran a espada todos los pecadores de mi

pueblo;
los que dicen: “no liega, no nos alcanza la desgra-
cia”» (9, 10).

Una situacién parecida se refleja en los libros de Miqueas

y Jeremias. El primero cita la voz de sus contemporadneos y

en ella se manifiesta la actitud que mantienen ante el hombre

de Dios:
«No sermoneéis —sermonean—, no se sermonea
asf;
no llegara la afrenta» (Miq 2, 6),

y hacen ostentaciéon de su confianza en la bondad del Sefior,

a pesar de su conducta inmoral:

«Sus jefes juzgan con soborno, sus sacerdotes pre-
dican a sueldo, sus profetas adivinan por dinero; y
encima se apovyan en el Sefnor diciendo: “éNo esta
el Sefior en medio de nosotros? No nos sucederd
nada malo™» (Miqg 3, 11).

Jeremias tuvo que enfrentarse con una confianza parecida,

llena de arrogancia, por parte de quienes negaban al Sefor y

decian:

«Renegaron del Sefor diciendo: “no es él”, “no
nos pasara nada, no veremos espada ni hambre'»
(5, 12),

y brindaban la paz a quienes andaban por su mismo camino:
«A los que desprecian la Palabra del Sefor ies
dicen: “tendréis paz”; a los que siguen su corazdn
obstinado les dicen: “no os pasard nada malo”»
(23, 17).

El pueblo acusé de mala fe al profeta por proclamar contra
ellos el juicio de Dios:
«Y encima dices: “soy inocente, su ira no me al-
canzard”. Pues yo te juzgaré, por haber dicho que
no has pecado» (2, 35).

Jeremias se ensafaba con los profetas que decian al pueblo:
«No vereis la espada, no pasaréis hambre, os daré
paz duradera en este lugar» (14, 13b),

una palabra que el Sefior hara, les hard tragar muy pronto a
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ellos y a sus oyentes {14, 15-16). En aquel dia se recordaran
las jactanciosas palabras:
«Aqui estoy contra ti.. Decis: “¢Quién nos metera
miedo, quién penetrard en nuestras moradas?”»
(21, 13).

La arrogancia del pueblo se refleja también en los jura-
mentos que se usaban en tiempos de Jeremias. Es, sobre
todo, verdad en el popular «iVive el Sefor, que sacé a los
israelitas de Egiptol» (23, 17)79. No es extrafo, pues, que el
puebio buscara confianza apelando al arca (Jer 3, 16), al
templo (Jer 7, 4.10), y a la posesién de la ley (Jer 8, 8): «éPor
qué decis: “somos sabios, tenemos la ley del Sefior?” iSi la ha
falsificado la pluma de los escribas!».

Satisfaccion con la religiéon tradicional

La voz popular muestra también su satisfaccién con el
status quo. La lentitud del pueblo para dar respuesta, su ce-
guera y su dureza de corazén, en ningdn sitio estdn mas
claras que en la vocacién de Isaias (6, 9-13). Aqui la funcién
(e incluso la meta) del profeta es: «kembota el corazén de ese
pueblo, endurece su oido, cierra sus 0jos; que sus 0jos no
vean, que sus oidos no oigan, que su corazdén no entienda,
que no se convierta y sane» (6, 10). Tal ministerio se mani-
fiesta con viveza en el encuentro del profeta con Acaz (7,
1-25). La piadosa respuesta del rey: «No la pido, no quiero
tentar al Sefory (7, 10) indica que sus ojos han sido cerrados
mas efectivamente que los de Sedecias por Nabucodonosor
(2Re 25, 7).

Isaias estaba espantado por la corrupcién de los lideres de
la sociedad, especialmente de los profetas y videntes. Acusa
a estos hombres de incapacidad para percibir la verdad espiri-
tual mas elemental:

79. Personalmente tratamos la evolucién de la férmula de juramento en la
literatura antigua de Israel en « YHWH S€ha ‘6t $¢mé: A Form-Critical Analysis»
ZAW 80 (1969) 170 s., en donde llamamos la atencién sobre las costumbres
de jurar por dioses paganos {Gen 14, 19), por la vida de Yhaweh (Os 4, 15;
Jerd, 1-2; 5, 1-3), por Yahweh en cuanto Dios de Israel {Jos 9, 18), por
Yahweh en cuanto redentor (Jer 16, 14; 2 Sam 4, 9; 15, 21) y por Yahweh
como creador (Jer 38, 16. Cfr. 32, 22; Is 54, 9; 65, 16 s.).
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«Cualquier vision se os convertird en texto de un
libro sellado: se lo dan a uno que sabe leer, dicién-
dole: “por favor, lee esto” y él responde: “no pue-
do, porque esta sellado”. Y se lo dan a uno que no
sabe leer, diciéndole: “por favor, lee esto”. Y él
responde: “no sé leer”» (29, 11-12).
La insensibilidad del pueblo en tiempos de Isaias alcanza su
cumbre en las intrigantes palabras del profeta al, asi llamado,
buen rey Ezequias y en la consiguiente respuesta (39, 1-8).
Haciendo caso omiso de la terrible prediccion de que Juda
serd conquistada, Jerusalén saqueada y enviada al exilio, de
que los hijos de Ezequias convertidos en eunucos en el pala-
cio del rey de Babilonia, el rey de Juda da esta increible
respuesta:
«"Es favorable la Palabra del Sefor que has pro-
nunciado”, porque pensaba: “mientras yo viva ha-
bra paz y seguridad”» (39, 8).

También otros profetas se enfrentaron con el letargo
espiritual del pueblo y se opusieron a él con lenguaje fuerte.
Miqueas estaba convencido de que si un hombre inventara
una mentira, profetizando vino y licor, seria un profeta digno
de un pueblo tan insensible a los valores espirituales (2, 11).
Parece que Jeremias, especialmente sensible a las opiniones
de la muchedumbre, fue el profeta al que mas irritd la inmovi-
lidad del pueblo. Le resultaba especialmente fastidiosa la ado-
racién rendida a imédgenes de madera y piedra, aunque fuera
la religion del rey, de los principes, sacerdotes y profetas.

«..dicen a un lefio: “eres mi padre”; a una piedra:
“me has parido”; me dan la espalda y no la cara,
pero en el apuro dicen: “iAcude a salvarnos!”y
(2, 27).
Estos contemporéneos de Jeremias se engafiaban pensando
que Dios no veia sus acciones. Los pecados del pueblo causa-
ron, asi, el sufrimiento de la tierra y de sus moradores (pajaros
y animales), pero ellos todavia decian:
«No ve nuestras andanzas» (12, 4).
No es extrafio que amenazaran al profeta con la muerte, si
seguia profetizando en nombre del Seror (11, 21).
«Ofa el cuchicheo de la gente: “Cerco de Pavor”
“{A delatarlo, a delatarlo!”. Mis amigos acechaban
mi traspié: “A ver si se deja seducir, lo violaremos
y nos vengaremos de é1”» (20, 10).
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Ezequiel, contemporaneo de Jeremias, castigd del mismo
modo al pueblo por la adoracién idolatrica y su dureza de
mente. El primero constituye el objeto de un pasaje notable-
mente parecido a Jer 12, 4 (Ez 8, 12). Tras haber mirado
Ezequiel por el periscopio divino y haber contempiado las
practicas secretas de los jerosolimitanos, esta seguro de que
sus palabras son:
«El Senor no nos ve, el Sefior ha abandonado el
pais» (8, 12; ¢fr. 9, 9)
Los contempordneos del profeta no podian comprender por
qué habia perdido su valor el proverbio popular: «Los padres
han comido los agrazones y los hijos sufren la denteray, y en
consecuencia objetaban: «{Por qué no carga el hijo con la
culpa del padre?» (18, 19).
Los libros de Oseas y Sofonias atestiguan la presencia
durante su ministerio de una actitud de dejar hacer:
«Israel exclama: “iEl profeta es un necio, un loco el
hombre del Espiritu!”» (Os 9, 7 BJ).
Ante esta burla popular, Oseas responde con fuerza:
«Es por la inmensidad de tu culpa, por la grandeza
de tu hostilidad» {(Os 9, 7 BJ).
Los contemporaneos de Sofonias, por su modo de leer los
acontecimientos, estaban convencidos de que «el Sefor no
actda ni bien, ni maly {1, 12c).

Oposicién a profetas

La voz del pueblo es también de oposicién. Esta actitud de
respuesta al profeta y a Dios, que habla en el profeta, es
evidente en los libros de Miqueas, Isaias y Jeremias. El profe-
ta Miqueas objeto de la ira del pueblo, por la aparente inacti-
vidad de Dios.

«Mi enemiga al verlo se cubrird de vergiienza, la
que me decia: “¢édénde esta tu Dios?"» (7, 10).
El sentimiento de oposicidén alcanza su cénit en los contem-
poraneos de Isaias, Efraimitas que con arrogante orgullo ha-
bian dicho:
«Si han caido los ladrillos, contruiremos con silla-
res; si han derribado el sicbmoro, lo sustituiremos
con cedro» (9, 9),
y los habitantes de Juda, que preguntaban:
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«{A quién viene a adoctrinar, a quién viene a ense-
nar la leccién? A recién destetados, a niflos apar-
tados del pecho? Cuando dice: ” ce con ce, ce con
ce, pe con pe, pe con pe, chico aqui, chico alli”»
(28, 9-10).
La burla estd en forma de balbuceo infantil; Isafas se ha
convertido para ellos en un repetidor de jerga de nifios, asi
como de Ezequiel pensaban que hablaba el lenguaje hermoso
de los cantos de amor {33, 32; cfr. 20, 49). La conducta de
los oyentes de lIsaias intenta deliberadamente impedir los
planes del Santisimo:
«Dicen a los videntes: “no vedis™; y a los profetas:
“no profeticéis sinceramente. Decidnos cosas ha-
lagiiefas, profetizad ilusiones. Apartaos del cami-
no, retiraos de la senda, dejad de poneros delante
al Santo de Israel™» (30, 10-11).
El profeta de Anatot encontré también este mismo espiritu de
desafio, cuando hablaba por el Sefior:
«{Me he vuelto desierto para israel , o tierra tene-
brosa? ¢Por qué dice mi pueblo: “Huimos, ya no
volvemos a ti"?» (Jer 2, 31; ¢fr. 6, 16.17; 22, 21).
Al mensajero del Sefior se le ataca también porque la palabra
del Sefor no logra encontrar un efecto real en las vidas de la
gente. Se mofan diciendo:
«¢{Donde queda la palabra del Sefior? iQue se cum-
plal» (17, 15).

Desesperacion

Ademds, la voz del pueblo es desesperada. Jeremias era
consciente de este elemento en el corazén del pueblo, al que
comparaba con un camello o una burra en celo, que no puede
contener su deseo de machos8®. Asi, quienes habian adorado a
otros dioses, decian con resignacion:

«iNi por pienso! Amo a los extranjeros y me iré
tras ellosy (2, 25b).

80. K. E. BaiLey y W. L. HoLLADAY, «The “Young Camel’ and “Wild Ass™ in
Jer 2, 23-25», VT 18 (1968) 256-260, han indicado que es el camello macho
el que experimenta el celo {y brama}; en consecuencia entienden el pasaje con
ciertas diferencias, basandose en la estructura poética.
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Pero la desesperacién no era simplemente el resultado de una
propensién a la idolatria. Se debia también al malestar por el
incumplimiento de las predicciones proféticas. Lo que el pue-
blo no podia aceptar era la realidad teologica de que la pro-
mesa siempre excedia a su realizacion, de que el hombre
religioso sentia a menudo hambre en la tierra prometida8'. Su
grito se elevaba al cielo:
«{No esta el Sefior en Sién, no esta alli su rey?...
Pasé la cosecha, se acabéd el verano, y no hemos
recibido auxilioy (Jer 8, 19-20).
Convencidos de que ellos mismos habian alejado toda posibi-
lidad de perdén y cambio, daban la espalda a Jeremias, que
predicaba el arrepentimiento:
«Responden: “No queremos, seguiremos nuestros
planes, cada uno seguird la maldad de su corazén
obstinado”» {18, 12).

También los contemporaneos de Isaias estaban convenci-
dos de que existia un insalvable abismo entre las promesas
de los profetas acerca del favor divino y la situacién histérica.
Por eso, rechazaban los ofrecimientos de ayuda divina de
Isaias, y aceptaban unos medios mas esclavizantes para li-
brarse de los peligros humanos.

«Vuestra salvaciéon esta en convertiros y en tener
calma; vuestra valentia estd en confiar y estar tran-
quilos; pero no quisisteis. Dijisteis: “No, huiremos a
caballo”. Esta bien, tendréis que huir. “Correremos
al galope”; mas correran los que os persigueny
(30, 15-186).

Dudas sobre la justicia de Dios

En medio de la desesperacion existia un aguijén de duda
en los dogmas sagrados, un espiritu inquisitivo cercano a las
teodiceas de Gen 18, Ex 32, Job, Habacuc y 2Esdras. {(=Nehe-
mias). Contemporaneos de Jeremias ponian en duda la tesis

81. F. C. FensHam, «Covenant, Promise and Expectation in the Bibely, ThZ
23 (1967) 305-322; C. WEeSTERMANN, «The Way of Promise through the Old
Testamenty en The Old testament and Christian Faith (ed. por B. W. ANDERSON),
1963, 200-224 y Essays on Oit Testament Hermeneutics, 1963, passim.
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de que el Sefor era compasivo, misericordioso y lento a la
célera:
«Ahora mismo me dices: “TU eres mi padre, mi
amigo de juventud”, pensando: “no me va a guar-
dar rencor eterno”, y seguias obrando maldades,
tan tranquita» (3, 4-5a).

Cuando este pueblo esta sufriendo el castigo de Dios, su
grito de «iinjusto!», liega hasta el cielo (5, 19).

Los contemporaneos de Ezequiel no hacian caso al profe-
ta, convencidos de que sus palabras se referian al lejano
futuro:

«Hijo de hombre, {qué significa este refrdn que
decis en la tierra de Israel: “Pasan dias y dias y no
se cumple la visiéon?”... “Las visiones de éste van
para largo; a largo plazo profetiza™ (12, 22-27b).
Estos mismos hombres ponian en duda la justicia de Dios:
«Objetais: “no es justo el proceder del Sefior”» (18,
25),
por mas que Ezequiel les acusaba a ellos de injusticia y de
poca ldgica. La defensa que hicieron los profetas de la justicia
de Dios no logré convencer al pueblo, ni siquiera en la época
tardia del postexilico Malaquias. La experiencia de Job vy el
escepticismo de Qohelet resultaron demasiado comunes para
poderlos tachar de mala fe, aunque esto es lo que hace Mala-
quias:
«Con vuestras palabras canséis al Sefior. Objetais:
“¢Por qué lo cansamos?” —Porque decis que el que
obra mal agrada al Sefor y que El se complace en
tales hombres, y que ¢donde estd el Dios justo?»
{(Mal 2, 17).

El pueblo ha reconocido la falsedad que supone la conta-
minacidén de la religién por la magia82 y, en realidad, ha avan-
zado mas alla de la percepcion espiritual del profeta, pero no
supo sacar las conclusiones éticas adecuadas. Sus palabras
eran fuertes para Malaquias:

«Vuestros discursos son insolentes contra mi. Ob-
jetdis: “¢En qué te ofenden nuestras palabras?”.

82. E. M. Goob, /rony in the Old Testament, 1965, 196-240, estudia con
visidn penetrante los presupuestos maégicos en la religion.
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Porque decis: “no vale la pena servir a Dios, {qué
sacamos de guardar sus mandamientos y de andar
enjutados ante el Sefior de los ejércitos? Tenemos
que felicitar a los arrogantes: los malvados prospe-
ran, tientan a Dios impunemente”» (Mal 3,
12-1583,

Pragmatismo histérico

Finalmente, la voz del pueblo revela un pragmatismo his-
toérico. Isaias 5, 19 cita la indole de este tipo de respuesta a
Dios y a su modo de actuar:

«Que se dé prisa, que apresure su obra, para que la
veamos; que se cumpla en seguida el plan del
Santo de Israel, para que lo comprobemaosy.

Sin embargo, el locus classicus de tal pragmatismo es Jer
44,16-19:

«No queremos escuchar esa palabra que nos dices
en nombre del Sefior, sino que haremos lo que
hemos prometido: quemaremos incienso a la reina
del cielo y le ofreceremos libaciones; igual que
hicimos nosotros y nuestros padres, nuestros
reyes y jefes en las ciudades de Juda y en las
calles de Jerusalén. Entonces nos hartdbamos de
pan, nos iba bien, y no conociamos la desgracia.
Pero desde que dejamos de quemar incienso a la
reina del cielo y de ofrecerle libaciones, carecemos
de todo, y morimos a espada y de hambre. Cuando
nosotras quemamos incienso y ofrecemos libacio-
nes a la reina del cielo, {acaso hacemos tortas con
su imagen y le ofrecemos libaciones sin el consen-
timiento de nuestros maridos?»

Por el contrario, el profeta Ageo usé el argumento prag-
matico para hacer ver que las dificultades econdémicas se
debian atribuir directamente al pecado (1, 5-11), mostrando

83. Sobre este texto, cfr. E. PreIFFER, «Die Disputationsworte im Buche
Maleachiy, EvTh 12 (1959) 546-568.
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la debilidad de este argumento desde cualquier perspectiva
que se use’4,

Examinada asfi la vox populi en la literatura profética, puede
ser muy ilustrativo prestar atenciéon ahora a sentimientos
semejantes, reflejados en el Deuteronomio y en los Salmos.
Las citas de expresiones populares en el Deuteronomio son
significativamente parecidas a las de los libros proféticos. Dt
1,27 acusa a los Israelitas de murmurar en sus tiendas:

«Porque nos odia nos ha sacado de Egipto el Se-
fior, para entregarnos a los amorreos y destruir-
nosy.
De modo parecido Moisés aparece en 9, 28 como intercesor
en favor de Aarén e Israel, tras la construccion del becerro de
oro, y razona:
«No sea que digan en la tierra de donde nos sacas-
te: “iNo pudo el Sefior introducirnos en la tierra
que les habia prometido” o “los sacé por odio,
para matarlos en el desierto”».
En 4, 6 se menciona también la respuesta de otros pueblos,
pero esta vez como hipotética manifestacién de asombro:
«iQué pueblo tan sabio y prudente es esa gran
naciénly,
puesto que observan los mandatos del Sefior. Algo distinta
resulta 12, 30, una advertencia para que no digan:
«{COomo servian estas naciones a sus dioses? Asi
también haré yo» (BJ).

84. El presente andlisis de la vox populi no pretende ser exhaustivo, dado
que WOLFF ha tratado ya la cuestién de las citas en la literatura profética. Mas
bien se intenta seleccionar las respuestas mas representativas hechas al
ministerio profético e indicar asi las amplias posibilidades que se nos ofrecen.
Es bastante claro que ha llegado el tiempo de intentar un estudio general de
la religion de israel que se centra en la religion popular méas que en la
oficialmente aprobada (es decir, la de quienes escribieron y editaron el anti-
guo testamento). Algo de la riqueza del material se puede intuir en las siguien-
tes expresiones populares no tratadas en el texto: 1) Am 6, 10: «Chss. Pues no
es hora de pronunciar el nombre del Seriory; 2) Os 10, 3: «No tenemos rey, no
respetamos al Sefior; el rey, équé puede hacernos?y; 3) Jer 2, 6: «No pregu
preguntaron. “¢Donde ests el Serior, el que nos sacé de Egipto...?"y; 4) Is 28,
15: «Hemos firmado un pacto con la Muerte, una alianza con el Abismo;
cuando pase el azote desbordante, no nos alcanzard, porque tenemos la menti-
ra por refugio y el engafio por escondrijo».
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Esta terca actitud se ataca también en 15, 9, en donde , tras
reconocer los problemas planteados por el afio de remisién,
se urge:

«Cuidado, no se te ocurra este pensamiento rastre-

ro: “esta cerca el afio séptimo, afno de remisién”, y

seas tacafo con tu hermano pobre y no le des

nada, porque apelara al Sefor contra ti, y resulta-
ras culpable».
En 29, 18 se ataca de nuevo a quien, escuchadas las clausu-
las del pacto jurado, se felicita diciendo:

«Tendré paz, aunque siga en mi obstinaciény.
Finalmente, 31, 17-18 contiene una prediccién particular-
mente mordaz. Un dia de desgracia caera sobre Israel, si dice:

«Es que Dios no esta conmigo; por eso me ocurren

estas desgraciasy,
cuando Dios oculte su rostro a causa de la idolatrfa.

La vox populi en los Salmos tiene dos focos de interés: el
cerco de los enemigos que se burlan y la obsesiva duda sobre
la justicia de Dios. Se describe a los enemigos como quienes
se consideran a sf mismos inamovibles (10, 6), olvidados de
Dios, que

«se tapa la cara, nunca se enterara» (10, 11),
vy mas alld de todo juicio posible (10, 13). Piensan que sus
lenguas dominan la situaciéon (12, 4) y se burlan del piadoso,
que ha confiado su vida al cuidado del Serior {22, 8). Su burla,

«Ja, ja icon nuestros ojos lo hemos vistol... iQué

bien! iLo que queriamaos!y,
revela su alegria por la desgracia del justo (35, 21.25; 40, 15;
70, 3). Estos malvados esperan impacientes la muerte de sus
enemigos (41, 5-8), diciendo:

«Dios lo ha abandonado; perseguidlo, agarradlo,

gue nadie lo defiende» (7, 11).

Consideran vulnerable al justo por la carencia de profecia (74,
8s) y los enemigos planean tomar posesion de los pastos de
Dios (83, 4.12).

Los infieles problematizan también la justicia de Dios, so-
bre todo por su lejania. El tonto llega incluso a negar la
existencia de Dios (14, 1) y las naciones tienden a dudar de
su presencia (115, 2; 42, 3.10). Sin embargo, el fiel se pre-
gunta, si es posible escapar a su presencia, y responde:
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«Si digo: “Que al menos la tiniebla me encubra,
que la luz se haga noche en torno a mi”, ni la
tiniebla es oscura para ti, la noche es clara como el
dia» (139, 11-12).
Consecuentemente piensa que el hombre debe decir:
«El honrado cosecha su fruto, porque hay un Dios
gue hace justicia en la tierra» (58, 12).
El malvado, que brama por su boca:
«{Quién nos oye?» (59, 8),
no se deja convencer tan facilmente de gque el Dios altisimo
(El Elyon) habita en los cielos, y pregunta:
«{Es que Dios lo va a saber, se va a enterar el
Altisimo?» (73, 11).
Por eso, el malvado, mientras asesina a viudas y emigrantes y
degiiella a los huérfanos, comenta:
«El Senor no lo ve, el Dios de Jacob no se enteray
(94, 7).

Otros ejemplos de la voz del pueblo en los salmos son
menos significativos, pero pueden ser citados. En 78, 19-20
se recoge la incredulidad de los israelitas durante su marcha
por el desierto:

«{Podra Dios ponernos la mesa en el desierto?...
¢{Podra también darnos pan, proveer de carne a su
pueblo?»
Sién es el sujeto de los demas textos: el primero alude a un
recuento de los nacidos en ella (87, 4.5.7) y el segundo
recuerda los sonsonetes de burla de los babilonios
{(«Cantadnos un cantar de Siény)
y de los Edomitas
{«Desnudadla, desnudadla hasta el cimiento» 137,
3.7)

Como hemos visto, la vox populi ha sido formulada a partir
del conjunto de citas sobre el pensamiento popular que hacen
los profetas. Sin embargo, algunas de las citas son obvia-
mente creaciones suyas y reflejan mas la capacidad profética
de leer el pensamiento, que de escuchar la voz real del pue-
blo85. Esto es muy claro en Is 30, 10s.: el pueblo aparece
incitando a los profetas a proclamar ilusiones, [0 que equi-
vale realmente a una interpretacién de lo que significa la
exigencia a los profetas para que hablen de $além (paz); en
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Jer 18, 12 el pueblo confirma la perversidad de sus corazo-
nes y en Dt 29, 19 un rebelde reafirma su terquedad8é. Sin
embargo la mayoria de las citas tienen un halo de autentici-
dad que justifica su aceptacién como auténticas respuestas
del pueblo a la fe de los profetas. Esto es verdad atin en el
caso de qgue las palabras citadas sean de «profetas de oposi-
ciény, pues en tal caso la vox populi no se diferencia de la de
su portavoz favorito (Cfr. Jer 14, 13b Miqg 2, 6).

No hay que olvidar el factor positivo de la voz populi, ya
que cada uno de los seis factores descritos conserva un
puesto auténtico de la teologia de Israel. La confianza en la
fidelidad de Dios, a pesar de que las apariencias indiquen lo
contrario, es una de las caracteristicas mas nobles de la fe de
Israel, especialmente en el majestuoso himno teofanico de
Hab 3 y en la leyenda profética en la que jovenes hebreos
hacen voto de morir por su fe, aunque su Dios, si quisiera,
podria salvarlos (Dan 3, 16-18). A menudo era dificil mante-
ner tal fe en la bondad divina; de modo que no hay que
desacreditar esa conviccién, cuando se basa en la naturaleza
compasiva de Dios (Dt) o en la eleccion de Israel (Is-ll). Des-
pués de todo, la antigua palabra de consuelo: «no temas,
porque estoy contigo», ha tenido que producir de hecho mas
consternacion que alivio, pues la historia de Israel raramente
ofrece un testimonio de dicha presencia divina®’.

De igual manera hay un grano de verdad en la satisfaccién
del pueblo con el status quo, en cuanto que representa una
instancia conservadora que reconoce el valor de las antiguas
tradiciones mosaicas y exige que se justifique cualquier cam-
bio. La aparente insensibilidad e incapacidad del pueblo para
reconocer las mds sencillas realidades espirituales es, en par-
te, fallo de los mismos profetas, que no se ven libres de

86. WOLFF, Das Zitat im Prophetenspruch, 66-68, enuncia 3 criterios para
determinar la autenticidad de una cita’ 1) conformidad con la situacion histon-
ca (es decir, el criterio de probabilidad), 2) concordancia con la manera de
pensar del personaje citado, y 3) incomprensibilidad (cfr. Is 28, 9-13), WOLFF
juzga impensable un auto-juicio como Jer 2, 2025 e |s 28, 15, y hace notar
que a menudo los profetas admiten que los critados pronuncian sus palabras
«en sus corazonesy {Cfr. Sol 1, 12)

87. H D PReuss sch will mit dir sein!, ZAW 80 (1968) 139-173, estudia
esta férmula de guia divina con la ayuda de la idea némada de una divinidad
que pastorea y protege a su pueblo Con todo, habria que preguntarse si en
este Ol ensayo se presta suficiente atencidn al contexto de «luchany.
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«suspiros de envidia»®8 o de caracter vengativo, ni eran maes-
tros en el arte de la pedagogia o de la comunicacion, pues la
auto-estima estaba a la orden del dia. Tampoco debemos
desprestigiar el espiritu de oposicidon, pues en ocasiones tan-
to el profeta como quien le envia son culpables de actitudes
indignas de ellos (la intercesion de Moisés en favor de Israel y
la de Abraham por Sodoma y Gomorra son ejemplos de
oposiciones prometeicas que pocos condenarian).

é{Se puede probar que la desesperacién jugé un papel
positivo en la religidon de Israel? Si uno, como creo que debe,
rehusa hace valer el argumento de que la desesperacidon obli-
g6 a lIsrael a ampliar los horizontes de la gracia de Dios
(revelados ahora en la Nueva Alianza), puede alabar la hones-
tidad de quienes desahogan su desesperacion vy, tal vez, admi-
rarlos por no haber aceptado una palabra de autoridad, gue
no se certificaba de modo convincente (iuna vida de amorl).

Lo mismo podemos decir de quienes pusieron en duda la
justicia de Dios -sobre todo, por motivos histéricos— y de
quienes se lamentaban porque no se tenia en cuenta su vir-
tud. Este es precisamente el tipo de heroismo que emana el
libro de Job, puesto que el dogma de la retribucién individual
resuitaba positivamente criminal en sus efectos, aunque estu-
viera fundado en la creencia de que el Creador ha configurado
el universo teniendo en cuenta el principio de justicia.

Finalmente hay que notar que el antropocentrismo esta
lejos de la maldad que le atribuye Labuschagne. Al contrario,
la orientacién de la literatura sapiencial es basicamente antro-
pocéntrica, como lo ha demostrado Zimmerlig®, y la mayoria
de la literatura profética es en sus cotas mas elevadas casi
exclusivamente antropocéntrica (Mig 3, 6-8; Am 5, 24s). In-
cluso el etnocentrismo hay que considerarfo dentro de Ia
misién de Israel a ser bendicién de la humanidad y luz de las

88. NORTH, Angel-Prophet or Satan-Prophet?, 53, usa esta frase para dis-
tinguir las quejas de Jeremias de las suaves discusiones de Malaquias. C.
WESTERMANN, Propheten en Biblisch-Historisches Handwdrterbuch Wl, 19686,
1511, observa que las discusiones de Malaquias indican una transicién de la
profecia a la ensefanza, en cuanto que se asume en la palabra profética la
oposicion al profeta. Segin esto, tales discusiones constituyen una auténtica
ensefianza, méas que una auto-justificacion del profeta.

89. Zur Struktur der alttestamentlichen Weisheit, ZAW 51 (1933)
177-204 («¢Qué es bueno/provechoso para el hombre?y).
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naciones (Gen 12, 1ss, Is 49, 6), y el pensamiento colectivo
del antiguo Israel era necesario desde el punto de vista rel-
gioso y social En resumen, mientras Labuschagne y van der
Woude han ayudado mucho a clarificar la faceta negativa de
la religidon popular, hay otra cara gue no se debe olvidar y que
(lumina maravillosamente el conflicto entre profetas

B EL PROBLEMA DE LA JUSTICIA DE DIOS

Ya hemos dicho méas arriba que la voz populi ponia en
duda la justicia de Dios, como a menudo se afirma que Job es
un ataque a la religiéon popular, tendremos que hacer algunas
precisiones? El dogma de la retnbucidn individual, lejos de
ser una Invencidon de la plebe egocéntrica, fue formulado por
los lideres religiosos de Israel Profetas, sacerdotes y sabios
contribuyeron a la popularidad del dogma, por lo que es
necesario concluir que la doctrina de la retribucién individual
estaba apoyada por la religion institucional Las tradiciones
proféticas de la alianza y de la «guerra santa», mas aln, su
premisa fundamental de que Dios controla la historia, con-
lievan la idea de que la virtud se premia De igual manera, el
trasfondo legal y magico de la religion sacerdotal pertenece al
mundo mental de quienes, al mas craso nivel, piensan que la
divinidad retribuye a quienes colaboran a su binestar median-
te el sacrificio o la conducta Y, claro estd, la sabiduria en
todo el antiguo Oriente Medio presupone que Dios ha creado
el universo de modo que éste premie automéaticamente a
quienes se atienen al principio que da coherencia al mundo
(ma’‘at, ME, sedaqa)®' En tal comprensién del mundo no entra
faciimente el principio de gracia, y la tension entre estas dos
concepciones de la situacidn divina es palpable en los tres
estratos de la literatura biblica

El parentesco entre la religidn popular y la de Job se
puede ilustrar, analizando las discusiones proféticas que tie-
nen por objeto la justicia de Dios Ezequiel formula el estado
de animo del pueblo, al citarles cuando afirman que toda

90 Mas extensamente tratamos el tema en Popular Questioning of Justice
of God in Ancient Israel ZAW 82 (1970) 380 395
91 H Scmip Gerechtigkeit als Weltordnung 1968
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visién concluye en el vacio, de modo que uno se ve obligado a
pensar que los caminos de Dios no son justos (Ez 12, 22; 18,
21). De las seis discusiones analizadas por E. PFEIFFER en
Malaquias, dos ponen en duda la justicia divina (2, 17-3, b; 3,
13-21)%2, En Is 29, 15s encontramos otra discusidn en la que
el profeta intenta defender la justicia de Dios, acusando al
pueblo de apropiarse las prerrogativas de la divinidad. Para
expresar su pensamiento usa lsaias una fdbula de discusion,®3
en la que pone de manifiesto lo absurdo que resulta un cam-
bio de papeles entre el barro y el alfarero.

Mig 2, 6-11 comienza citando la reaccién popular ante el
profeta, probablemente citando oraculos de corrientes profé-
ticas opuestas (pero claramente es el punto de vista de las
masas); continta defendiendo la justicia de Dios, explicando
su paciencia y la culpabilidad de Israel; y concluye caricaturi-
zando el mansaje que el pueblo espera. Otro pasaje, que como
mas claro resulta es viéndolo a la luz del problema de teodi-
cea, es Is 28, 23 29. En él, tras la llamada de atenci6n a los
oyentes, se enumera una serie de técnicas del buen agricultor;
serie que se interrumpe con el aviso de que tales técnicas se
las ensefia Dios al agricultor. A continuacién se detailan, me-
diante declaraciones o preguntas, las actividades del agricui-
tor, gue concluyen adecuadamente con una doxologia en la
que se alaba a Dios por su excelente consejo y su gran
sabiduria. También Is 40, 27-31 pertenece a este grupo, pues
se descubre la pregunta inicial y la cita («{Por qué andas
hablando... “mi suerte estad oculta al Serfior, mi Dios ignora mi
causa’?y), y al mismo tiempo el himno de alabanza y la pro-
mesa de futuras bendiciones. Las razones de la esperanza se
fundan en el conocimiento de que el Serfor es el creador,
inalcanzable para el conocimiento y gratuito en la defensa del
débil. En resumen, cuando uno ve la frecuencia con la que se
duda de la justicia de Dios y, por otra parte, el apoyo institu-
cional a la creencia en la retribucion individual, resulta imposi-
ble entender a Job como un ataque a la religién popular.

92. Die Disputationsworte in Buche Maleachi.

93. H. GRESSMANN, /sraels Spruchweisheit in Zusammenhang der Weltlite-
ratur, 1925, 28s., usa este término para describir Is 10, 15, un texto similar.
Sin embargo, las diferencias entre estos dos versos y una auténtica fabula
son tan enormes, que se debe usar el término con precaucion.
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Pero el reconocer que Job y la vox popull hablan con la
misma voz, no nos debe hacer olvidar el hecho de que la duda
en la justicla de Dios es una de las preocupaciones primarias
en toda la literatura sapiencial del antiguo Oriente Medio%4
Se dan tres respuestas basicas al problema de fa aparente
Injusticia de los dioses (1) los seres humanos son malos por
naturaleza, de modo que sea cual sea su suerte es menos
odiosa de la que merecen, (2) los dioses son injustos, y (3) el
conocimiento del hombre es parcial, pues los dioses estan
ocultos Las tres respuestas las podemos encontrar en los
intentos 1sraelitas de solucionar el probilema Gen 18, Ez 32,
Hab, Job, Qohelet y 2Esdras (=Neh) En estos se descubre una
tendencia creciente a alejar las implicaciones de la tercera
respuesta, en concreto con la nocidon disciplinar del sufnmien-
to v la resolucién final del problema tras la muerte

¢Qué nos ensefa, en resumen, este analisis de la vox
populr y del problema de la justicia de Dios? En primer lugar,
muestra una ambivalencia de la religién popular Ya no serd
posible contemplar la religiéon del pueblo como Gnivocamente
corrompida, espejo Ut en el que contrastar la antigua fe
profética Afirmando este hecho, debemos reexaminar la teo-
logia de los «falsos profetas», puesto que su orientacién es
frecuentemente parecida a la de la rehgiébn popular que aca-
bamos de estudiar Esta segunda revision de la llamada profe-
cia falsa puede iluminar las razones del conflicto profético,
especlalmente sI aceptamos que las distintas posiciones
tienen un clerto grado de verdad

En segundo lugar, la crisis de fe del antiguo Israel tiene su
origen en el taléon de Aquiles de la profecia, en la carencia de
credenciales para la palabra profética El profeta era especial-
mente vulnerable, pues pretendia decir lo que otro le habia
comunicado, pero cuando desafiantemente se le preguntaba
por la fuente de su palabra, Gnicamente podia afirmar que
Dios le habia convocado, le habia mandado una wvisién, le
habia dicho una palabra Y dada la carencia de todo tipo
convincente de acreditacion, no nos debe extranar el descu-
brir que se contestaba la interpretacién profética segin la

94 PRITCHARD ANET 405-410434 440 G W LAMBERT Babylonian Wis-
dom Literature 1960, 21-91 139 149 S N KrRAMER Man and his God A
Sumerian Variation of the Job Motif, SVT 3 (1960), 170-187
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cual la historia era la palestra en la que Dios actuaba y sobre
la que tenia pleno control; especialmente cuando el pensa-
miento colectivo comenzaba a dar paso a una instancia semi-
individualista®s. Algo tendremos que decir més tarde sobre
esto, pero es necesario primero examinar los medios con los
gue un portavoz profético intentaba acreditar su palabra ante
un auditorio hostil, La carencia de cualquier criterio vélido
para distinguir la profecia verdadera de la falsa esta delineada
en la leyenda profética (¢{Midrash?) de IRe 13, que ahora
trataremos.

95. S. B. FROST, The Death of Josiah: A Conspiracy of Silence. JBL 87
(1968) 369-382, llama la atencién sobre el hecho de que extranamente el
antiguo Testamento no trata el Ginico hecho que contradice la tesis basica de
la teologia profética (mas adn, de la fe de todo el antiguo Testamento, 377), a
saber, la muerte de Josias. FROST escribe: «£/ hecho es que la muerte de Josias
parece que fue la roca. relativamente pequeria pero aguda, en la que encallo Ja
idea veterotestamentaria de una historia conducida por Diosy (381).



CAPITULO il

LA INCAPACIDAD PROFETICA
PARA AFRONTAR EL DESAFIO

A. IRE 13: UNA PERSPECTIVA SOBRE EL CONFLICTO PROFETICO

1. Exposiciéon de IRe 13

K. BARTH ha dicho que IRe 13 es «quizads la historia
profética mas expresiva y ciertamente fa mas rica y amplia del
Antiguo Testamento»26. Podemos resumir brevemente la na-
rracion como sigue: Jerobodn, tras haber establecido santua-
rios reales en Betel y Dan y haber convocado una fiesta
especial para sacrificar en los altares, subié a Betel para
ofrecer incienso; un hombre de Dios de Jud4, obediente a la
Palabra de Dios, profetizé contra el altar, prediciendo su dese-
cracién. El airado rey estiré la mano y ordend el arresto del
profeta, logrando Unicamente ser herido de lepra y provocar
una sefial por parte del hombre de Dios: la ruptura del altar y
el anuncio de que las cenizas serdn desparramadas. Jeroboan
pide la curacién, recupera la salud de su mano y muestra su
gratitud invitando al hombre de Dios a su casa para que
descanse y reciba recompensa. Este rechaza la invitacién,
porque el Senor le ha prohibido expresamente comer pan y

96 Church Dogmatics t, 2, 1957, 409; la exégesis de IRe 13 fue re-
impresa en BibSt 10 (1955) 12-56.
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beber agua en Betel, y le ha indicado, ademaés, que debe
volver a Jud4 por un camino diferente al que ha traido para
subir a Betel.

La noticia de o sucedido y de la profecia pronunciada
llegd a oidos de un anciano nabf, de Betel. Este profeta orde-
né a sus hijos que le aparejaran el burro y, siguiendo al
hombre de Dios, lo encontré «bajo la encina». Confirmada la
identidad del hombre de Dios, el nabi” le invito a comer, pero
recibié la misma respuesta que antes recibiera Jeroboén. El
nabi” apel6 al hecho de que también él era profeta y a que un
angel le habia ordenado llevar al hombre de Dios comida. La
mentira era convincente y comenzoé el banquete.

De nuevo vino la Palabra de Dios, esta vez al nabf”, el cual
gritd al hombre de Dios que su desobediencia le acarrearia
ser enterrado fuera de la sepultura familiar. El condenado pro-
siguid el camino, sélo para ser despedazado por un leén; pero
su cadaver no fue devorado y el ledn se mantuvo a distancia
del hombre y del burro. Los caminantes contemplaron esta
extrana sefial y llevaron la noticia a los habitantes de Betel.
Entonces el anciano nabi” se lleg6 al lugar, recogid el cadaver
del hombre de Dios y volvié a Betel. Sigue el entierro del
desobediente, que fue colocado en el pantedén familiar del
nabi; éste, a su vez, pidid a sus hijos ser enterrado junto al
hombre de Dios, porque se cumpliria la profecia contra el
altar de Betel «y contra todas las casas de los altozanos que
hay en las ciudades de Samaria». Pero Jeroboan no cambio.

La interpretacion clasica de BARTH

Se ha dicho que la exégesis de esta historia realizada por
BARTH es uno de los ejemplos mas finos de interpretacion
biblica de los Gltimos 50 afios9’. Segun él, esta narracion
trata como tema de la polaridad que constituyen la eleccién y
el rechazo por parte de Dios, combinando notablemente las
tensiones entre nacién e individuo. Los contrastes son llama-
tivos: el independiente hombre de Dios versus (contra) el

97. M. A, KLOPFENSTEIN, / KGnige 13 en Parresia, K. BARTH zum achtzigsten
Geburtstag, 1966, 639. M. NoTH, Kénige, 1968, 306 s, llama la atencidon
sobre algunas correcciones necesarias a la interpretacion de BARTH.



LA INCAPACIDAD PROFETICA 65

profeta profesional, la nacién de Juda versus Israel La cues-
ti6n principal es la posibihidad de convivencia entre Betel y
Jerusalén Barth llama la atencidén sobre 3 crisis en la narra-
cton (1) una Palabra de Dios contra otra palabra de Dios
(11-19), (2} la proclamacién de una auténtica palabra de Dios
por boca de un mentiroso, en el mensaje de condena (20-26);
y (3} el anciano nabi”’, buscando refugio junto a los huesos del
hombre muerto Dos personajes resplandecen de modo espe-
cial, el hombre de Dios, tras el gue se encuentra el descen-
diente de David Josias, y el profeta profesional, bajo el padri-
nazgo del pro-canaanita Jeroboan El primero proclama que la
causa de Dios es Irresistible, llevada adelante por un nabi’
profesional, cuando el hombre de Dios resulta infiel Recono-
ce, ademas, la narracidn gue incluso los elegidos, Jerusalén y
la monarquia davidica, seran infieles a Dios La segunda esce-
na dibuja a Samaria como la tentacidon responsable de la
canaanizacién de Juda y da a entender que el Sefior es muy
paciente con Israel a pesar de todo, enviandole incluso profe-
tas y permitiendo al culpable profesional marcharse libre,
mientras castiga al hombre de Dios por una Unica transgre-
s16n, Inducido por factores secundarios La yuxtaposicidén de
los dos cuadros indica que Juda e Israel no pueden vivir
aisladas, sino que deben permanecer en didlogo, hablando el
elegido con el rechazado El epilogo auténtico estd en 2Re 23,
15-20 la historia de la destruccién de los santuarios, llevada
a cabo por Josias, a la vez que dejaba intactos los huesos del
hombre de Dios y del anciano nabi’, por otra parte, el nicleo y
la sustancia de IRe 13 es el mensaje de Is 40, 8 «La palabra
de nuestro Dios permanece para siempre»98

A partir de este breve recorrido por el analisis que hace
Barth de la narracion, se puede ver facilmente que el juicio
que da KLOPFENSTEIN de la misma, aunque algo exagerado,
es esenclalmente correcto Con todo, y como bien lo ha visto
Klopfenstein, la interpretacién de Barth es sélo una indicaciéon
en el camino, pues la narracion no trata realmente de eleccién
y rechazo. Por consiguiente, alin queda mucho por decir so-
bre esta narracion, y es lo que ahora vamos a intentar.

98 BARTH Church Dogmatics, 393-409
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Clarificaciones posteriores

Normalmente se acepta que la seccion comprendida entre
12,32 y 13,34 es una interpolacion secundaria, no imputable
al deuteronomista, ya que 13,34 va unido a 12,319°. Ei mate-
rial esta claramente dividido en dos secciones: 12,32-13,10 y
13,11-32100, La historia misma pertenece a la categoria de
feyenda profética, si bien la forma, escrita genéricamente so-
bre un profeta famoso, proviene de la literatura posterior'ot.
Pero existe un ntGcleo historico en la narracién, aunque la
especificacion de ese continuum esté plagada de dificultades.
NOTH supone la existencia de una tradicién local en Betel,
fechada con posterioridad a la reforma cultural de Josias'02,
mientras J. A. MONTGOMERY y H. S. GEHMAN piensan en
una leyenda que explica el prematuro final de cierto personaje
sagrado'03.

E} hombre de Dios de Juda gueda anénimo, pero WELL-
HAUSEN ve con razon la influencia de Amés en la narra-
cién104, Aunque afiadamos después, siguiendo las teorias de
recientes investigadores, nuevos nombres a la lista de perso-
najes prototipos de esta historia: Oseas, Elias, Miqueas y Ajias
(con KLOPFENSTEIN) el parentesco con la historia de Amos
es llamativo y exige mayor atencion.

Una lista de puntos de contacto debe incluir los siguientes
capitulos: 1) ambos son de Juda y, obedientes a la Palabra del
Sefior, aparecen en Betel para profetizar la destruccién del
altar; 2) ambos tienen una discusiéon con Jeroboan, ya sea
personaimente o mediante un sacerdote oficial; 3} en el mi-
nisterio de ambos juega un papel el «comer pany; 4) en ambas

99. 0. EISSFELDT, The 0/d Testament, an Introduction, 1965, 290; A, WEI-
Ser, The Old Testament: Its Fgrmation and Development, 1961, 178 (proba-
bles apéndices post-deuteronémicos).

100. M. NoTH, Kénige, 281. J. GRAY, / and Il Kings, A. Commentary, 1963,
293, piensa en una distribucién 12, 32-13, 6 y 13, 7-32.

101. A. BENTZEN, /ntroduction to the Old Testament, 1959, 237-240, ha
descrito muy bien este généro.

102. M. NoTH, Ueberlieferungsgeschichtliche Studien, 1957, 79 Nota 3;
81.97.

103. The Book of Kings, 1951, 262,
104. Recientemente O. EISSFELDT ha publicado un articulo {no accesible al

autor) acerca de las ideas populares sobre Amés, titulado Amos und Jonas in
volkstiimlicher Uberlieferung. €n Barnikol Festeschrift, 1964, 9-13.
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narraciones un leén es personaje importante. Otros posibles
puntos de contacto son: 1) Jeroboadn no puede volver su
mano; éno podria aludirse a esto en la enigmatica expresion:
«Yo no lo haré volver» (='no le perdonaré”) (Am 1,
3.6.9.11.13; 2, 1.4.6); 2)existe duda de que el hombre de
Dios y Amoés fueran profetas (nabi”); 3) iEra el anciano nabi’
un falso profeta con malévolas intenciones? {Era mala la
intencion de Amasias? (Am 7, 10-17)195; 4)los cadaveres
tirados por el suelo en silencio en el libro de Amoés ¢(hacen
referencia al cadaver abandonado de esta narracién? (8, 3).

Pero existen importantes diferencias, que no podemos pa-
sar por alto: 1) Améds no realiza milagros; 2) tampoco se preo-
cupa de altares impuros; 3) a Amds se le pide que coma su
pan en Judé {{ganar su sueldo o vivir?}; 4) a Amés se le opone
un sacerdote; 5) Jerobodn estd en el trasfondo del libro de
Amés.

Pero, a pesar de tales diferencias, es posible que Amds sea
el profeta que estd en el trasfondo de IRe 13. Si es asi,
{dbénde se conservd la historia, en Betel o en Juda? El hecho
de que se evite cuidadosamente el titulo de nabi” {sin ninguna
excepcidn) para designar al hombre de Dios, y la insistencia
en llamar al profeta del Sur «hombre de Dios» y al de Betel
nabi’ puede tener sentidos distintos, segin provenga del Nor-
te o del Sur. Si la historia proviene de Betel, el término
«hombre de Dios» puede ser despreciativo y se referiria a
alguien cuya autoridad depende de la posesion del carisma,
mientras que nabi” se referiria a un profeta oficial, y por o
tanto, legitimo. Si, por el contratio, se conservd en Juda, el
hecho de que se evite el término nabi’ puede nacer de la
sospecha de que los profetas cilticos no proclaman genuina-
mente la Palabra del Sefior. La historia, tal cual estd, presupo-
ne una cierta inclinaciéon en favor del hombre de Dios de
Jud4, seriamente avalada por la adicién de la frase: «y le
mintié»1%6. Sin embargo, es probable que la historia circulara
originalmente por Betel y reflejara un punto de vista del Norte.

105. WURTHWEIN, Amos-Studien, ha defendido que Amasias estaba en bue-
na disposiciéon respecto a Amds, pero eso no se desprende de la respuesta
que le dié.

106. QUELL, Wahre un falsche Propheten: Versuch einer Interpretation, 70
nota 2, piensa gue Sanda puede tener razén al considerar «y le mintié» como
glosa.
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Una serie de factores hacen que los especialistas conside-
ren tardia la narracién. Entre éstos se mencionan: 1) el anoni-
mato del hombre de Dios y del nab/”; 2)la mencidon de un
angel como mediador de revelacion (no el «angel del Sefior»);
3) la intencidn didactica; 4) los restos magicos; 5) la presencia
del hombre sagrado, que incluso muerto hace milagros; 6) la
conducta folklérica del ledén; 7)la mencién de Josias por su
nombre; 8)la referencia a ciudades de Samaria, imposible
antes del 734 a.C.; y 9) la imagen mecéanica de la profecia y
de su acreditacion.

De estos argumentos pocos son concluyentes. El anoni-
mato no prueba una datacién posterior; mas aun, podria indi-
car precisamente todo lo contrario. Tampoco es tipico de la
literatura posterior la intencidon didactica, pues ya se emplea-
ba dicho estilo en tiempos de Amds (3, 3-8). Lo mismo pode-
mos decir de los elementos magicos, dado que el simbolismo
profético hunde sus raices en la magia y las narraciones de
Eliseo contienen ya el elemento del hombre sagrado que
realiza milagros tras su muerte (cfr. también las narraciones
de Balaan). Estas mismas narraciones hablan de osos que
castigan a los nifios de Betel, porque se burlan {(2Re 2,
23-2b). Finalmente la comprension mecanica de la profecia
es béasica para el Deuteronomio (13). Con todo, todavia nos
queda la mencién de Josias, que es decisiva y que no elimina
el intento de C. F. KEIL de interpretarla como un apelativo («a
quien el Sefnor sostiene»)'°7. Quedan, ademas, la alusion al
angel como mediador de la Palabra de Dios (aunque cfr. IRe
19, 5 y notar que la segunda palabra del Sefior al nabi sucede
sin mediacion angélica) y la referencia a las ciudades de
Samaria.

Estos factores indican que el recopilador deuteronomisti-
co (0 quizds un editor posterior) afadid tras la reforma de
Josias una antigua tradicién oral sobre un hombre de Dios
que se opuso a Jeroboan con profecias sobre la desecracién
del altar y que rechazé la hospitalidad del rey, ai descubrirse
casualmente y preservarse conscientemente la tumba a la
que hace referencia dicha tradicion.

107. C. F. KelL, The Book of Kings (sin fecha), 206 ss.
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Se discute cudl es la intencién de la historia'©®, aunque
parece clara la razén de su inclusion en la historia deuterono-
mistica. La narracion subraya que un auténtico hombre de
Dios avis6 ampliamente a Jeroboéan, con lo que se agrava su
culpabilidad'0®, Este punto de vista es mas adecuado que la
tesis de MONTGOMERY y GEHMAN, segun la cual, la historia
pretende ofrecer una moraleja sobre el profeta desobedien-
te'19, pues el hombre de Dios queda bien tratado, como lo
esta indicando el deseo del nabi’ de ser enterrado junto a sus
huesos.

Algunos puntos de esta historia merecen una atencién
especial, concretamente el anonimato del profeta, el tema del
anciano nabi’, el papel del lebén y los cuatro contrastes obvios
de la narraciéon. Primero, la antigua tradicién sobre la identi-
dad del hombre de Dios. En 2Cr 13, 22 se menciona a un
profeta llamado Iddo, y se afirma que los hechos y palabras
del profeta Abias se recogen en la historia del profeta lddo.
Josefo (Ant VIll, 9, 1) llama al hombre de Dios Yadén, nombre
que pudo haber tomado de 2Cr 13, 22111,

Se ha interpretado de diversos modos el motivo de la
extrafia conducta del anciano nabi’, segun se mantenga o se
omita (de acuerdo con Sanda y siguiendo a LXX) la frase
(Kihesld): «le mintié» (13,8). Es extrafia la ausencia de la
conjuncién «y» {waw), pero se puede explicar por haplografia,
de modo que no se puede tomar una decisiéon definitiva. En
consencuencia las opiniones sobre el anciano nabi” son tam-
bién favorables o desfavorabies. C. F. KEIL capitanea la tesis
de que el nabi” era un profeta honorable al servicio del Se-
rior'12, Este mismo punto de vista ha sido expuesto reciente-

108 J LINDBLOM Prophecy in Ancient Israel, 63s opina que la historia
circuld porgque servia de precedente sobre coémo resolver el problema de
distinguir una revelacién divina auténtica de una falsa, a saber, si la que td
recibes se contradice con la de otro, confia en la tuya Sin embargo, no es
probable gque se diera necesariamente tal consejo a la innata arrogancia
rehgiosa del hombre

109 N H SNAITH [ and /I Kings, 1B 1954, 120

110 The Book of Kings, 261

111 GRAY [/ and /l Kings, 295 s. Ya'ad6n, por metatesis 1dén, pero GRAY
piensa también que 1ddé puede ser un sustantivo y no un nombre, pues ‘6ded
se refiere a consoladores o profetas en las inscripciones de Zakir de Jamat y
de La‘ash

112 The Book of the Kings, 206-207.
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mente por KLOPFENSTEIN, que lleva la tesis hasta el extremo
de decir que el culto sincretista de Jeroboan era una forma
legitima de culto al Sefor''3. Los que contemplan al nabi”
bajo otra perspectiva sospechan en su actuaciéon un motivo
siniestro o un deseo de aumentar su propio prestigio. Obser-
van con razon que, si el hombre de Dios rechaza la invitacién
del rey, estaba poniendo en duda la legitimidad de culto
decretada por el rey. Sin embargo, la hipotesis de que el nabi”
y sus hijos eran profetas culticos profesionaies no nace del
texto. Por otra parte, si el nabi” desea simplemente mejorar su
status, asociandose al taumatirgico hombre de Dios, se com-
prende la mentira y la peticidon sobre el enterramiento, que
seria un intento por corregir un error del hombre de Dios o
simplemente un testimonio de la autenticidad del ministerio
de este tltimo. No se puede negar la autenticidad de la pala-
bra del nabi’ en base a su referencia a un angel, pues este
motivo estd en Ezequiel y Zacarias, por no mencionar el
documento elohista. La mediacion angélica puede ser un re-
curso teoldgico para aliviar la responsabilidad divina de una
invitacion siniestra, es decir, de dar un mensaje falso'4. Final-
mente, no lo olvidemos, el caracter de alianza del banquete es
esencial en la narracién, de modo que la invitacién no es tan
inocua como puede pareceri's,

Uno de los elementos méas fascinantes de la narracion es
el papel del ledn, que BARTH considera importante a la vista
de Gen 49, Am 1, 2 y 3, 876, Los leones abundaban en los
primeros dias de Israel y cuando los Asirios despoblaron el
pais, como puede verse en la enigmatica narracién de 2Re 17,
25s. Los colonos traidos por Sargon sufrieron una plaga de
leones hasta que se les envié un sacerdote que les ensefara
el auténtico temor de Dios, pues su situacidon se habia inter-
pretado como castigo de Dios por no observar la ley del dios
de la tierra. Pero el pasaje méas sugerente es IRe 20, 35-43. En
esta narraciéon un profeta profesional pide a un compafero

113. / Kénige, 13, 658.

114. MONTGOMERY and GEHMAN, The Book of Kings, 261, y SNAITH, [ and /I
Kings, 122.

115. Grav, / and Il Kings, 297, conjetura que la invitacién de Jeroboan es
a un banquete en el comedor del santuario.

116. Church Dogmatics, 397. Pera cfr. las anotaciones de NOTH, Kénige,
302, precaviendo contra la espiritualizacion del incidente.
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que le pegue, pero éste se niega. Entonces anuncia al desobe-
diente hijo de profeta que un ledén lo matard en cuanto se
ponga en camino, profecia que rdpidamente se convierte en
realidad. Al momento siguiente el nab/” logré encontrar un
compafiero que le pegara y con la cara vendada se encontré
con Ajab enganando al rey para que pronunciara su propia
sentencia de muerte.

Es conocido el estudio de H. GRESSMANN sobre IRe 13,
bajo el epigrafe: «el desobediente hombre de Dios y el animal
obediente»''?. También es conocida la afirmaciéon de W. VIS-
CHER de que aqui hay «una sombra del lebn que Amés oye
rugir desde Sién»118. KLOPFENSTEIN ha observado correcta-
mente que el ledn es simbolo del rey y custodia el santuario
por ser siervo del rey''9. Hace tiempo que se ha notado el uso
de esta metafora aplicada al Sefor (Am 1, 2; Jer 25, 30; Joel
4,16; 0s 5, 14; 13, 7 s.)129,

Los cuatro contrastes de la narracién aparecen con inne-
gable claridad. Vemos oponerse reciprocamente un solitario
hombre de Dios con un nabi’ profesional, Juda e Israel, Josias
y Jeroboan, Dios y hombre. La ironia de la historia consiste en
que cada uno exige su contrapartida; ninguno puede dar la
espalda a su oponente. El hombre de Dios debe atestiguar al
rechazado, pues sélo yendo al Norte puede con su palabra
confirmar y justificar su propia eleccion. «El verdadero Israel
debe dialogar con el falso Israel, precisamente porgue no es
ajeno a la culpa de este Ultimo...»'21. Asi también el nabi’ debe

117 Die Heilige Schrift des Alten Testaments 1l, 1923, 243

118 Das Christuszeugnis del Alten Testaments 1, 326 Sobre el leén en
Egipto, cfr Emma BRUNNER TRAUT Altagyptische Tiergescgchte und Fabel Ges-
talt und Strhikraft, Saeculum | {(1959) 124-185

119 / Konige 13, 663 El papel del ledn en la ideologia Asiria es dema-
siado conocido como para exigir explicaciones adicionales, excepto para su-
brayar lo adecuado del lenguaje de Nahum.

120 Sobre las metaforas aplicadas a Yahweh, cfr HEMPEL Jahwegleich-
nisse der israelitischen Propheten, ZAW 42 (1924) 74-104, y sobre la relacién
entre Dios, el hombre y los animales, cfr Gott, Mensch und Tier im Alten
Testament, ZSysTh 9 (1931) 211-249, ambos reimpresos en Apoxysmata No
por casualidad se evita en Israel la descripcidn del Sefior como buey, especial-
mente dado el prominente lugar que acupa esta imagen en la literatura
cananea (pero recuérdese abir ya“gob que equivale a «Campeén de Jacob» o
«buey de Jacob», cfr Gen 49, 24)

121 BARTH Church Dogmatics, 404 La culpabilidad de ambos reinos la
dibuja Ezequiel con vivacidad, comparando a Jerusalén y Samaria con dos
hermanas prostitutas, que compiten en el libertinaje (23, 1-49)
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proclamar la Palabra del Sefior, cuando el hombre de Dios se
muestra infiel, y el pecado y el castigo del Gltimo no alteran
su misién, su valor, ni su superioridad sobre el profeta de
Betel22.

2. Observaciones sobre el estudio de la profecia falsa

Dos Palabras que se excluyen y que reclaman origen divino

Con excesiva frecuencia se ha pasado hasta ahora por aito
en el estudio de la profecia falsa el estudio de IRe 13, como
clave decisiva para comprender el desvio profético. En dicho
capitulo el profeta de Betel apela a la profecia exactamente
igual que el hombre de Dios de Judéd: «Yo también soy un
profeta como ti» (v. 18). Este es el problema que centra ahora
nuestro estudio: la apelacién y/o la conviccién por parte de
los llamados «profetas falsos» de que estan ejerciendo un
genuino ministerio profético. El problema de esta apelacion o
conviccion se refleja agudamente en la confrontacion del
hombre de Dios del Sur y el profeta del Sefor del Norte, un
incidente en el que ambos reclaman la posesién de la Palabra
de Dios, aunque sus palabras se excluyen mutuamente. ¢Es
posible que ambos sean profetas al servicio del Sehor y
gue el apelativo de «profeta falso» no tenga sentido en este
contexto? Y si esto sucede en IRe 13, {puede también ser
verdad en parecidas reclamaciones por parte de profetas,
cuyos mensajes y conducta difieren de las normales en la
profecia del Antiguo Testamento?

El Texto Masorético carece de vocablo para falso profeta
El hecho de que el Texto Masorético no tenga un vocablo
para «falso profetan, indica lo inapropiado que resulta el tér-

mino. Entré en el Antiguo Testamento por medio de LXX,
donde se encuentra diez veces alguna forma de pseudopro-

122. 1d., 397.
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phétes'23, E JACOB ha subrayado la diferencia radical entre
la asercidn del texto hebreo de que esos profetas hablan
mentira o vanidad (Seger / $aw’), y la palabra griega citada'24,
pues la afirmacién hebrea se refiere al contenido del mensaje
profético, mientras gue el término griego se centra en una
caracteristica del profeta. Aunque el Texto Masorético no ten-
ga ninguna palabra especial para los falsos profetas, conserva
generalmente los titulos de «videntey (ro'eh / hozeh), Siervo
de Dios (‘ebed ‘elohim,), hombre de Dios (1§ ‘elohim)125 para
guienes tienen que ser reconocidos como profetas'2é Por
otra parte, a los «falsos profetas» se les denominaba a menu-
do (o se les relacionaba con) adivinos o mediums, de modo
que la ausencia de un término para falsos profetas no signifi-

123 Zac 13, 2 Jer 6, 13, 33, 781116, 34, 9, 35, 1, 36, 18 {que
corresponden en el TM a 26,7811 16, 27,9, 28, 1, 29, 1-8) G von RAD Dre
falsche Propheten, 109, ha reconocido ef significado de la ausencia en hebreo
de un término para el concepto de falso profeta y ha indicado la adictonal
dificultad que esta ausencia supone para la comprensién del fenomeno

124 «Quelques remarques sur les faux prophétesy, 479 Hace ya tiempo
que se han reconocido retoques redaccionales en los discursos contra los
profetas de Jer 23, 9-40 y Ez 13, 1-23 (S MOWINCKEL Prophecy and Tradrtion,
1946, 50, von RAD Teologia del Antiguo Testamento |l, 64, y LINDBLON Prophe-
cy in Ancient Israel, 1563, en donde se llega a afirmar que el discurso de
Ezequiel es ficticio) Los términos hebreos basicos que encontramos en tales
discursos son $aw’, Seqer, gesem, ‘awen, $aldm y s6d Los dos primeros
se refieren al cardcter engafioso del mensaje proclamado por tales profetas,
que resulta vano, falso y no valido Los dos siguientes, gesem y ‘awen, aluden
al caracter adivinatorio y magico de los mensajes y asemejan al profeta con el
sacerdote y el antiguo vidente Al usar $além para descnbir el mensaje
profético se identifica al profeta con el culto y con su finalidad de promover
el binestar del pueblo de Dios, negando la presencia del falso profeta en el
consejo (s6d) del Sefior, se le acusa de falta de relacion inmediata con Dios,
que es prerrequisito de toda profecia Un tratamiento interesante de $além se
puede encontrar en el articulo de von RAD publicado en TWNT Il, 402-406
Sobre el Consejo de Yahweh, cfr E C KIiNGSBURY «The Prophets and the
Council of Yahweh», JBL 83 (1964) 279-286, y WHEDBEE /sarah and Wisdom,
capitulo IV {cfr también la nota 1 de la Introduccion)

125 LINDBLOM Prophecy in Ancient Israel, 61, subraya el hecho de que s
Yhwh (hombre del Sefior) no aparece nunca Para el tema del hombre de Dios
en el Antiguo Testamento, especialmente de su poder taumatdrgico y su
interés por la naturaleza mas que por la histona, cfr C WESTERMANN Prophe-
ten 1499s

126 Harms Dre falsche Propheten Eine biblische Untersuchung, 10, y
SIEGMAN The False Prophets of the Old Testament 1938, 2 En contra, sin
embargo, se encuentran las narraciones de Balaan, que dividen la tradicién
biblica respecto a s hay que considerar a este profeta entre los mensajeros
de Dios auténticosa o falsos
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ca que el concepto no existiera en el antiguo Israei, aunque la
mayoria de los textos usen el término de «profeta» para los
«falsos profetas». Mas bien, lo que significa es que el fenéme-
no de la «faisa profecia» es bastante mas compiejo que lo que
los LXX nos harian pensar.

Carencia de criterio valido

Ya desde el comienzo hay que decir que este pasaje apun-
tilla todo intento de encontrar un criterio absoluto de diferen-
‘ciacién entre el verdadero vy el falso profeta, pues el dltimo

criterio que mencionan los exegetas contemporaneos, a sa-
ber, la intuiciébn carismatica de un verdadero profeta'?’, no
funciona en este caso.

Escasa separicion entre verdadera y falsa profecia

[Re 13 no sélo sirve de escenario para la presente temati-
ca por proporcionar un ejemplo de dos palabras contradicto-
rias que reclaman origen divino o presentar un incidente en el
gue no se usa ningun vocablo especifico para el falso profeta
y en el que no existe un criterio valido para distinguir la
profecia falsa de la verdadera, sino que ademas dibuja con
términos muy graficos la escasa separacidén que existe entre
ambas. En palabra de K. BARTH, el hombre de Dios muestra
«el abismo... sobre cuyo borde camina todo hombre de Dios y
todo auténtico profeta»'28, Se ve al profeta genuino convir-
tiéndose en falso en el transcurso de su misién, y al «falso
profeta» recibir una verdadera palabra de Dios y arrojaria con
fuerza aplastante sobre el engafiado hombre de Dios.

Causalidad divina

Finalmente, IRe 13 cita la causalidad divina como explica-
cién del fendmeno conocido por «profecia faisa». En este

127. QUELL, Wahre und falsche Propheten: Versuch einer Interpretation,
206. Seria verdad, si se acepta el criterio adicional defendido por E. OSSWALD,
Falsche Prophetie im Alten Testament, 22-23, pues el faiso profeta en tal caso
predica juicio mas que salvacién.

128. Church Dogmatics, 399.
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ejemplo el elemento de «prueba» sale al escenario y se acerca
a lo demoniaco. Se acerca a lo demoniaco, pero no lo alcanza,
pues no podemos olvidar el testimonio veterotestamentario
de ia benevolencia divina. La narracién ilustra la actuacion
misteriosa del Sefior soberano, del creador que moldea la
historia de su pueblo con todos los medios de que dispone
dentro de la relacién de alianza entre el hombre libre y la
divinidad que se autolimita.

Con todo, antes de analizar los criterios de distincion entre
el verdadero v el falso profetas, puede resultar muy Gtil pre-
guntarnos qué personaje de esta narracién encarna la reli-
gién popular tal y como la hemos descrito antes. Es posible
gue esta pregunta no tenga respuesta, pero puede que unas
cuantas observaciones no estén fuera de lugar. El anciano
nabi’ de Betel parece entrar bien dentro de la categoria de
profeta falso delineada por van der WOUDE, es decir, alguien
cuya preocupacion principal sea la politica real, que subraye el
reinado del Sefor y que esté convencido de gue la religion de
la alianza asegura al pueblo la proteccién divina. Pero incluso
estas condiciones son dificilmente deducibles del texto, lo
que resulta terriblemente enigmatico. Lo que al menos se
puede decir, sin temor a equivocarnos, es que el rey siente
Unicamente desdén por una palabra profética de desgracia, y
desprecio hacia quien la pronuncia, hasta que necesita de su
intercesion. Por ultimo, si el banquete al que el hombre de
Dios es invitado, es realmente cultico, se puede decir algo
sobre la naturaleza de la religion representada por el anciano
nabf’.

B. CARENCIA DE UN CRITERIO VALIDO

Los intentos de establecer un criterio de distincién entre
profetas verdaderos y falsos son tan antiguos como los con-
flictos entre profetas'2?, Aunque numerosos, podemos dividir

129. QueLL, Wahre und falsche Propheten: Versuch einer Interpretation,
214s,, recuerda a quienes pretenden establecer criterios de distincién entre
los verdaderos y falsos profetas que las tres preguntas de Jer 23, 23s. son
imperativas. Una orientacion para encarar el problema nos la proporciona la
observacion de Origenes: «No es que sea profeta quien habla como profeta,
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estos criterios en dos categorias: los que se refieren al men-
saje y los que se fijan en el hombre30,

1. Criterios referidos al mensaje

El énfasis en el mensaje profético asume cuatro formas:
1) el cumplimiento o no de la profecia; 2) la promesa de salva-
cién o de juicio; 3)la forma de revelacion (experiencia de
éxtasis o no; suefo o visidn; espiritu o palabra); y 4) la lealtad
inconmovible al Sefior o la apostasia del Sefior a Baal.

Cumplimiento o no cumplimiento

Quizéas este criterio del cumplimiento es el méas usado en
el Antiguo Testamento. El autor del Deuteronomio lo usa
como si fuera irrefutable: «Cuando un profeta hable en nom-
bre del Sefor y no suceda ni se cumpla su palabra, es algo
que no dice el Sefor..» {18, 22). Asi mismo el historiador
deuteronomista ha sometido a este criterio el mensaje de
Miqueas, hijo de Yimla, y el de sus oponentes: «Si vuelves
victorioso, el Sefior no ha hablado por mi boca» (IRe 22, 28).
También el profeta lsaias pide que sus palabras se escriban
en un libro, como testimonio para el futuro, es decir, un medio
permanente de atestiguar el cumplimiento o no de sus pala-
bras {Is 30, 8). Mas fuerte resulta este punto de Ezequiel:
«Pero cuando se cumplan, y estan para cumplirse, se daran

sino que quien es profeta habla como profeta». Notar también la observacion
de M. NOTH «7odo fenémeno historico debe ser ambiguo, si tiene que formar
parte de /a historia humana, no resulta facil distinguir la verdadera profecia de
la falsa, aplicando sélo criterios superficialesy («History and the Word of God in
the Ofd Testamenty,, en The Laws in the Pentateuch and Qther Essays, 1366,
192).

130. ScovT, The Relevance of the Prophets, 93-99, distingue criterios
1) sicolégicos, 2) racionales y 3) morales. Bajo el primero incluye la necesidad
interior, fa claridad y ia fuerza de formulacion; bajo el segundo, la coherencia
con el encargo original y con la voluntad del Sefior formulada en antiguos
mensajes proféticos; la importancia inmediata se encuentra bajo el tercero.
R.E. CLEMENTS, Prophecy and Covenant, 1965, 127, escribe que la falsedad de
un oraculo profético es detectable por su disconformidad con los sucesos
histéricos, con (a tradicién yahwista, o con un ordculo profético genuino.
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cuenta de que tenian un profeta en medio de ellosy (33, 33).
Lo mismo puede decirse de la clasica frase de Jeremias sobre
el tema: «Cuando un profeta predecia prosperidad, sélo al
cumplirse su profecia era reconocido como profeta, enviado
realmente por el Sefior» (28, 9. Cfr. 1ISam 3, 19 y IRe 8, 56).

Facilmente se ve la dificultad de usar este criterio, pues
sblo es efectivo retrospectivamente. Pero la norma tiene poco
valor, si reconocemos: 1)la naturaleza genérica de muchas
palabras proféticas; 2) el aspecto condicional de la profecia;
3) el hecho de que este criterio trata Unicamente de las esca-
sas palabras proféticas de prediccidon'3?, Mas aun, los textos
biblicos no concuerdan sobre la naturaleza de los mensajes a
los que se puede aphlicar este criterio. Jeremias hmita el crite-
rio de cumplimiento Unicamente a la evaluaciéon de los profe-
tas de prosperidad (28, 9), mientras que el libro de Deutero-
nomio lo amplia hasta incluir a las predicciones de desgracia
(18, 21-22)132,

Los oraculos proféticos son predominantemente genéri-
cos; es decir, hablan en términos vagos de guerra, peste,
hambre, peligro del Norte, espada, etc. Ademds, estdn someti-
dos constantemente a un proceso de actualizacién por el que
una palabra dicha para una generacién anterior se transforma
en mensaje para el presente'33, Esto significa que una palabra
profética puede tener cualquier nimero de «cumplimientosy,
cada uno diferente en varios aspectos del original.

También el elemento condicional de la profecia se opone
al uso practico del criterio de cumplimiento. El profeta Jonés
es el ejemplo mds instructivo: si aplicamos el criterio a este

131 JacoB Quelques remarques sur les faux Prophétes, 479; TILSON False
Prophets in the Old Testament, 177-181, y OSSWALD Falsche Prophetie im
Alten Testament, 23-26

132 OssWALD Falsche Prophetie im Alten Testament, 24, tiene razén en
este punto

133 N W PORTEUS Actualization and the Prophetic Criticism of the Cult,
en Traditron und Situation, 93-105, y P R ACKROYD The Vitality of the Word
of God in the Old Testament A Contribution to the Study of the Transmussion
of O T Material Annual of the Swedish Theological Institute 1 (1962} 7-23.
Un ejemplo clasico de reinterpretacidon de una palabra profética es la promesa
de Natan a David en 2 Sam 7 Cfr un modelo de anélisis con el método de la
historia de la tradicién en L RosT Dre Uberlieferung von der Thronnachfolge
Davids, 1926, reeditado en Das Kleine Credo und andere Studien zum Alten
Testament, 1965, 119-253.
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caso, esa lastimosa figura necesitaria todavia més compasion.
&Y gqué podriamos decir de las profecias no cumplidas de los
profetas mayores? ¢{Podemos concluir que Isaias o Jeremias
eran falsos profetas, porque algunas de sus profecfas no se
materializaron?'34, Esto seria rebajarse al nivel del pensa-
miento popular del antiguo Israel, tal y como aparece en las
citas de Isaias, Jeremias y Ezequiel. El primero se dirige a
quienes dicen: «que se dé prisa, que apresure su obra para
que la veamos; que se cumpla en seguida el plan del Santo de
Israel, para que lo comprobemos» (5, 19). Igualmente los
oyventes de Jeremias dicen: «éDénde queda la palabra del
Sefior? iQue se cumplal» (17, 15}); y Ezequiel, a propdésito del
mismo tema, cita el proverbio: «Pasan dias y dias y no se

134. Sobre el incumplimiento de predicciones proféticas, cfr. la biblio-
grafia citada por LINDBLOM, Prophecy in Ancient Israel, 199 nota 149, y por A.
KUENEN, The Prophets and Prophecy in Israel, 1877 (reimpreso en 1969),
98-275, quien recoge una lista de predicciones proféticas que no llegaron 3
materializarse en la historia. Algunos de los casos mas llamativos de palabras
de Isaias y de Jeremias que no se cumplieron son los oraculos de Isaias sobre
Sidn, las predicciones de que Damasco se convertird en un montén de ruinas
(s 17, 1 s.), de que lIsrael y Siria serian saqueados antes de que el nifio
«Pronto-al-saqueo, Presto-al-botin» supiera decir «papa» o «mamay (Is 8, 4},
de que Juda e Israel se reunificarian (Jer 3, 15 ss.), de que Hofra de Egipto
seria entregado en manos de sus enemigos {Jer 44, 30), de que Judé voliveria
a Palestina después de 70 afios (Jer 29, 19). En otros libros proféticos se
contienen numerosas predicciones no cumplidas, p. ej. Ez 4, 6; 5, 2.12; 17,
20; 26-28; 29, 8ss. 21; 40-48; Ag 2, 1-9.19-23; Zac 4, 1-14; 6, 9-15, etc.
Hay que mencionar también la promesa de Hulda a Josias de que se reuniria
con sus padres en paz (2Re 22, 18-20), especialmente por ser ella la tnica
que dictamind sobre la revelacion del libro de ia ley descubierto en tiempos
de Josfas. Pero el caso mas ilamativo de predicciéon incumplida es el mismo
Isaias segundo; su imponente obra poética esta repleta de tales casos (Ciro no
rindié culto al Sefior; Babilonia no fue destruida; el desierto no florecié como
un jardin, etc.). Sobre este asunto ha observado KUHL, The Prophets of Israel,
1960, 144, que «si hubiera que medir a Isaias segundo con el patréon de
Jeremias, quedaria ciertamente muy bajo a causa de sus muchos anuncios de
salvaciony, si bien Isaias segundo se diferencia de los profetas de salvacion,
pues no representa «ni chauvinismo, ni sincofancia, sino consuelo y alivio del
deseperado, despreciado y de corazén compungido». Dada la abundancia de
predicciones proféticas incumplidas, es bastante acertada la observaciéon de
E. OsswaLD, «su fe era una fe errante/erréneay (Falsche Prophetie im Alten
Testament, 26; cfr. también HEMPEL, Von irrenden Glauben). A pesar de que no
toda la palabra profética se cumplia en la historia, los apocalipticos usaron la
profecia anterior como criterio para calcular el curso de la historia sagrada
(FOHRER, Introduction to the Old Testament, 483).
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cumple la visiény (12, 22). {No depende la accién de Dios de
la respuesta del pueblo?135,

Pero la critica mas dura contra el uso del criterio de cum-
plimiento proviene de su necesidad de limitarse a las escasas
palabras proféticas de prediccion. Aungue es verdad que los
exegetas del Antiguo Testamento han exagerado negando el
elemento predictivo de la profecia, tendencia ya corregida
hoy dia en varios puntos'3¢, es un hecho que la prediccién en
sentido estricto ocupa un lugar de escasa importancia en la
profecia antigua. En consecuencia, un criterio valido sobre |a
profecia autética debe ser aplicable a toda la profecia y no
Unicamente a un elemento secundario.

Promesa de salvacion o de juicio

Un segundo criterio es ta promesa de salvacién o el anun-
cio de juicio. Ha llegado a ser un tépico que los grandes
profetas predijeron desgracia, mientras que los falsos profe-
tas predecian paz al pueblo de Dios. Por ello no es extrafio
que los autores mas recientes hayan resaltado la funcién
clltica de la profecia, es decir, la promociéon del bienestar del
estado. La correccién de esta concepcion equivocada no tie-
ne que llevarnos a rechazar el criterio de la prediccion de
bienestar sin considerarlo antes atentamente, aunque un
mensaje de salvacién se base en las ideas de eleccién y
teocracia.

Jeremias criticé la reconfortante promesa de Ananias a
base de la tradicion profética: «Los profetas que nos prece-
dieron a ti y a mi, desde tiempo inmemorial, profetizaron
guerras, calamidades y epidemias a muchos paises y a reinos

135. FOHRER, Action of God and Decision of Man in the Oid Testament
en Biblical Essays, 1966, 31-39; y ScoTT, The relevance of the Prophets, 9-12,
han estudiado el papel del hombre en determinar si se ha actualizado el juicio
o la gracia.

136. HH. RowlLEY, The Nature of Old Testament Prophecy in the Light of
Recent Studyy, 131, y R DUNKERLY, Prophecy and Prediction ExposT 61
(1949/50) 260-263. Un tema esencial del segundo Isaias es la capacidad
divina de preveer y predecir sucesos histéricos antes de que se realicen.
Resulta irénico que las grandiosas predicciones de este autor no se materiali-
zaran.
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dilatados» (28, 8). EIl mensaje de los oponentes de Miqueas,
hijo de Yiml4, parece que confirma este juicio, pues al contra-
ponerse las palabras de salvaciéon y de juicio, sélo las dltimas
se ven autentificadas en la historia sucesiva. Otra confirma-
cion de la tesis de que los falsos profetas predicaron paz fa
podemos encontrar en la diatriba de Ezequiel contra esos
profetas embaucadores: «Si, porque habéis engafado a mi
pueblo, anunciando paz cuando no habia paz, y mientras elios
construian la tapia, vosotros la ibais enluciendo» (13, 20).

Pero la palabra profética de estos falsos mensajes no era
fija, como se desprende de un anélisis mas detallado de las
palabras del Deuteronomio y de Miqueas. No tiene sentido
asegurar al pueblo que no debe temer a profetas cuyas pala-
bras no se realizan (Dt 18, 22), a menos que esta profecia
fuera de condena. Aln estd mas claro en Mig 3, 5 b: el profeta
acusa a sus oponentes de cambiar su mensaje segun la re-
compensa recibida, pero «declaran una guerra santa a quien
no les llena la bocany.

Este criterio se complica considerablemente, puesto que
las profecias que se han conservado de profetas verdaderos
contienen palabras de salvacién y de desgracia casi conti-
guas. Especialmente en Isaias (7, 1 ss.), cuya teologia de Sién
no se puede atribuir a una mano posterior'37. Hay que admitir
realmente que las promesas del Deuteronomio y la teologia
de Ananias estan en la misma linea que la tradicién fsaiana.
Con todo, Ananias presenta una diferencia fundamental, pues
no liga sus promesas con una exigencia de fe como lsaias, ni
al cumplimiento de las exigencias éticas mosaicas como el
Deuteronomio?38,

Por el contrario, los falsos profetas prometen salvacién a
quienes merecen palabras de juicio: «A quienes desprecian la
palabra del Sefior les dicen: “tendréis paz”; a los que siguen
su corazén obstinado les dicen: “no os pasard nada malo™»
(Jer 23, 17). No es extrafio, pues, que el pueblo sienta alivio

137. CHWLDS, /saiah and the Assyrian Crisis, passim.

138. Sobre la relacién entre alianza y ley, cfr. el reciente articulo de W.
EichroDT, Covenant and Law Interpr 20 (1966) 302-321; ZIMMERLI, The Law
and the Prophets, 31-45 (La ley y los profetas, 79-94); D.J. McCarTHY, Treaty
and Covenant, 1963, y E. GERSTENBERGER, Covenant and Commandment JBL
84 {1965) 38-51.
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con frases como «El Templo del Sefory, «Dios con nosotros,
no nos alcanzarad ningain maly». Los profetas alientan tal con-
fianza en la ciudad sagrada: «Yo objeté: “iAy, Seftior mio! Mira
que los profetas les dicen: ino veréis la espada, no pasaréis
hambre, os daré paz duradera en este lugar™l» (Jer 14, 13).
Corolario de todo esto es la prediccién de condena que va a
caer sobre los enemigos de Israel. {Podemos colocar, por esta
razéon, a Nahum entre los falsos profetas? {Qué hacer con los
oraculos contra las naciones en Amoés, Jeremias, Ezequiel e
Isaias?

A pesar de todas estas objeciones contra el criterio de |a
prediccion de desgracias, existen casos en los que se puede
emplear con provecho esta norma en la evaluacion de la
profecia clasica, como convincentemente arguyé E. OSS-
WALD?32, Pero hay que usar el criterio con reservas y en
ningin caso es aplicable a la profecia postexilica, pues se
encuentra en una «hora» diferente del actuar misterioso de
Dios con el pueblo de Israel?4°.

Formas de revelacion

Un tercer criterio que encontramos en el Antiguo Testa-
mento es el modo como se recibe la revelacion. Son eviden-
tes tres facetas de este modelo: 1) la presencia o0 ausencia de
éxtasis; 2) la revelacion por medio de suefios; 3) el énfasis en
la palabra o en el espiritu.

Parece cierto que los auténticos profetas experimentaron
un éxtasis de concentracion (por contraposicion al de absor-
cién), de modo que no se puede negar una conducta extatica
a la genuina profecia. De hecho, no parece que. exista una
distincion neta en esta linea entre la profecia verdadera vy la
falsa. Esto no implica que haya que olvidar la conducta anor-

139. Falsche Prophetie im Alten Testament, 18-23.

140. Tienen bastante fuerza las palabras de E. OsswaLD: «El verdadero
profeta debe ser capaz de distinguir si una situacién historica se encuentra
bajo la ira o bajo el amor de Dios» (Falsche Prophetie im Alten Testament, 22).
M. BUBER, Falsche Propheten, 278-280, ha subrayado con intensidad este
cambio de situacidn historica (en este caso, entre lsaias y Ananias).
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mal de los oponentes de Elias o de los primitivos grupos de
profetas, sino que este comportamiento extatico, quizds mas
natural en el culto a Baal, constituyé un estadio primitivo por
el que pasoé la profecia israelita.

Algo mas claro podemos decir de la revelacién mediante
suefos41. Segln Jeremias un profeta que recibe su mensaje
a través de suenos es por este mismo hecho un falso profeta.
Este punto de vista es muy claro en 23, 25-28: se trata de un
ataque casuistico contra quienes gritan el slogan: «iHe tenido
un suefo, he tenido un suefo!y; concluye con una exhortacién
a la que sigue la pregunta: «El profeta que tenga un sueiio,
que lo cuente; el que tenga mi palabra, que la diga a la letra.
{Qué hace el grano con la paja?, oraculo del Sefory.

Pero no siempre se han visto mal los suefios en el Antiguo
Testamento (Gen 28, 10 ss.; Joel 3, 1; 2, 28; Nm 12, 6; ISam
28, 6). De hecho el suefio era una forma importante de revela-
cion en la literatura sapiencial y apocaliptica. Ademas, en la
literatura profética abundan las visiones, por lo que la apela-
cién a la presencia de suefios pierde mucha fuerza, si se
acepta el parentesco entre la vision y el suefio'42.

Se ha argumentado también que los verdaderos profetas
eran transmisores de la Palabra de Dios, mientras que los
falsos subrayaban el Espiritu’43. Por desgracia, tal distincion

141. W. ZmmEeRL, Das Wort und die Trédume, Schweizerische Reforma-
tions-Monatsschrift (1939) 197-203; E.L. EHRLICH, Der Traum im Alten Testa-
ment, 1953! |. MENDELSOHN, Dream, IDB |, 868 s.; A. CAQuUOT, Les songes et leur
interprétation, 1959; A. RescH, Der Traum im Heilsplan Gottes, 1959; y J.A.
SANDFORD, Dreams, God'’s Forgotten Language., 1968.

142. LINDBLOM, Prophety in Ancient Israel, 125, nota que existe «gran
afinidad entre una visidon extatica y un suefio». Si esto es asi las cosas se
complican més, pues las visiones son muy importantes en los grandes libros
proféticos. De hecho, puede que voN RAD tenga razén al afirmar que las
narraciones de vocacton, que fundamentalmente son visiones, pretenden jus-
tificar el mensaje profético (Teologia del Antiguo Testamento, Il, 77). LiND-
BLOM Incluso se aventura a afirmar que la preocupacién de Jeremias ante una
posible comprobacién de estar equivocado provoca la visién del almendro
{Saged), imagen simbélica de la actitud vigilante (Soged) del Seiior para llevar
su palabra a cumplimiento (Prophecy in Ancient Israel, 139).

143. S. MOWINCKEL, La connaissance de Dieu chez les Prophétes de I'An-
cient Testament RHPR 22 (1942) 80-81, escribe que «en la posesion de la
palabra reside la diferencia decisiva entre el verdadero y el falso profeta».
MowiNckEL afirma también que la conciencia de ser llamado es sefial distintiva
del verdadero profeta (76-77). Sobre el contraste entre «Espiritu» y «Palabra»,
cfr. su articulo The «Spirit» and the « Word»y in the Pre-Exilic Reforming Pro-
phets.
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entre Espiritu y Palabra sélo se puede mantener violentando
el texto en los puntos esenciales (por ejemplo, Mig 3, 8);
quizds sea mas correcto reconocer aqui intereses geogréfi-
cos, predominando en Efrain la Palabra de Dios144,

Lealtad al Serior o a Baal

En cuarto lugar, se ha distinguido entre la profecia verda-
dera y la falsa sobre la base de una inconmovible lealtad al
Serior, en oposicién a Baal. Este criterio se formula en Dt 13,
1-3; en él se afirma que aunque un profeta realice milagros, si
promueve apostasia a otros dioses, no hay que seguirle, pues
el Sefor sélo intenta probar a lIsrael. La necesidad de tal
criterio se ilustra en Jer 2, 8.26.27; 23, 13; 32, 32-35, donde
se afirma que los profetas hablan en nombre de Baal. Eviden-
temente dicha afirmacion no significa que tales profetas per-
tenezcan al culto de Baal, como los oponentes de Elias en el
Monte Carmelo, sino que hablan en nombre de Baal bajo
maéscara del Senor'45, Si los profetas pertenecieran al culto
de Baal seria vélido el criterio que estamos estudiando y se
descubriria con facilidad la falsedad de los mismos. Con todo,
es evidente que este criterio resulta insuficiente en la mayo-
ria de los casos, pues los «falsos profetas» sirven a Baal,
creyendo ser fieles al Sefior. Es un error de ignorancia; no son
capaces de distinguir entre los dioses. Algunos profetas, es
cierto, pudieron haber pecado de hipocresia en este punto,
pero es imposible determinar la amplitud de tal intencién.
Finalmente, el problema extrayahvista es s6lo una pequefia
parte del fendmeno de la profecia falsa, de modo que este
criterio de fidelidad al Sefior o a Baal no se puede usar en la
mayoria de las situaciones, aunque sea generalmente valido
en algunos incidentes'46.

144. voN RAD, Teologia del Antiguo Testamento |, 80 nota 10, apoya su
ideaen Os 9, 7.

145. E. SacHsse, Die Propheten des Alten Testament und ihre Gegner,
1919, 3 ss. 13 ss. Sin embargo, si un profeta promueve la apostasia a Baal, ya
no es —por eso mismo- un verdadero profeta.

146. Es clarificador el estudio de la relacién de los profetas de Israel con
los de otros paises, realizado por H.H. WOLFF, Hauptprobleme alttestamentli-
cher Prophetis, 206-231, especialmente 207-213, donde afirma que la forma
y la conducta son antiguas, pero el contenido nuevo.
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2. Criterios referidos a la persona

En resumen, los criterios relativos al mensaje profético
tienen un valor relativo, pues son de aplicacién dificil o impo-
sible. Pero équé ocurre con los referidos a la persona? Tienen
que ver con la naturaleza institucional de la profecia (al «oficio
profético»), la conducta inmoral de los falsos profetas y la
conviccion de haber sido enviados.

Oficio profético

Primero, el oficio del falso profeta. Se ha dicho que el falso
profeta era un oficial profesional del culto, que vive de los
réditos de su ministerio. No podemos ya dudar de la existen-
cia de dichos profetas cllticos, pero no es evidente gue sean
falsos. Aunque fuera verdad que el profeta carismatico aislado
fuera maés fiel a la Palabra del Sefor, no hay razén para negar
que profetas cllticos excepcionales alcanzaron el mismo gra-
do de libertad para declarar la Palabra del Sefor.

No se puede apelar ahora a IRe 22, pues la narracién deja
suficientemente en claro que los profetas del rey actuaban de
buena fe, y proclamaban la palabra que el Sefior les habia
encargado. Tampoco es decisiva la respuesta de Amds a
Amasias, porque no es de ningan modo cierto que su enfado
se debiera a una acusacién de predicar por dinero. Ademas, el
hecho de que un profeta, aunque sea tan importante como
Amos, rechace el institucionalismo no significa que este crite-
rio sea aplicable a todos los profetas en cualquier periodo de
la historia.

Conducta inmoral

El criterio moral estd sancionado por Jeslis de Nazaret (Mt
7. 16) y se ha recurrido a él de formas muy diversas. Pero no
es original de Jesus; por el contrario, ya Jeremias apelaba a
menudo a este criterio para rechazar palabras de sus oponen-
tes, y Miqueas pone en relaciéon esta norma con la profecia
institucional (3, 11). Las acusaciones de adulterio y mentira
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van juntas en un oraculo de Jeremias {23, 14); Isafas afade la
borrachera (28, 7).

Sin embargo, hay ejemplos que tratan de los llamados
falsos profetas, en los que no existen huellas de tales actos
(los oponentes de Miqueas, hijo de Yimla; Ananias..). De
modo que tampoco este criterio se puede usar en todos
los casos. Por otra parte ignora el hecho de que incluso los
verdaderos profetas eran a veces culpables de lo que debe-
mos considerar conducta inmoral. El caso mas llamativo es el
matrimonio de Oseas con una prostituta, un incidente que ha
promovido maés intentos de explicacién por parte de los exe-
getas que ningun otro en todo el Antiguo Testamento'47, Se
han avanzado numerosas hipdtesis, pero ninguna es comple-
tamente satisfactoria; ahora parece que se tiende a conside-
rar ese matrimonio como accién simbdlica, en la que no se
refleja casi nada —si algo— de la situaciéon familiar del pro-
fetatss,

La interpretacién alegérica queda dafada por la carencia
de significado simbolico para el nombre de Gomer y por la
presencia de una serie de detalles concretos sobre el destete
del segundo hijo y el precio del rescate’#9. Sin embargo, el
incidente se alegorizd en el capitulo segundo, en el que Go-
mer representa a lsrael y Oseas a Dios. Algunos entienden
gue la narracion se refiere a dos mujeres distintas: en el cap. 3
se trataria de una prostituta vulgar, y se afirmaria la pureza de
Gomer entendiendo la «mujer prostituta» (‘e$et zendnim) de
1, 2 como designacion religiosa sin connotaciones fisicas?%0,
Quizas la interpretacion mas seguida sea la de que Gomer era
una buena mujer en el matrimonio, hasta que finalmente se
comproboé que era infiel a su marido, describiendo entonces

147 Un nuevo estudio de las interpretaciones basicas del matrimonio de
Oseas es el de | H EvBers, The Matrimomal Life of Hosea en Studies on the
Books of Hosea and Amos, 1964/65, 11-34 (con extensa bibliografia). Toda-
via es valido HH Rowtey, The Marriage of Hosea BJRL 39 (1956/57)
200-233, reeditado en Men of God, 1963, 66-97

148 voN RAD, Teologia del Antiguo Testamento I, 180; y JM WaRp,
Hosea A Theological Commentary, 1966, 58.

149. Una interpretacidn del texto como vision, cercana a la interpretacion
alegoérica, participa de la mayoria de los fallos citados y no afiade casi nada de
positivo. Por eso la defienden pocos

150. R H. PFEIFFER, /ntroduction of the Old Testament, 1941, 566-573.
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retrospectivamente el encargo divino's'. Hay que notar que
este punto de vista no preserva el honor de Dios, pues consi-
derandolo éticamente seria mas justo por parte de Dios avisar
a Oseas qué clase de mujer estaba tomando, en vez de ocul-
tarselo. Otros han visto en Gomer una prostituta clltica y
explican el precio del rescate pagado por ella como una paga
de perjuicios ocasionados al santuario en el que ella prestaba
sus servicios'52. Sin embargo, el uso de ‘eSet zenidnim (mujer
de prostitucién) en vez de gede$s (prostituta ciltica) hace
dificil la aceptacién de esta explicacién.

La interpretacién mdas natural es ver a Gomer como una
prostituta normal y leer todo el episodio como la obediencia
del profeta a una orden divina. Este matrimonio se entendia
como una accidén simbblica que representaba la relacién entre
Israel y Dios, iniciada como un matrimonio entre Dios Santo y
la nacién pecadora; al ser El deshonrado por Israel, debe ésta
quedar aislada y se le prohibe la «union sexualy vya destrui-
da'53. Esto significa que el mensaje de Oseas no era el resul-
tado de una tragica experiencia familiar; tampoco la analogia
del amor permite, a partir de lo que ocurre al hombre, sacar
conclusiones sobre la naturaleza de Dios, debilidad funda-
mental de la teoria que recalca la influencia del matrimonio en
el mensaje de Oseas'54,

151. Esta es, en resumen, la conclusién a la que llega |.H. EYBERS en su
ensayo The Matrimonial Life of Hosea. El uso de ‘e§et zeninim, en vez de zén
z6nd («mujer de prostituciony», en vez de «prostitutan), significa para aigunos
propensién a malos caminos. Asi Gomer era cuando se cas6 con Oseas una
prostituta en potencia.

152. T.H. RoBiNsON (y F. HorsT), Die Zwéif Kleinen Propheten, 1954, 17;
VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento II, 180, y otros. La falta de eviden-
cia sobre la prostitucion sagrada en Ugarit levanta serias dudas a este respec-
to, a pesar de su practica en la religion mesopotamica.

163. J. WELLHAUSEN reconoce con razén que w€gam ‘ani ‘elayik hay que
completarlo con /o” ‘abé’ (3, 3: «y yo no me acercaré a tiy); cfr. Die Kleinen
Propheten, 1963, 105 {reedicion del de 1898). El simbolismo profético esta
bien descrito por FOHRER, Dje symbolischen Handlungen des Propheten,
1953; y Die Gattung der Berichte liber symbolische Handlungen der Prophe-
ten, ZAW 64 (1952) 101-120 (=Studien zur alttestamentlichen Prophetie,
92-112). Cfr. también HWh. ROBINSON, Prophetic Symbolism en Old Testa-
ment Essays (ed. por T.H. RoBINsON), 1927, 1-17; y M.P. MATHENEY, Jr. Interpre-
tation of Hebrew Prophetic Symbolic Act Enc 29 (1968) 256-263.

154. Estoy fundamentalmente de acuerdo con la conclusion de ROWLEY en
The Marriage of Hosea, 94-97.
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Pero se entienda como se entienda, el hecho es que el
matrimonio de Oseas resulta ofensivo a la sensibilidad moral.
Ni siquiera quienes interpretan «mujer de prostitucién» como
designacioén religiosa pueden prescindir de este punto'5s, por-
que Oseas deja muy claro que el adulterio fisico acompané la
apostasia religiosa hacia la religion cananea. El dato sencillo
es que Oseas se casdé con un prostituta y que Dios se lo
ordend asi.

También se puede hacer notar que el profeta Isaias mantu-
vo relaciones sexuales con la «profetisa» fhannebia, Is 8, 3),
aunque normalmente se piensa que era su mujer. Sin embar-
go, esta interpretacién no la exige el texto de ningdn modo,
pues es extrafio referirse asi a su propia mujer. Ademas, ¢para
qué necesitaba el profeta testigos fieles, si simplemente se
llegb a su mujer? Si la profetisa no era su mujer, se compren-
de la necesidad de testigos, pues seria una dramética accién
simboélica. También se dice que Isaias anduvo por Juda casi
desnudo, comportamiento ofensivo para el israelita del siglo
VI (20, 2).

El profeta Jeremias fue culpable de lo que tenemos que
considerar conducta «inmoral», aunque fuera para salvar su
vida o como respuesta a una vida de «martirio». En Jer 38,
14-28 se recuerda cémo el rey Sedecias pidié consejo al
profeta encarcelado y le insistié en que dijera una mentira, si
le preguntaban cuél fue su consejo. Y eso hizo el profeta. Res-
pondié a sus interrogadores como le habfa ordenado el rey.
En las Confesiones, Jeremias se lamenta amargamente de
quienes le persiguen; pide su destrucciéon (17, 18) y que sus
hijos sean entregados al hambre y a la espada, sus mujeres
gqueden sin hijos y sus maridos y jévenes degollados (18, 21).

El engafio aparece, de hecho, en todas partes como un
factor de la literatura profética primitiva. Miqueas, hijo de
Yimla, lo usa tan a menudo gue el rey tiene que reprenderle
diciendo: «{Cuantas veces tendré que tomarte juramento de
que me dices Gnicamente la verdad en nombre del Sefior?»
(IRe 22, 16). Igualmente Eliseo aconseja a Jazael que anuncie
a Ben-Adad, rey de Siria, el restablecimiento de su enferme-
dad, aunque asegura a Jazael que el Sefor le ha mostrado

155. PreiFFER, Intruduction to the Old Testament, 568.
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gue Ben-Adad va a morir (2Re 8, 7-15). Jazael obedecié al
profeta, matd al rey al dia siguiente y reiné en su lugar?56,
También se cuenta del profeta Eliseo que maldijo a unos
ninos de Betel, porque estaban riéndose de él, y se narra
coOmo dos osas mataron rapidamente a 42 de ellos (2Re
2,23 s.).

Otro ejemplo de profeta «inmoral», al que se acalla de
modo expeditivo, lo encontramos en 2Cr 25, 14-16: un profe-
ta es enviado a amenazar a Amasias por echar mano de
dioses de otros pueblos, pero calla cuando el rey, aungue le
concede la Gltima palabra, le amenaza de muerte.

En este contexto podemos observar que cuando Jeremias
acusa a los falsos profetas de plagiar oraculos, pasa por alto
el hecho de que su propio mensaje depende de Miqueas, el de
Isaias de Amoés vy el de Ezequiel de Oseas's?. Ademas, los
pasajes comunes de Isafas y Miqueas, y los de Jeremias y
Abdias indican que uno los estd tomando de otro o ambos de
una fuente desconocida'ss.

Asi pues, aunque tengamos que rechazar el criterio moral,
se admite que los «falsos profetas» no logran el alto grado de
moralidad de un Amoés, Isafas o Ezequiel. La acusacién mas
seria contra estos falsos profetas fue la conspiracion de silen-
cio, el no hablar contra lo que estaba mal (Os 4, 5)159,

Conviccion de ser enviados

Otros han sefialado como senal de profecia auténtica la
conviccién por parte del profeta de que el Sefor le ha enviado

156. Los profetas que participaron en revoluciones politicas (p. ej., el
papel de Eliseo en la conjura de Jehl contra el soberano) deben participar en
la responsabilidad del bafio de sangre que acomparié al golpe.

157. Para el estudio de la relacion entre Isaias y Amos, cfr. R. FEY, Amos
unf Jesaja, 1963. Recientemente se ha puesto en duda la conclusién de Fey
por WHEDBEE, /sajfah and Wisdom, cap. 3.

158. Comparar Is 2, 24 y Mig 4, 1-4; Ab 1-9 y Jer 49, 7-22; Joel 4, 16;
Jer 25, 30; Am 1, 2, Mig 1, 10-15 e Is 10, 27 b-32; Mig 2, 1-3 e Is 5, 8-10.

159. D.E. STEVENSON, The False Prophet, 1965, 43, usa la frase feliz «el
golpe letal del silencio» para descubrir a los falsos profetas de hoy en los
pilpitos. También KRAUS, Prophetie in der Krisis, 1964, 113-115, subraya la
incapacidad de los falsos profetas para denunciar la culpabilidad de lsrael.
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{Am 7, 10 ss.,; Mig 3, 8)160. Este recurso, sin embargo, no ha
carecido de oposicion (Jer 23, 21-32; 43, 2-3), y los oponen-
tes de los grandes profetas se sintieron llamados a su tarea
(Jer 28, 2), pero también en este punto encontraron rechazo
(Jer 28, 15). En realidad la conviccion de haber sido llamado
cae fuera del @mbito de la investigaciéon histérica, de modo
que la insuficiencia de este criterio es manifiesta. Nadie puede
decir s1 un profeta ha estado presente en el consejo de Dios,
aunque Jeremias pensara saberlo {23, 18.21-22).

3. El criterio cronolégico

En resumen, ni los criterios referidos al mensaje, ni los
referidos a la persona sirven para distinguir satisfactoriamen-
te entre la profecia verdadera y la falsa. Pero existe otro
criterio que merece discusién, pues ha sido aplicado a los
profetas en el judafsmo (y en el Islam, donde Mahoma es el
uitimo profeta). Este modelo es cronoldgico. Tiene su origen
en la limitacién de la inspiracién al tiempo que va de Moisés a
Esdras. En pocas palabras, a todo profeta que no pertenece a
este periodo se le considera automaticamente falso'é1. Sin
embargo, se vislumbra una edad escatoldgica en la que reco-
menzaria la verdadera profecia (Joel 3, 1 s.; IMac 14, 41).
Pero este criterio no resuelve el problema de la profecia falsa
en el Antiguo Testamento.

Asi pues, équé podemos decir de los criterios que hemos
discutido? Todos son insuficientes como medios para ilumi-
nar la profecia falsa, pues ésta no es es un fenémeno unifica-
do. En consecuencia, hay gue buscar la solucién caso a caso
Yy ningdn criterio o conjunto de cniterios vale para todos los

160 SH. BLank, Of a Truth the Lord Hath Sent Me: An Inquiry into the
Source of the Prophet's Authornity CLEMENTS, Prophecy and Covenant 38,
admite que la mayoria de los profetas dieron comienzo a su actividad tras una
llamada especial, y distingue a Amds de {os otros mensajeros por la intensi-
dad de su conviccidn de enviado, pero tal decisién es un juicio de valor, sin
gue exista modo de valorar la intensidad de la conviccidn de ninglGn profeta

161 Esta no es la nica opiniéon del judaismo, como se ve en la comuni-
dad de Qumran y en los escritos de Josefo Cfr W FOERSTER, From the Exile
to Christ, 1964, 4-5, y mas abajo el excursus A sobre la falsa profecia en
tiempos del Nuevo Testamento



90 LOS FALSOS PROFETAS

casos'62, {Significa esto que hay que abandonar el intento de
distinguir la profecia verdadera de la falsa en el antiguo Is-
rael? en efecto, a esto se ve uno forzado, como ha probado G.
QUELL'83, Pero aun se puede ir mas lejos de lo que Quell
quiso ir; No se puede ni siquiera apelar a que un profeta es
capaz de distinguir en todos los casos entre el verdadero y el
falso profeta'é4.

162. E. OSSWALD, Falsche Prophetie im Alten Testament, 29.

163. Whare und falsche Propheten: Versuch einer Interpretation.

164. Contra QueLL, id. 206, y Jacob, Quelques remarques sur le faux
prophétes, 486. Con todo, Quell también admite que Jeremias en un principio
no sabia si él era auténtico protavoz de Dios y Ananias falso (46).



CAPiTULO IV
LA PROFECIA FALSA ES INEVITABLE

A. EL PASO DE LA PROFECIA VERDADERA A LA FALSA: CULPABILIDAD
HUMANA

Ya que ningln criterio sirve por si sélo para distinguir al
profeta verdadero del falso, es inevitable un cierto grado de
fluidez entre los dos. K. HARMS es quien mas claramente ha
percibido este hecho y proporciona la plataforma desde la
qgue K. Barth enfoca IRe 13. Constituye, ademds, una asuncién
implicita de otros pasajes biblicos, pues los profetas de lIsrael
reconocen la responsabilidad humana en conductas inapro-
piadas de un mensajero del Sefor.

1. El testimonio biblico

Leyenda profética

La Leyenda profética de IRe 13 es de importancia capital
en este tema. En ella, el hombre de Dios de Juda descrito
ciertamente como verdadero profeta, resulta falso (infiel) a su
misién y tiene que escuchar el juicio del Sefor contra él de
labios de alguien que es «falso profeta», pero que al menos en
este momento se ha transformado en genuino portavoz del
Senor. La transformacion en cada uno de ellos sobrepasa su
conocimiento o voluntad, pues el hombre de Dios desobede-
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ce por ignorancia, por una especie de ingenuidad o fe simple
en que otros son dignos de confianza en la profesién proféti-
ca; y el anciano profeta de Betel pronuncia una palabra de
condena sin haberla buscado o deseado y, aparentemente,
deseando que suceda al revés.

La narracién de Balaan habla también de un profeta que
intenta pronunciar una maldicién contra Israel, pero que topa
en el camino con la representacion angélica del Senor, v,
como consecuencia, tiene (nicamente palabras de salvacion
para el pueblo de Dios. El mensaje favorable se pronuncia a
pesar de la amenaza del rey, cuando le pidid6 que maldijera a
Israel, y sin tener en cuenta la recompensa prometida, si dice
las palabras correctas. La respuesta de Balaan a Balac se
remonta a alturas elevadas: «Yo tengo que decir lo que el
Sefior pone en mi boca» (Nm 23, 12); un sentimiento muy
parecido al de Migqueas en su respuesta al mensajero que
intenta influenciar su mensaje (IRe 22, 14). Y dadas las pala-
bras de Balaan en este texto, es dificil comprender la tradicién
gue mas tarde acompana a este profeta, que es cominmente
negativa, excepto Miq 6, 5. En Dt 23, 5-6 y en 2Pe 2, 15 se
acusa a Balaan de pretender lucrarse ruinmente, pasando por
alto gue rehusd alterar su mensaje para recibir pingues re-
compensas. También se dice que Balaan es infame, porque
propicio el culto a Baal (Nm 25, 1-3; 31, 16; Apoc 2, 14); por
eso, se afirma, los israelitas lo mataron por haber desviado a
Israel, hasta el punto de que una plaga irrumpiera contra el
pueblo {Jos 13, 22; Nm 31, 8.16). Prescindiendo de dar una
explicacién a esta actitud hostil contra Balaan, que debe ba-
sarse en una asociacion de este profeta con una apostasia en
Fegor, el hecho es que de él se afirma que sali6 con un
mensaje en la cabeza y pronuncié otro distinto, después de
encontrarse con un angel amenazador’65,

Hay también otra leyenda profética que pertenece a este
tema: la historia de Elias en el Monte Carmelo y sus conse-
cuencias (IRe 18-19). El intrépido defensor del Yahvismo si-
gue fiel a su Dios, a pesar de pendencias casi insuperables,
para escapar finalmente como un cobarde al conocer las
intenciones de Jezabel. La historia no duda en dibujar a Elias

165. O. EiSsreLDT, The Old Testament, an Introduction, 189 nota 6, ofrece
una amplia bibliografia sobre las narraciones de Balaan.
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como un héroe vencido en dias aciagos, alguien que se mal-
gasta en autocompasién y de quien puede prescindir el Unico
a quien en tiempos dificiles ha defendido con tanto coraje.
Aunqgue puede estar fuera de lugar considerar a Elfas en este
episodio como falso profeta, la verdad es que su conducta se
encuentra en la linea de infidelidad a Dios y se verd sometido
a la correccion divina'eé, Este es el sentido de la majestuosa
teofania, en la que el «suave murmulio» llega al profeta tras la
elaborada fanfarria del huracan, el terremoto y el fuego'®’,
transmitiendo a Elias la promesa de que el celo del defensor
del Sefior no ha sido en vano, sino que serd recompensado
con la supervivencia de 7.000 israelitas que no doblaran la
rodilla ante Baal, ni besaran la imagen de Dios; pero al mismo
tiempo, le ordena que unja a un sucesor.

Novela profética

En la novela profética se ilustra mejor esta transformacién
en el interior de un profeta. Jonas es un profeta verdadero a
quien se le encomienda un mensaje para los habitantes de
Ninive, pero que rehusa proclamarlo, porque desea verlos en
la ruina sin previo aviso. Este profeta, a quien Dios ha hablado
directamente, se convierte en un fugado y se comporta con
menos compasion humana que los marineros en cuyo barco
viaja. Pero Dios castiga a su profeta, haciéndole doblar sumi-
samente la rodilla. Este profeta rebelde, todavia escocido por
el castigo del Dios que le confirié el encargo, emprende final-
mente su primera misidn, predicando la palabra del juicio de

166 Este punto, con ampha bibliografia, lo trata HH RowLEY, Elyah on
Mount Carmel BJRL 43 (1960/61) 190-219, reimpreso en Men of God,
37-65. Otros dos estudios merecen recordarse, el de G FOHRER, Elia, 1965,
y el de J.J Stamm, Efia am Horeb en Studia Biblica et Sermitica (Hom a Th C
Vnezen), 1966, 327-334.

167 J. JEREMIAS, Theophanie, 1965, 110-112, reconoce que es extrana la
nota de IRe 19, e incluso su tono polémico von RAD, Teologia del Antiguo
Testamento ll, 36-37, argumenta contra guienes intentan descubrir una polé-
mica en este texto, pero su posicién no es plenamente satisfactoria J.K.
KunTz, The Self-Revelation of God, 1967, 147-154, admite un contraste entre
la teofania de Moisés (Ex 33, 12-23) y la osadia profética descrita aqui, asi
como la auto-revelacidon divina al sumiso Elias Para KUNTZ la palabra es un
ataque a la excesiva confianza ciltica
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modo casi brutal («iDentro de 40 dias, Ninive sera arrasadal»
3, 4). Aunque faita todo el elemento condicional en esta
profecia, los hombres y animales se arrepienten, con la espe-
ranza de que Dios tendra compasion de ellos. Cuando su
esperanza se cumple, el profeta del Sefor se entristece y se
queja de la naturaleza compasiva del Sefior, que le desacredi-
ta ante ese pueblo. La historia concluye con un ejemplo del
suave trato del Sefior con los profetas equivocados y enfada-
dos'68,

Oraculos proféticos

En un conocido pasaje de las Confesiones de Jeremias se
recoge la posible transformacién de la profecia verdadera en
falsa (15, 19). El Sefior, tras ser acusado por el profeta de
seducirle, avisa a Jeremias: «Si vuelves te haré volver a mi
servicio; si apartas el metal de la escoria, serds mi boca. Que
ellos vuelvan a ti, no t a ellosy». En este aviso estd implicita la
posibilidad de que Jeremias pueda pronunciar palabras distin-
tas de las que el Seror le ha dicho'8°, Dicho de otro modo, su
status como profeta depende de su obediencia a la palabra
divina. El que uno haya sido profeta del Sefior no le garantiza
la continuidad de ese servicio de portavoz, de la misma mane-
ra que la eleccion tampoco significaba que Israel no pudiera
ser rechazado y pisoteado por los hombres (Cfr. Amés 3, 2; Is
5, 1 ss.).

En resumen, la fluidez entre la profecia verdadera y la falsa
es un factor con el que hay que contar en fas antiguas leyen-
das proféticas de Balaan, Elias y el hombre de Dios de Jud3,
en la novela profética y en los oraculos proféticos posteriores.
Si es posible que un verdadero profeta se convierta en falso
y que uno falso pronuncie oraculos auténticos, tiene que existir

168. Entre los recientes estudios debemos mencionar tres aqui: E. BICKER-
MAN, Les deux erreurs du Prophéte Jonas RHPR 45 (1965) 232-264; P.L.
TRIBLE, Studies in the Book of Jonah (tesis doctoral no publicada) Columbia,
1964; y HW. WoLFr, Studien zum Jonabuch, 1965.

169. voN RAD, Teologia del Antiguo Testamento |l, 252, observa correcta-
mente cémo en este pasaje se refleja que Jeremias habia faltado a su voca-
cion.
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alguna razén basica para este cambio, algunas tentaciones
especialmente familiares a los profetas.

2. Razones para la transformacion

4

Deseos de éxito

Mas abajo probaremos que el impacto global del testimo-
nio profético era minimo. El problema aparece inmediatamen-
te con sbélo tomar en consideracion el criterio del cumpli-
miento como prueba de autenticidad de un portavoz del Se-
for. Desde esta perspectiva el deseo de éxito no es la simple
actitud egoista de quien desea ver su mensaje confirmado por
la historia, sino mas bien, una auténtica expresién de esperan-
za en que la palabra de Dios es digna de confianza'79. Si la
verdad o falsedad de la propia vocacién depende del cumpli-
miento o no de sus propias predicciones, el éxito se convierte
en sello de aprobacién divina y no meramente en una casuali-
dad. Asi que este deseo de éxito debe haber impulsado a
muchos profetas a pronunciar mensajes que contribuyeran a
su triunfo ante las masas. Tal deseo se convierte en coletilla
para Ezequiel: «Y asi sabran que habia un profeta en medio de
ellos». El deseo de éxito vuelve a ser uno de los temas de la
enigmatica historia de Jonés, aln cuando sea un motivo se-
cundario en comparacién con el ataque contra el nacionalis-
mo riguroso de las reformas de Esdras y Nehemias. Este
exclusivismo, quizads necesario para la supervivencia del ju-
daismo en el periodo persa y siguientes, proporciona el con-
texto en el que el profeta tiene que fuchar contra oposiciones
casi insuperables, al anunciar un mensaje universal o una
palabra de juicio contra Juda. No es, por lo tanto, extrafo que
el ataque a la posicion representada por Esdras y Nehemias
sea indirecto, es decir, por medio de la novela (Jonas y Rut).
Eran pocos los profetas capaces de distinguir entre el patrio-

170. Jacos, Quelques remarques sur les faux prophétes 484-486, liama la
atencién sobre 4 obstaculos de la auténtica profecia: 1) la monargufa; 2) la
tradicion; 3) la multitud; y 4) el deseo de éxito. Para el lector avisado sera clara
la aportaciéon del mencionado trabajo en el presente apartado.
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tismo vy la voluntad divina, pues la teologia de eleccién contri-
bufa desmesuradamente a la conviccién de que Unicamente
los judios eran los elegidos de Dios'71.

La tarea de un profeta era dificil y el aparente fracaso que
suponia la suerte de la mayoria de los profetas la hacia cada
vez més insoportable. Jeremias fue capaz de encontrar cierto
descanso dando voz a sus angustias internas, pero a otros
pudo resultar menos gravoso el fuego en sus huesos que la
alternativa de hablar en nombre de un Dios que parecia indig-
no de sus servicios. Pero ni aun Jeremias, aunque reconociera
que el oficio profético implica «martirio»'72, nunca trascendi6
su situacion hasta el punto de atribuir a sus sufrimientos valor
redentor. En consencuencia, en los oraculos de Jeremias la
lamentacion se convierte en el sentimiento dominante, y en
las Confesiones «no hay nada en otra direccion, ni ocasién
por ejemplo de agradecer al Seflor una intuicién salvadora o
un minimo éxito. iQué lejos estamos de la desbordante ala-
banza de Miqueas!»?73.

171 Demasiado facilmente se olvidé la comprension del elegido respecto
al resto de la humanidad como se refleja en Gen 12, 1-3 y en Is 49, 6,
especialmente cuando las naciones oprimieron a los elegidos del Seflor Un
intenso nacionalismo fue el resultado natural, y el didlogo al interno de la
comunidad postexilica es muy Ilustrativo. Estas diferencias de opinion se
reflejan no sblo en obras como Esdras y Nehemias o Ester, por una parte, y
Rut y Jonds por otra, sino también en las glosas que se afiadieron a los textos
proféticos Dado que el problema central con el que se enfrentaba el pueblo
de Dios era su propia comprension respecto a los no elegidos por el Sefor,
tanto en la incorporacién de conceptos y formas literarias no yahvistas en su
fe, como en su comportamiento religioso y social, seria muy Gtil estudiar la
literatura veterotestamentaria bajo el punto de vista de la tensién entre nacio-
nalismo y universalismo

172. von RAD, Teologia del Antiguo Testamento I, 259

173 Id, 254. El estudio que VON RaD hace de las Confesiones es particu-
larmente agudo (cfr Die Konfessionen Jeremias EvTh (1936) 265-276). La
opiniébn de H KREMENS, Leidensgemeinschaft mit Gott im Aften Testament
EvTh 13 (1953} 122-140, de que el citado documento de Baruc es una via
dolorosa, la rechaza FOHRER, quien prefiere ver como se trata de mostrar el
cumphmiento histérico de oraculos proféticos (introduction to the Old Testa-
ment, 399) J BRIGHT, The Prophetic Reiminiscence’ Its Place and Function in
the Book of Jeremiah en Bibfical Essays, 1966, 27 ss piensa gque pasajes
como 1, 4-19, 13, 1-11; 18, 1-12, 19, 1-13, 24, 16, 1-18, 27, 32, 6
ab-15 17-25, 35, a los que denomina A, se deben a conflictos con profetas,
por o que realmente constituyen un documento para establecer la validez
del ministerio y la palabra de Jeremias (29).
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El profeta que descubrié en el martirio del profeta una
intencién divina fue el segundo Isaias, al subrayar la naturale-
za redentora de los sufrimientos del Siervo del Sefior. No se
hace el elogio del Siervo, sino que «se destaca el caracter
miserable y despreciable» de su vida'74. La ruptura entre la
persona y el oficio del profeta, que comenzé con Jeremias y
suscitd tan acuciantes problemas, ha sido aqui reparada y se
ha conservado la identidad entre el hombre y la misién. El
sufrimiento se entiende ahora como un medio de Dios para
salvar a los Gentiles. De modo que el deseo de éxito puede
verse satisfecho en un aparente fracaso, pues se afirma que
«por {os trabajos de su alma verd la luz, el justo se saciara de
su conocimiento» ({Is 53, 11a), muchos seran justificados en
él.

El rey

Otro obstaculo para el fiel cumplimiento de la misién pro-
fética lo constituye el rey, especialmente en lIsrael, aunque
también a menudo en Juda'7s. Los intereses reales se oponen
frecuentemente a los divinos, y se espera que todo culto
instituido por el rey promueva los intereses de su fundador.
Es el tema de la discusidon entre Amoés y Amasias en Betel
(Am 7, 10-17). El doble mensaje de Amds de que Jeroboan
morird e lsrael ird al destierro sond a oidos del sacerdote
como una conspiracién e inmediatamente informé al rey. La
reaccion de Jeroboan fue la de expulsar a Amébs de su reino,
una decisién que Amasias transmitidé con varios insultos, en
primer lugar por el término «vidente» fhozeh), en vez de «pro-
feta» (nabf”). y ademas por la acusacioén implicita de profesio-
nalismo. Améds reacciona con fuerza contra ambos y respon-
de que €l no es nabi"78, sino que fue {lamado por el Sefor

175. A.S. HereerT, Worship in Ancient Israel, 1959, 41, escribe que la
funcion profética consistia en fortalecer al rey, pero que las frecuentes consul-
tas reales obligaron al profeta a recurrir a estimulos artificiales, dando como
resultado la profecia falsa.

176. H.N. RICHARDSON, A Critical Note on Amos 7, 14 JBL 85 (1966) 89,
entiende la respuesta a partir del uso enfatico del /u//la en Ugaritico. CLEMENTS,
Prophecy and Covenant, 37 nota 1, aporta una bibliografia de los temas mas
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cuando estaba guardando ganado y cultivando higueras y
recibi6 la mision de «profetizar a su pueblo Israel». E! sacerdo-
te avisa a Amods que huya a Juda para salvar su vida, pero
que no profetice nunca mas en Betel, porque es el santuario
real y el templo nacional (Am 7, 13). Dificilmente es correcta
la tesis de WUERTHWEIN de que Amasias tenia buenas inten-
ciones'?77, dada la reaccién hostil de Amdéds, que anuncia al
sacerdote una palabra de destruccién total: su mujer sera
deshonrada por los invasores, sus hijos morirdn a espada, su
tierra repartida a corde! entre los conquistadores, perdera su
libertad y oficio, pues sera desterrado y morird en tierra paga-
na'’8, El principal presupuesto del rey y del sacerdote es que
el santuario real existe con la Gnica funcién de promover el
bienestar del estado y la ira real amenaza a quien se opone a
tal finalidad.

Una vision parecida refleja la historia de Miqueas, hijo de
Yimla {IRe 22)'79, en la que la funcién profética de apoyar al
rey en sus empresas militares ocupa la primera fila. Los
profetas empleados en el santuario de Betel se consideran
posesioén real, y el profeta que mina la moral del pueblo esta
sujeto a la accion del rey. En las narraciones del ciclo de
Eliseo es donde mas claro aparece el papel de apoyo de la
profecia: el profeta es como un soldado del Sefior e incluso se
alude a él en la frase: «Padre mio, carro y auriga de Israel»
(2Re 2, 12)180,

debatidos en esta controversia. En esa lista habria que afnadir H. SCHMID, Nicht
Prophet bin ich, noch bin ich Prophetensihn: Zur Erkldrung von Amos 7, 14a
Jud 23 (1967) 68-75.

177. Amos-Studien, 19-24.

178. El deseo por concluir sus dias en el territorio familiar, es decir, en el
pais natwvo, aparece con fuerza en La historia de Sinuhe, ANET 18-22, asi
como en el incidente recordado en 2Sam 19, 31-40, cuando el anciano
Barzilay declina la invitacién de David para vivir en Jerusalén, y pide permiso
para permanecer en su propia ciudad hasta su muerte.

179. Mas abajo se discutird con mayor profundidad.

180. Segin vON RAD, Teologia del Antiguo Testamento i, 46. El episodio
recordado en 2Re 13, 14-19 describe asf a Eliseo, y el rey Jonas en persona
utiliza tal expresiéon con motivo de una enfermedad del profeta. Los profetas
del rey, como Eliseo en esta ocasion, aparecen como apoyo de la politica real,
aunque como Eliseo también se encuentran en la avanzadilla de las criticas a
la conducta del rey. Esto es verdad especialmente con Natan y Gad que
ayudaban a David al tiempo que lo reprendian, pues al lograr que reconociera
su desatino estos profetas hicieron posible la continuidad de la dinastia. Otro
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Dada esta actitud de la profecia, favorable a los reyes de
Israel, la hostilidad de Oseas respecto a la monarquia asume
nuevas dimensiones. Las narraciones del ciclo de Elias eran
un reciente recordatorio de que los deseos del rey diferian de
los del mensajero del Sefior, y de que los profetas estaban en
peligro mientras durara tal situacion. No es extrafio que se
pensara que las dificultades de Israel comenzaron en Gilgal
(Os 9, 15), pues tanto el recuerdo de la persecucién de Ajab a
los profetas, como la actual barahunda en el palacio real eran
causa suficiente para dudar de la participaciéon divina en el
establecimiento de la monarquiats?.

En Juda las tradiciones de David y Sién eran factores de
complicacion y en la literatura profética del Sur, especialmen-
te en el mensaje de Isaias, se nota una curiosa ambivalencia.
Pero también aqui se puede descubrir una creciente desilu-
sién respecto a los gobernantes davidicos en la mas clara
escatologia real, en la que todos y cada uno de los oraculos
anoran el periodo de caudillaje durante la federacion tribal o
esperan la llegada de una figura idealizada que llega casi a ser
la de un David redivivus'82,

Particularmente ilustrativo en este contexto resuita el mi-
nisterio de Jeremias, que funciona tanto de antagonista como
de protagonista respecto a los gobernantes de su tiempo. Su
animosidad contra Joaquin era especialmente marcada, y el
sentimiento mutuo (Jer 22, 13-19; 36); por otra parte, el débil
e indeciso Sedecias parece que tuvo alta estima de Jeremias,
aunque se mostré incapaz de actuar segin el consejo que el
profeta le daba {38, 14-28). Ezequiel, contempordneo de
Jeremias, manifestaba también una cierta perplejidad para
aceptar la monarquia como encargo divino, y asi se trasluce

modo de ayuda a la monarquia era el constituir y mantener la moral del
ejército; esta funcién aparece muy clara dentro del contexto de la guerra
santa en el Deuteronomio, pero también se encuentra en la literatura de
Qumran (en donde los sacerdotes asumen la tarea de construir la moral).

181. Las dos tradiciones en Samuel sobre el origen de la monarquia, una
positiva y una negativa, indican que la duda acerca del papel del Sefor en el
establecimiento de la monarquia hunde sus raices en época primitiva. GOTT-
WALD, A/l the Kingdom of the Earth, 119-146, ha estudiado el trasfondo
histérico de Oseas.

182. HARRELSON, Non royal Motifs in the Royal Eschatology en Israel’s
Prophetic Heritage, 147-165.
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en su preferencia por el término «jefe» (nagid] sobre «rey»
{melek).

Pero la situacién no es tan sencilla; la monarquia es un
requisito previo para la profecia, y el movimiento profético
cay6 en descrédito poco después del colapso de la monar-
quia, si exceptuamos al segundo lIsaias. Todo esto indica que
la monarquia representaba un serio obstaculo para la profe-
cia, pero a la vez impulsaba al testimonio profético en todo su
esplendor. Es obvio que no podemos entender en estos térmi-
nos a la era saloméobnica, aparentemente desprovista de profe-
cia; posiblemente porque se creia que Salomén tenia acceso
directo a Dios, pues se le veia como un sabio al que Dios
revelaba su voluntad en suefios, y porgue no se provocara
ninguna crisis desde fuera de Israel'83. Esto significa, segura-
mente, que la profecia del siglo X atin no se habia democrati-
zado o no habia recibido su empuje social fundamental, tipico
de las grandes figuras del siglo VII. Si esto es asi, la era de
paz e «ilustraciéon» no produjo portavoces proféticos, cuya
funcion especifica en ese tiempo era la de asistencia en las
crisis militares.

Teologia popular

Una tercera explicacion de la transformacion de la profecia
verdadera en falsa es la teologia popular de los fieles a los que
eran enviados los profetas. Esta religién de lsrael (descrita
més arriba como caracterizada por su confianza en la fideli-
dad de Dios, la satisfaccion con el statu quo, oposicion, de-
sesperacion, duda de la justicia de Dios y pragmatismo histoé-
rico) ejercié en los profetas una influencia positiva y negativa.
Positiva, en cuanto que ellos participaron también en esa
lucha interna causada por la diferencia entre promesa y cum-
plimiento real, sintieron la misma confianza en que la maidad
deberia ser castigada si Dios es justo, reconocieron con clari-

183. C. WESTERMAN, Propheten, 1500 ss. percibe correctamente el signi-
ficado de ia monarquia para una comprensién adecuada de Ia profecia israeli-
ta. R.B.Y. ScotT, Solomon at the Beginnings of Wisdom in Israel en Wisdom in
/srae{)and the Ancient Near East, 262-279, cuestiona el papel de Salomén en
la sabiduria.



LA PROFECIA FALSA ES INEVITABLE 101

dad que las exigencias de la fe estaban frecuentemente en
contradiccidon con el curso de la historia del Oriente Medio y
pusieron en duda los caminos de Dios con quejas amargas.
Negativa, también, pues al aceptar conceptos populares para
facilitar la comunicacién y al argumentar ad hominem, algu-
nos fueron seducidos por la religion de las masas y se some-
tieron de hecho mas a ella que a la Palabra de Dios'84,

La religibn popular era sincretista, al haber incorporado
elementos del baalismo, del yahvismo y de creencias asiro-
babilénicas'®5. La influencia del culto cananeo es perceptible
en el sistema sacrifical, en las fiestas, la prostitucién sagrada,
los asherim y querubim; su impacto teoldgico es evidente en
la nocion de creacién (El Elyon), la importancia de la naturale-
za y la fertilidad, la tolerancia producida por un monoteismo
todavia incipiente, la metéafora del Sefior cabalgando sobre
las nubes, y la idea de los «ejércitos celestesy (seba’ét e-
mayim)188, La influencia asiro-babildénica proviene de la rela-
cidén de vasallaje, especialmente durante los reinados de Ma-
nasés y Acaz. El culto a toda clase de reptiles y bestias, junto
con la adoracion de Tammuz y del sol las describe con fuertes
tonos Ezequiel (8, 15-18). En realidad dicha idolatria no es tan
nueva, pues el becerro de oro se empled en el culto yahvista
desde tiempos primitivos {por eso lo eligié6 Jeroboan, porque
representaba un deseo de repristinar a David)'87, como lo fue
la serpiente de bronce gue Ezequias quité del templo durante
su reforma yahvista'®8. Como desde los primeros tiempos

184. Ya habia elementos magicos en los circulos sacerdotales y proféti-
cos, de modo que el pasc subsiguiente hacia una teclogia popular fue pe-
queno.

185. Quizas sea mas correcto seguir a Y. KAUFMANN, The Religion of Israel,
138-147, cuando defiende que la religion de Israel no es auténticamente
sincretista, pues los otros dioses no eran considerados como iguales al Serior.

186. N.C. HaBeL, Yahweh versus Baal, 1964; A.S. KAPELRUD, The Ras Sha-
mra Discoveris and the Old Testament, 1965; R. JACOB, Ras Shamra-Ugarit et
I'Ancient Testament, 1960; G. OSTBORN, Yahweh and Baal, 1956; J. GrAY, The
Legacy of Canaan, 1965; S. SEGERT, Survival of Canaanite Elements in Israelite
Religion en Studi sull” Oriente e la Biblia (Hom. a P. Giovanni RINALDI), 1967,
155-161; W. HARRELSON, Prophecy and Syncretism, AndNQ 4 (1964) 6-19; y
W. AHLSTROM, Aspets of Syncretism in Israelite Religion, 1963.

187. HARReLsON, Calf, Golden |DB |, 489. Cfr. también M. ABERBACH y L.
SMOLAR, Aaron, Jereboam, and the Golden Calves JBL 86 (1967) 129-140, en
donde subraya la similitud tan llamativa entre Aarén y Jeroboéan.

188. Un estudio reciente sobre la serpiente de bronce en K.R. JOINES, The
Bronze Serpent in the Israelite Cult JBL 87 (1968) 245-256. Defiende que la
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habian practicado esta clase de culto, los israelitas que huye-
ron a Egipto sucumbieron con toda naturalidad a la tentacion
de dedicar sus vidas a la reina del cielo, especialmente porque
era un culto provechoso. Su ardor en besar calvas y el celo
por realizar ritos cllticos causaron profunda impresion en los
profetas, y el cautiverio en Egipto no iba a introducir nada
especial bajo este aspecto (cfr. Os 13, 2).

En la mayoria de estos campos el abismo entre la profecia
y el pueblo era casi insalvable, y contituia una nueva barrera a
la comunicacion. Pero también la religién popular tenia pun-
tos de contacto con la profecia auténtica, especiaimente en
las tradiciones de la guerra santa y el consiguiente nacionalis-
mo. La memoria viva de los éxitos iniciales de la época de la
conquista, vy el recuerdo siempre presente de la grandeza de
la era davidica marcaron indelebiemente la fe israelita y pro-
porcionaron la conviccién de que el Senor estaria con su
pueblo para darle la victoria sobre sus enemigos. El aviso: «no
temasy, junto a la promesa: «porque yo estaré contigo»’8s,
aparece en contextos muy diversos tanto por naturaleza
como por época, y en este hecho se testimonia la pervivencia
de la conviccién de que la suerte del Sefor estaba de alguna
manera ligada a la de Israel. Y aunque los grandes profetas
fueron capaces de prescindir de tal asociacion, encontraron,
sin embargo, muy dificil que pudiera concluir la especial rela-
cion entre Israel y su Dios.

Poder de la tradicion

Otra razén para la transformacion de la profecia verdadera
en falsa era el poder de la tradicién. La influencia del pasado
asumia formas diversas, cada una con una situacion vital (Sitz
im Leben) distinta. Las formas basicas de la tradicion eran las
teologias referentes a David, Sinai, Exodo, paso por el de-
sierto y conquista, Sion, patriarcas y el habitaculo divino

serpiente de bronce tiene su origen en Mesopotamia y Canaéan, que simboliza
el poder fecundante del Sefior y que no guarda relacién con la serpiente de
Moisés, excepto en la tradicion popular.

189. KW. NeuBauer, «Erwégungen zu Amos 5,4-15» ZAW 78 (1966)
297-302; y H.D. PReuss, «... ich will mit dit sein!».
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(arca y templo), el conjunto de las cuales completan el con-
cepto de pueblo elegido'99, Cada uno de estos complejos de
tradicion colaboraron de alguna manera con el yahvismo,
pero al mismo tiempo constituian un peligro omnipresente: el
de permitir al pueblo creer que esta relacién especial con Dios
no dependia de la respuesta de lIsrael al designio global de
Dios, a saber, la bendicion de todos los pueblos de la tierra.
Incluso algunos profetas tendian a pensar que, como el Dios
que habia hecho las promesas contenidas en las tradiciones
de eleccién era fiel, las cumpliria a pesar de la conducta
rebelde de Israel. En esta linea se aducian razones de amor
incondicional, especialmente bajo el simbolo del matrimonio,
o se referian a la hesed del Serior'®?, a la reputacion del Dios
de Israel entre los pueblos y al resto, un tizdén sacado de entre
las brasas.

En este contexto, y sélo en él, hay que entender el conflic-
to entre Jeremias y Ananias, puesto que éste UGltimo era un
fiel celador de las antiguas tradiciones sobre Jerusalén, tan
preciosas para lsaias (Jer 28). Ananias pronuncia ante los
sacerdotes y el pueblo un oraculo para Jeremias, deciarando
la intencion de Dios de romper el yugo del rey de Babilonia y
de hacer volver a Jerusalén los utensilios del templo (robados
por Nabucodonosor) y a los exiliados. La respuesta de Jere-
mias es: «Amén, asi lo haga el Sefiory; sin embargo, los
profetas que nos precedieron desde tiempo inmemorial «pro-
fetizaron guerras, calamidades y epidemias a muchos paises y
a reinos dilatados» (v. 8), mientras que el profeta que predica
prosperidad serd reconocido como tal sélo al cumplirse su
profecia. La reaccién de Ananias fue la de romper el yugo que
por orden del Sefior llevaba Jeremias, y declarar que el poder
de Nabucodonosor sobre otros pueblos se romperia antes de
dos afios. A este mensaje Jeremias no tiene respuesta y se
va; sin embargo, mas tarde, el Sefor le da una respuesta para
Ananias: «T0 has roto el yugo de madera, yo lo sustituiré con
un yugo de hierro» {v. 13), pues a Nabucodonosor le ha sido
dada la soberania sobre todos los pueblos y bestias salvajes;
en cuanto a ti, Dios te echarad de la superficie de la tierra,

190. voN RAD, Teologia del Antiguo Testamento Il, ha estudiado con pro-
fundidad las transformaciones que han sufrido las tradiciones.
191. N. GLueck, Hesed in the Bible, 1967, publicado en Alemania en 1927.
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porgue induces a este pueblo a una falsa confianza. La histo-
ria termina con la noticia de la muerte de Ananias en ese
mismo ano.

QUELL tiene razdn al avisar que la exégesis biblica tiene el
peligro de un juicio demasiado negativo respecto de Ananias
y demasiado positivo para Jeremias'92, puesto que la narra-
cién no deja lugar a dudas de que Ananias proclamé su
mensaje, convencido de que Dios era la fuente de su inspira-
cién. Ademds usa la férmula oracular profética y el perfecto
profético (28, 2.11), y esta tan seguro de que su prediccion es
verdadera que se atreve a ponerie un limite de tiempo (dos
afos como maximo, frente a tres generaciones sugeridas por
Jeremias)'93. La ausencia de «a mi» en la férmula oracular no
afecta en modo alguno la exigencia de autenticidad, y no hay
absolutamente ninguna base para afirmar que Ananias era un
profeta insincero y mentiroso, o que perteneciera a los profe-
tas inmorales, condenados por Jeremias en otros lugares!94,
Por el contrario, KRAUS tiene razén al afirmar gue «en Ana-
nias nos encontramos con un exponente profético de una
teologia de salvacidn de Israel, fundada en la eleccién y en la
alianza»195.

La primera respuesta de Jeremias a la profecia de Ananias
revela que también él se ha alimentado en la fe de la eleccién
y que mantiene unos deseos humanos para Israel, a pesar de
un oficio profético que le ha exigido la sublimacion de tales
sentimientos. W. RUDOLPH ofrece un comentario clasico a
este punto: «En él alienta el mismo patriotismo, el mismo
amor a su pueblo esclavizado; iqué mas quisiera él, sino que
se cumpliera la promesa salvifical»'96. Al mismo tiempo, Ru-
dolph reconoce que la vocacidon ha ensefiado a Jeremias a
trascender tales deseos humanos'®?. El criterio que invoca
Jeremias, de que antiguos profetas han predicade juicio, no
se puede usar como norma de critica literaria, pues resulta
problematico e incluso media verdad?98. Ni siguiera su propio

192. Wahre und falsche Propheten: Versuch einer Interpretation, 60 s.
193. W. RupoLPH, Jeremia, 1958, 163.

194. |d. y subrayado por KRAUS, Prophetie in der Krisis, 90 s.

195. Prophetie in der Krisis, 91.

196. Jeremia, 164.

197. Id.

198. Id., 165 y KRrAus, Prophetie in der Krisis, 95.



LA PROFECIA FALSA ES INEVITABLE 105

mensaje cabe en un lecho tan angosto; de hecho, la mayoria
de los profetas de condena prevenian un tiempo de salvacién
tras la ejecucion del juicio. Mas aun, QUELL tiene razén en
que en este caso Jeremias no sabe si es un auténtico porta-
voz del Sefior o0 no, vy, por lo tanto, se retira sin responder de
momento'99,

La narracién deja en claro que en esta situacién concreta
estaba fuera de sitio un mensaje basado en la fe en la elec-
cion. Este es el sentido de la tardia palabra que recibe Jere-
mias, tras haber sido humillado ante las masas («el profeta
ante el pueblo es como un manso cordero llevado al matade-
ro (Jer 11, 19)»200. Jeremias anuncia ahora que Ananias no
serd enviado nunca jamas, excepto a su tumba. Esta vez no
hay contrarréplica. Jeremias ha dicho la Gltima palabra29'. La
oportunidad de una palabra profética ha sido subrayada por
BUBER: «lo importante no es si se profetiza salvacién o de-
sastre, sino si la profecia, sea cual fuere, estd de acuerdo con
la exigencia divina contenida en una situacién histérica con-
creta. En tiempos de falsa seguridad, viene bien una palabra
de desastre que remueva y agite, un dedo tendido que sefiale
la catastrofe histdrica que se avecina, una mano que golpee
los corazones endurecidos; mientras que en tiempos de gran
adversidad, pasados los cuales es posible que ocurra una
liberacién de vez en cuando, en tiempos de penitencia y
arrepentimiento es apropiada una palabra de salvacién que
fortalezca y aline»202,

199 Wahre und falsche Prophetie: Versuch einer Interpretation, 45 Cfr
también RUDOLPH Jeremia, 165 y KRAUS Prophetie in der Krisis, 95. La indeci-
si6n profética aparece también en la primera respuesta de Natan, cuando
Dawvid le anuncia su intencién de construir el templo, mientras que a la noche
recibe una palabra de Dios bien distinta (2Sam 7)

200 KRaus Prophetie in der Krisis, 98.

201. Id. 103 Si la accidon de Jeremias al ponerse el yugo en los hombros
ha sido «una espina para los profetas» {RuborH Jererma, 163), su palabra a
Ananias tuvo que ser una espada en el corazéon

202 The Prophetie Faith, 1949, 178 Se ha prestado muy poca atencién
a los diferentes auditorios de la palabra profética Asi lo reconoce VON RAD
(Teologia del Antiguo Testamento |, 214) al explicar ciertas formulaciones
del mensaje de Isaias sobre el Ungido del Sefor. Pudiera ser que muchas de
las contradicciones de un libro profético fueran mensajes dingidos a diferen-
tes circulos: juicio para la multitud pecadora, promesas para los pocos fieles.
La idea de BUBER de gue un cambio en las circunstancias histéricas exige un
mensaje distinto se ve muy claramente al comparar la apocaliptica con la
profecia.
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Aparicion del individualismo

Una quinta razén para la transformacion de la profecia
verdadera en falsa es la aparicion del individualismo durante
el siglo VI en proporciones nuevas y sin precedentes. A pesar
de que el individuo siempre ha sido importante en lsrael,
especialmente en materias legales y en la devocién privada, €l
concepto de solidaridad grupal en el que las familias, clanes
y naciones preservaban su integridad, empez6 a abrirse cami-
no una vez que el proceso de urbanizacién llegd a ser un
factor en lIsrael. La rotura de la solidaridad tribal creé el
contexto en el que los profetas reformistas del siglo VIl
proclamaban sus amenazas; la disminucién de vinculos nacio-
nales, causada por la politica de los ejércitos conquistadores
Asirio y Babilénicos, constituian el andamiaje de la lucha que
Jeremias y Ezequiel tuvieron que mantener con la desespera-
cién del pueblo castigado, que interpretaba su situacién fata-
listicamente con el proverbio: «nuestros padres comieron
agraces y los hijos sufren la dentera» (Cfr. Lam 5, 7). Este
crecimiento del individualismo es, ademas, un buen testimo-
nio del creciente impacto del pensamiento sapiencial en Is-
rael, ya que para la sabiduria fhokmé) es basico el analisis de
la experiencia individual. Otro aspecto de este énfasis en lo
individual era la preocupacion por defender la bondad de
Dios, a pesar de las numerosas excepciones a este dogma.
Mientras se podia apelar a la familia o al clan, el sufrimiento
individual de un individuo no constituia un problema real,
pues los méritos particulares de uno podian recaer en la
generacion siguiente. Sin embargo, una vez que se habia
olvidado esta solidaridad con los representantes pasados y
futuros de una familia, el simple ejemplo de un inocente su-
friendo ponia en cuestién el poder y la bondad de Dios203,
Sélo este hecho es ya explicacion suficiente para las frecuen-
tes afirmaciones de la bondad de Dios2%4, las doxologias de

203. Lo sorprendente es que no se pusiera en duda mas a menudo el
poder del Sefior, pues la historia de Israel ofrece ciertamente una amplia
gama de posibilidades a este pensamiento. Sin embargo, el tema del castigo
al pecado resultaba una explicaciéon convincente de cualquier catastrofe.

204. VoN RAD, “Righteousness” and “Life” in the Cultic Language of the
Psalms en The Problem of the Hexateuch and Other Essays, 243-266 (original
en el Hom. a Bertholet, 1950, 418-437), y S. B. FROST, Asseveration by
Thanksgiving VT 8 (1958) 380-390.
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juicio que encontraron su camino en la literatura profética y
sélmica.

Hay aspectos en los que gran parte de la llamada profecia
falsa constituia un intento de justificacién de los caminos de
Dios respecto al hombre. Para quien cree en la justicia de
Dios, una palabra de juicio sobre todo Israel significa que el
justo va a ser castigado con el pecador. Por consiguiente,
puede suceder que muchos de los llamados «profetas falsos»
pronunciaran sus mensajes como producto de un genuino
deseo de ver a Dios premiando la verdad, y convencidos de
qgue asi seria. Si se acepta la existencia de un pequefio grupo
de fieles creyentes, incluso en medio de las peores generacio-
nes, es facil comprender que algunos profetas hayan predica-
do la salvacién, pues la piedad del auténtico pueblo de Dios
no puede ser en vano. Ademads, es probable que muchos de
los oraculos de bienestar {Salém) estuvieran dirigidos a este
pequefo cénclave de fieles y obedientes hijos de Dios, y que
sb6lo posteriormente fueran considerados oraculos genéricos
para todo Israel. La emotiva narracién etiolégica de la des-
trucciéon de Sodoma y Gomorra (Gen 18), tiene como tema
central la conviccion de que el Sefior actha con justicia aun
cuando destruye ciudades. La narraciéon de la intercesién de
Abraham en favor de esas ciudades da la impresién de que no
habia ni diez justos que habitaban en ellas, y que quienes se
podian considerar tales {Lot y sus hijos) se salvaron. El resto
de la narracién deja bastante claro con qué amplitud estaba el
Sefor dispuesto a valorar la justicia de los habitantes de la
ciudad, pues dos de los tres que se salvaron actuaron de
modo bastante vergonzoso (aungue necesario en esas cir-
cunstancias) para tener hijos. En la historia sobre la interce-
sién de Moisés en favor del pueblo rebelde, se afirma también
la justicia de Dios, sobre todo en su deseo de ser excluido del
libro celestial; eso que la ira de Dios casi ensombrece aqui su
justicia (Ex 32). Almas valientes defendieron la justicia de
Dios frente a una abrumadora evidencia de lo contrario; algu-
nos pueden haberse equivocado, proclamando la salvacién
con demasiada frecuencia, pero sin su testimonio la fe de
Israel quedaria terriblemente empobrecida.

Esta preocupacion por lo individual, como se evidencia en
las mencionadas narraciones, tuvo un efecto profundo en los
ministerios proféticos de quienes tenian el encargo de un
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mensaje para el pueblo derrotado, tanto en Judd como en
Babilonia. Jeremias es una prueba de este proceso: en sus
oraculos desaparece casi por completo la distincion entre la
Palabra de Dios y la palabra profética29s. También a Ezequiel
le importa cada individuo, lo que le convierte en una especie
de pastor de almas atribuladas2°%, en alguien que tiene la
responsabilidad de llamar la atencién a los impios, para que la
sangre de ellos no recaiga sobre él. Esta prespectiva indivi-
dualista fomenté la tendencia a dividir la sociedad en dos
grupos: los justos fsaddigim) y los pecadores (re$aim). Esta
divisién en blanco y negro, tipica de los salmos y proverbios,
aparece también en la escatologia profética posterior, espe-
cialmente en Am 9, 10: aqui el juicio alcanza sé6lo a los
pecadores, mientras que en mensaje original incluia a todos.
A causa de la seriedad con la que se tomaban los derechos de
los individuos en la época final de la monarquia, el «yo»
profético se usaba mucho mas y era mucho mas intensa su
relacion con el «ta»;, por eso, la lamentacién es un género
importante en la respuesta profética20’. Del mismo modo que
los profetas dirigian sus acusaciones contra Dios, el pueblo
elevaba una queja constante contra ellos. En este punto ha
observado VON RAD «el resultado directo de este proceso
de individualizacién de la profecia fue el aumento de los en-
frentamientos con quienes veian la misma situacién con ojos
diferentes, a quienes nosotros llamamos “faisos profetas”»298,
Podemos afadir que tal conflicto era inevitable, pues el oficio
profético invadia méas y mas las vidas personales de los lla-
mados por el Sefior; Jeremias pudo describir su experiencia
como un ser llevado paso a paso por Dios «hacia la terrible
noche del abandono de Dios»208.

Si tomamos, pues, en serio estos obstaculos de la verda-
dera profecia, no debe sorprendernos gque muchos profetas

205. VoN Rap, Teologia del Antiguo Testamento \l, 241; cfr. también O.
Kalser, Wort des Propheten und Wort Gottes en Tradition und Situation,
75-92, donde se afirma que la palabra de Dios nace del didlogo entre la
tradicion y la situacién presente. Cfr. WOLFF, Das Zitat im Prophetenspruch,
passim.

206. VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento i, 290-91.

207. \d. 330

208. Id

209. Id. 344. Este sentimiento tiene un eco frecuente en los Salmos.
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verdaderos resultasen falsos a su vocacién; pero también
puede ocurrir lo contrario, que el profeta falso resulte fiel a la
intencién del Sefor. Este es el mensaje irrefutable de IRe 13,
en donde el profeta profesional recibe involutariamente la
Palabra del Sefior. Lo mismo se puede decir de los oponentes
de Miqueas, hijo de Yiml3, y de Ananias; todos ellos son fieles
a su comprensioén de la voluntad de Dios, incluso son profetas
verdaderos pronunciando un mensaie falso. No hay que olvi-
dar las palabras de QUELL: «{Quién es capaz de afirmar que la
profecia falsa con toda su capacidad de error, no puede ser un
instrumento en manos de Dios?»219. Si en la opinién de Isaias
y de Habacuc, Dios puede usar los crueles ejércitos de Asiria,
famosos por su politica de terror calculado (cfr. Nahum), para
castigar a las discolas Israel y Juda, de igual manera puede
emplear portavoces contra la voluntad de estos e incluso usar
a sus criaturas Mmas reprobables, para hacer que se cumplan
sus planes21t,

En este contexto no debemos dejar sin examinar cuél fue
la respuesta de Dios, segun la Biblia, a los profetas que deja-
ron de vivir su vocacidn o gue encontraron sus exigencias
demasiado duras. Los ejemplos mas pertinentes serian los de
Elias y Jonas. En ambos casos el Sefior muestra una notable
paciencia. Bajo este punto de vista, dichas narraciones estan
mas cerca del libro de Job2'2 —en el \que Dios acepta dudas
que rondan la blasfemia y aprueba al acusador frente a los
representantes rigidamente ortodoxos de la religion popular—,
que del Deuteronomio (13, 5) o Ezequiel (14, 10), que casti-
gan al ofensor con la muerte. Todavia debemos mencionar
otro ejemplo profético: la experiencia de Jeremias, cuando
descubre que la Palabra de Dios que pretendia retener se le
convierte en fuego irresistible en su interior; se le avisa que

210. Wahre und falsche Propheten: Versuch einer Interpretation 194.

211. El autor de Nehemias reconoce el problema creado por tal modo de
pensar y lucha con la afirmacién de que un castigo nuevo va a descargarse
sobre un mal agente del Seror (cfr. Isaias a propésito de Asiria). La capacidad
de Dios de crear algo nuevo de la «nada» alimenta la imaginacién en esta
linea, pues si el caos puede ser transformado en la escena del drama humano-
divino (Gen 1, 1-2, 4), de igual modo quienes se oponen a Dios pueden ser
empleados en la fragua para separar la mena de la ganga.

212. No podemos pasar por aito la funcién de la teofania divina como
resolucién del problema de Job. Aqui encontramos un majestuoso reproche al
antropocentrnismo, una clara sefial del misterio de Dios.



110 LOS FALSOS PROFETAS

las cosas no le resultardn mas sencillas en adelante y que, si
quiere continuar siendo portavoz del Sefior, necesitard toda-
via mayor decisién y coraje.

Si la conducta y la palabra del hombre colaboran final-
mente en el designio divino, hubiera sido esa su intencién o
no, debemos reconocer por fuerza que el problema de la
profecia falsa trasciende la situaciéon humana; mas adn, que la
soberania divina puede proporcionar una explicacion a la
existencia de personas que con idéntica conviccién de haber
sido enviados por el Senor, tienen mensajes contradictorios.
Esto significa que hay que tomar en serio la parte oscura de
Dios, la «demoniaca»?13, pues la fuente Gltima de la profecia
falsa es Dios mismo.

B. LA PROFECIA FALSA COMO MEDIO DE DIOS PARA PROBAR A [SRAEL:
RESPONSABILIDAD DIVINA

1. Lo «demoniaco» en el Sefor2'4

El factor humano es sélo la mitad de la explicacién de la
profecia falsa, pues sea cual fuere el papel jugado por el
hombre al comunicar un mensaje que no tiene un origen ext
extrinseco al portavoz, o al interpretarlo de modo distinto,
siempre estd empequeriecido por la responsabilidad divina
en este fenémeno. La creencia de que todo, bueno o malo215,
proviene de Dios, proporciona el aspecto racional a este pun-
to de vista y exige considerar el elemento demoniaco.

Desde siempre se ha reconocido que en el Sefor existe
algo de insondable o siniestro2'é; en cada encuentro esta
presente un elemento imprevisible. Esta parte oscura del Se-

213. La parte oscura de Dios ha sido descrita con profundidad por C. G.
JUNG, Answer to Job, 1954; y por P. VoLz, Das Ddmonische in Jahwe, 1924,

214. A falta de mejor palabra usamos aqui el adjetivo demoniaco, prescin-
diendo de las comillas. El contexto, sin embargo, evidenciara que dicho térmi-
no se refiere a un aspecto de la accién salvifica de Dios.

215. Is 45, 6 s. Dt 32, 39.

216. H. RINGGREN, [sraelite Religion, 1966, 73. Incluso fa revelacién del
nombre de Dios estd envuelta en el misterio (‘ehyeh “§er ‘ehyeh, Ex 3, 14),
pues Dios rehusa ser esclavo del hombre. En ningan sitio aparece esto
més claro que en el libro de JoB La idea de lo sagrado ofrece la base para este
misterio; cfr. R. OTT10, The idea of the Holy, 1958, passim, que llama la
atencion sobre el mysterium tremendum et fascinans.
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fior es observable en numerosas incidencias del Antiguo Tes-
tamento, cada una de las cuales muestra una faceta diversa
de lo demoniaco. R. S. KLUGER puede tener parte de razén al
afirmar que «en el Antiguo Testamento Dios, mediante su
parte oscura, trabaja sobre el hombre como “el poder que
siempre quiere lo malo y siempre crea lo bueno™»2'7; al me-
nos el testimonio biblico coincidird en que los elementos
demoniacos estan bajo control y se usan con fines redento-
res. W. EICHRODT observa que «la soberana libertad de Dios
para castigar el pecado con el pecado y entregario asi al
juicio, es cosa muy distinta de las practicas inmorales de los
dioses de Babilonia y Grecia, que hacian falsas revelaciones a
los hombres para engafarlos vy, asi, llevarios a la ruina»?'8; asi
establece el correctivo necesario a la tesis de Kluger, aunque
Eichrodt tiene que admitir que las narraciones de Miqueas,
hijo de Yiml4a, Sadl, David y Moisés( IRe 22, 19-23; 16, 14;
19, 9-10; 2Sam 24, 1-17; Ex 4, 24) y otros pasajes similares
ponen al Sefior en estrecha relacion con los dioses paganos.
Para el escritor biblico el hombre era como barro en mano del
alfarero y estd muy clara la doble naturaleza del artesano
en Is 45, 7 {(«Yo soy... artifice de la luz, creador de las tinie-
blas, autor de la paz, creador de la desgracia; Yo, el Sefior,
hago todo esto»), en Dt 32, 39(«Pero ahora mirad: yo soy yo,
y no hay otro fuera de mi; yo doy la muerte y la vida, yo
desgarro y curo, y no hay quien cure de mi mano») y en 1ISam
2, 6 («El Sefior da la muerte y la vida, hunde en el abismo y
levantay).

La parte siniestra del Sefnor aparece en la narracién de la
caida det hombre {(Gen 3): como la serpiente ha sido creada
por Dios, el Creador resulta en cierto modo responsable de |la
tentacién y de convertir el veredicto «era muy bueno» en
burla ramplona. Las narraciones de Jacob nos relatan tam-
bién el ataque demoniaco que sufri6 cuando huia (Gen 32,
24-30), aunque el incidente ha sido transformado para que
sirva como experiencia de conversion de grandisima impor-
tancia2'®. También en las narraciones sobre Moisés hay una

217. Satan in the Old Testament, 1967, 113.

218. Teologia del Antiguo Testamento Il, 1975, 423 nota 68.

219 Un interesante estudio en esta linea en W. HARRELSON, /nterpreting
the Old Testament, 1964, 63.
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historia de como el Sefor le atac6é en una posada y de como
salvé la vida gracias a la rapidez mental de su mujer Séfora,
que circuncid6 a su hijo y le toco al Sefior en el lugar apropia-
do (Ex 4, 24-26)229, También se dice que una conducta demo-
niaca asistiéo a Moisés en su confrontacion con el Faraén, o al
menos endurecié el corazén del gobernante para realzar el
elemento maravilloso del Exodo (9, 12; 10, 1). También en Dt
2, 30 se encuentra este motivo: el Sefor ha endurecido el
corazén de Sijén, rey de Jesboén, para que caiga en manos
israelitas; o en Jos 11, 20, donde se afirma la operatividad de
este principio en todos los habitantes de Canaan: el Sefor
endurece sus corazones y los lleva a luchar contra los pode-
rosos israelitas.

Literatura historica

También los reyes de Israel estuvieron sujetos a [a accién
demoniaca del Sefior. En Jue 9, 23 se dice que envié un mal
espiritu (=enfado) entre Abimelek y los habitantes de Siquem;
ISam 16, 14 y 19, 9-10 hablan de la accién del Sefor des-
truyendo al primer rey israelita por haber rehusado obedecer
a Samuel! y realizado ritos sacerdotales. Pero, quizas, el inci-
dente mas notable en este aspecto sea el de 2Sam 24, 1-17,
que las Crénicas transforman radicalmente al introducir la
figura de Satan: el Sefior incita a David a hacer un censo y
luego se enfada cuando el rey obedece y le envia al profeta
Gad, para que le anuncie la intencidon del Sefior de castigar a
Israel y le anuncie la posibilidad de elegir entre tres afios de
hambre, tres meses de huida ante el enemigo o tres dias de
peste. La dureza de este pasaje queda algo mitigada, cuando
se cuenta que el Sefior se arrepintié de! castigo y detuvo su
mano antes de que fuera destruida Jerusalén. También en IRe
12, 15 Dios impulsa a Roboan a que rechace las exigencias
del pueblo y provoque asf la ruptura del reino.

220. H. KosMALA, «The ‘Bloody Husband’» VT 12(1962)14-28 es muy dtil
para el estudio de este pasaje complicado y proporciona una buena bibliogra-
fia. M4s reciente es P. MIDDLEKOOP, «The Signifiance of the Story of the Bloody
Husband, Ex 4, 24-26» SEAJTh 8(1967)34-38.
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Literatura profética

El factor demoniaco no sélo aparece en la literatura histo-
rica; se encuentra también en la profética y sapiencial. En Am
3, 6b se pregunta: «¢Sucede una desgracia en la ciudad que
no la mande el Sefior?». Pertenece a una serie de preguntas,
en las que se espera un rotundo «no» como respuesta?z2l,
Todavia resulta mas llamativa la afirmacion de Is 29, 10: «El
Sefior derrama sobre vosotros un soplo de letargo que tapara
vuestros ojos {=los profetas) y cubrird vuestras cabezas (=los
videntes)», o la queja de Is 63, 17: «Sefior, {Por qué nos
extravias lejos de tus caminos y endureces nuestro corazén
para que no te respete? El mismo profeta Jeremias se siente
victima del engafio del Serior (15, 18b: «Te me has vuelto
arroyo engafioso de agua inconstantey, y 20, 7: «me sedujis-
te, Sefior, y me dejé seducir?22; me forzaste, me violaste. Yo
era el hazmerreir todo el dia, todos se burlaban de mi»). Sin
embargo, los pasas cruciales de la literatura profética son Am
4,6-12;1s 6, 9-13; Ez 14, 1-11; 20, 25 s., que discutiremos
mas abajo.

Literatura sapiencial

Un presupuesto basico de la literatura sapiencial es la
libertad de Dios para actuar, sin tener en cuenta la conducta
de! hombre, subrayando la diferencia entre las intenciones del
hombre y los hechos reales de Dios223, También esta presen-
te el elemento demoniaco, y de modo especial, en el prbélogo
del libro de Job: el acusador es un oficial del Sefor y logra

221. Se hainsistido recientemente en el uso que hace Amos de la pregun-
ta retorica como prueba de la influencia sapiencial, aunque los argumentos
estadn muy lejos de ser convincentes. Cfr. nuestro articulo The Influence of the
Wise upon Amos ZAW 79 (1967) 46 s:

222. Asi se traduce también HESCHEL, The Prophets, 113

223. Amen-em-opet 19, 16 dice Una cosa son las palabras que los hom-
bres dicen, y otra lo que el dios hace (ANET 423} que se puede comparar con
Prov 19, 21; 20, 24; 21, 30 ss. Este tema lo ha tratado K. SeTHE, Der Mensch
denkt, Gott lenkt, bei den alten Agyptern; Nachrichten von der Gesellschaft
der Wissenschaften zu Gottingen, 1925, 141 ss.; y G. GESE, Lehre und Wirk-
linchkeit in der alten Weisheit, 1858, 29-50.
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manipular lo suficiente a Dios para convertir la suerte de Job
en realmente miserable. Ni la sabiduria humana estéd exenta
de lo demoniaco, como se ve claramente en [a historia que
narra cdmo el Sefior hizo vano el consejo de Ajitoéfel (2Sam
17, 14)224_ No hay que extrafnarse de que Qohelet haya perdi-
do toda su fe en el sentido de la vida, pues para él resulta
claro que ni Dios ni la naturaleza sonrien al hombre, que no
sale mejor parado que los animales. Qohelet sabe que la
experiencia de Job sélo se puede explicar como un capricho
divino225, como la diversién de un Dios que usa al hombre
comao conejo de indias y que no presta oidos a los gritos del
pisoteado —por lo menos, hasta que no llega su buen tiempo-
(Job 6, 4; 24, 1-12). Por otra parte, la certeza de la muerte es
un constante recuerdo del cruel trato que la naturaleza reser-
va al hombre; asi que con razén niega Qohelet todo sentido a
la vida. La vehemencia de su gnito: «Vanidad de vanidades,
todo vanidady, dice Qohelet, nace del hecho de que la Gnica
fuente auténtica de sentido, Dios, le ha fallado22é. En verdad,
el reconocimiento de lo demoniaco en el Sefor ha llevado a
rechazar la bondad de Dios, se ha convertido en un deseo de
evitar la atencién de Dios.

2. Exégesis de pasajes biblicos
Amdés 4, 6-12

Se ha reconocido en Am 4,6-12 el reverso de la recitacion
clltica de la fustoria de salvacién??’; aqui se sostiene que la

224 H CazelLiles, Les débuts de la Sagesse en [srael en Les Sagesses du
Proche-Orient ancren, 1963, 34-36, ha descubierto aqui una sorprendente
actitud negativa del ant testamento respecto a la sabiduria

225 Este hecho lo ha subrayado C G JUNG Answer to Job La misteriosa
libertad del incompresible (Job 28) se comprende como respuesta de Dios a
las acusaciones de Job de tratamiento injusto por ostentaciéon de poder, sélo
una posterior reflexion por parte de Dios, bajo el influjo seductor de Sofia, le
impulsa a manifestar al hombre la otra parte de su Ser La dificultad esta en la
declaracion divina de compasién, en la respuesta a Job La parte oscura de
Dios esta tambien presente en ia oracion de Jesis al Padre pidiendo que no le
conduzca a la tentacion y en la teologia que refleja el Apocalipsis de Juan
Jung se ha separado un buen trecho de Job e incluso de Qohelet en esta
comprensién de Dios

226 La base teolégica de Qohelet ha sido subrayada por H GESE Dre
Krisis der Weisheit ber Kohelet en Les Sagesses du Proche-Orient ancren,
132—11 51, y por R Gornis Kohelet-The Man and His World, 1968 (origmal de
i )

227 A WEISER Das Buch der swolf Kleinen Propheten, 1949, 154, von Rap,
Teologia del Antiguo Testamento |l, 225, y R SMEND Das Nemn des Amos, 412
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naturaleza misma estd bajo el control del Sefior y se usa
como medio efectivo de disciplina, mas adn, de castigo. El
pasaje es una unidad sostenida por el refran: «no os conver-
tisteis a mi», y por la secuencia del pensamiento. De hecho,
es posible que 4, 4-5 pertenezca a la misma unidad, como
indica SELLIN228, con lo que el pasaje comenzaria y concluiria
con una referencia a los santuarios idolatricos de Betel y
Gilgal. El refran, que recuerda als 9, 13; Jer 15, 19; Os 7, 10;
Is 5, 25; 9, 12.17.21; 10, 4, indica que los profetas han
podido componer oraculos a base de series de estrofas, no
estructurando sus mensajes segun procedimientos rituales,
como en Am 1, 6-2, 8, aunque no se puede desacartar la
mano del redactor?29. Se mencionan siete castigos: ham-
bre230, sequia, tizén y neguilla, langosta?31, peste?32, catastro-
fe {guerra) y terremoto, en orden mas bien dramatico que
cronoldgico233, Se hace referencia a sucesos pasados y se
elabora el lenguaje para recalcar incidentes repetidos. Hay un
deje de ironia tanto en la fraseologia («eso es lo que os gusta»
y «proclamad dones voluntarios, publicadlos»), como en volver
del revés el contenido de tas salvaciones (sidqét) de Dios que
se suelen recitar.

Alguien ha dicho que la clave del pasaje es 4, 12¢ («prepa-
rate a encararte con tu Diosy): invitacién hecha a Israel para
que se prepare a renovar una alianza similar a la original entre
el Senor e Israel de Ex 19234, Sin embargo, parece mas proba-

228. Das Zwdlfprophetenbuch lbersetzt und erklart, 1, 1922, 221. Afirma
que ha desaparecido la conclusién original del texto, al tiempo que la actual
doxologia ha ocupado su lugar.

229. J. P. HYATT, Amos en el Peake’s Commentary on the Bible, 1962,
621.

230. En contraste con el hambre de Am 8, 11-14, que es horrorosa
desde el punto de vista teoldgico.

231. Como se sabe, el profeta Joel desarrolla este tema en proporciones
escatolbgicas. Bibliografia en FOHRER, /ntroduction to the Old Testament,
425 s.

232. Dado el sentido que se suele aplicar en ugaritico alaraizd rk t,
dan ganas de traducir este texto «Os envio una peste como la autoridad/qober-
nante de Egiptoy. Este es el caso ciertamente en 8,14, que hay que traducir
Por la vida del sefior de Berseba, como lo hace Jacob, Ras Shamra-Ugarit et
L'Ancien Testament, 65 s. Sobre esta raiz cfr. M. DAHOOD, Ugaritic d r k t and
Biblical d e r e k ThSt 15 (1954) 626-631.

233. SELLIN, Das Zwiélfprophetenbuch ibersetzt und erklért, 220-221

234. W. BRUEGGEMANN, Amos 4, 4-13 and Israel’s Covenant Worship VT 15
(1965) 1-15.
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ble la tesis que interpreta este pasaje como perteneciente al
lenguaje de la guerra santa, e implica una teofania de juicio:
en ella se avisaria a Israel que se prepare a la manifestacién
del Juez castigador, cuya paciencia se ha agotado235. Asi es
comprensible la carencia de un castigo especifico, quedando
en una amenaza anénima, intencionalmente vaga, como era
costumbre en los juramentos?38, Por consiguiente, la doxolo-
gia de juicio afadida a esta unidad reconoce la justicia de
Dios, a pesar del castigo que ha caido sobre los exiliados, y
alaba al Senor de los ejércitos por sus cualidades creadoras,
redentoras y judiciales. No le falta razén a A. WEISER, cuando
escribe: «La confrontaciéon con el Dios de las catastrofes es
radicalmente distinta. Dios ahora se alza como enemigo de su
pueblo, que camina sin preocuparse de El»237,

Sélo este pasaje constituye ya un aviso suficiente contra
el énfasis unilateral en la historia como decorado de las accio-
nes de Dios. La afirmacion de que lo especifico de la fe
Yahvista es la creencia de que Dios actla en la historia més
que en la naturaleza, no debe hacernos olvidar que la natura-
leza se encuentra también bajo |la soberania del Sefior. Mas
aan, cada dia se va viendo con mayor claridad que también de
los demas dioses del Medio Oriente se crefa que eran mode-
radores de la historia (cfr. la inscripciéon de Mesa), por lo que
no hay que insistir en la especificidad de este punto. El acento
excesivo en la historia como marco de la accion divina, por
mucho valor apologético que tenga, ignora, sin embargo, el
testimonio basico de un amplio sector del Antiguo Testamen-
to, es decir, de la literatura sapiencial, que se mueve dentro de
las lineas de la fe en la creacidn238.

235. Cfr. nuestra obra Amos and the Theophanic Tradition 204.208.

236. R. S. Crirrs, A Critical and Exegetical Commentary on the Book of
Amos, 1905, 103.

237. Das Buch der zwdlif Kleinen Propheten, 156

238. G. FOHRER, Prophetie und Geschichte en Studien zur alttestamentli-
chen Prophetie, 265-293, especialmente 270 (publicado originalmente en
ThLZ 89 (1964} 481-500); B. ALBEKTSON, History and the Gods, 1967; y W.
ZIMMERLI, Ort und Grenze der Weisheit im Rahmen der alttestamentlichen
Theologie en Les Sagesses du Proche-Orient ancien, 121-137. El interesante
articulo de Albrektson merece una palabra especial, pues hace un completo
analisis de la literatura del cercano Oriente antiguo y muestra que la idea de
un Dios que actla y controla la historia no diferencia a Israel de sus vecinos,
sino que o relaciona con ellos.
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! Re 22, 1-40

En ninguln sitio se expresa tan inequivocamente la respon-
sabilidad divina de la profecia falsa, como en la historia de Mi-
queas, hijo de Yimla. Deseoso de recuperar Ramot-Galaad de
manos sirias, Ajab llama a su vasallo Josafat, pero accede a
consultar a los profetas sobre la Palabra del Sefor antes de
embarcarse en la tarea, costumbre normal en el Medio Orien-
te (cfr. Zamir de Jamat). El mensaje de estos profetas, unos
400, es positivo: «Vete, el Sefior la entrega al rey» (v. 6). No
satisfecho Josafat con tal unanimidad, pregunta si no hay
otro profeta al que se pueda consultar, y se le responde que
Miqueas, hijo de Yiml4, un hombre al que sus «malos» mensa-
jes para Ajab han terminado por enemistario con el rey. Con
todo, se llama a Miqueas y mientras el rey se sienta con sus
mejores ropas en la puerta de Samaria, los profetas estan
profetizando; uno de ellos con unos cuernos de hierro en la
mano afirma que con ellos los israelitas destruirdn a los sirios
(Cfr. Dt 33, 17). Amonestado por el mensajero que ha i1do a
buscarle para gue hable bien al rey, y tras responder que él
so6lo puede decir lo que Dios le comunique, Miqueas se encara
con Ajab y le aconseja subir y vencer. El rey reconoce la ironia
de sus palabras {«{Cuédntas veces tendré que tomarte jura-
mento de que me dices (nicamente la verdad en nombre del
Sedfior?» v. 16); entonces se le comunica la auténtica palabra
de Dios: Miqueas ha visto a Israel desparramado por los
montes, como ovejas sin pastor. La respuesta de Ajab a
Josafat es del tono de «Ya te lo decia yo», y Miqueas conti-
nla describiendo la visién: el Sefor, sentado en su trono con
el ejército celeste, pregunta quién enganara a Ajab para des-
truirlo y un espiritu se ofrece a convertirse en espiritu de
mentira en la boca de todos los profetas del rey. Dentro de
este drama entre Miqueas y el rey tiene lugar otro: la confron-
tacion entre Sedecias y Miqueas. Este que antes tocaba el
cuerno, da una bofetada a Miqueas al tiempo que le pregunta
por dénde se le ha escapado el espiritu para hablarle a Mi-
gueas; como respuesta recibe unas terribles palabras. A conti-
nuacion Ajab ordena el arresto y encarcelamiento de Migueas
y que se tase el alimento en una racién de pan y agua, hasta
que vuelva el rey en paz. Miqueas no puede por menos de
replicar: si el rey vuelve en paz, Dios no ha hablado por su
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boca. Pero la suerte de Ajab ya estd echada y por mucho que
intente disfrazarse en la batalla para conducir el angel de la
muerte a Josafat, una flecha perdida fue guiada por el Sefior a
un lugar desguarnecido de la cota de malla de Ajab. Asi muri6
el rey.

Es imposible exagerar el valor de esta historia: ademas de
importancia en la clarificacion de la profecia falsa, esta narra-
cién revela una tendencia muy antigua al monoteismo (el
Senhor mi rey, rodeado por los ejércitos del cielo), sefala la
perspectiva estrictamnete monoteista del primitivo yahvismo,
y atribuye a la profecia un origen sobrenatural23?. Pero al
reconocer que el Sefior es responsable del engafo, pone el
fenémeno de la profecia falsa bajo nueva luz. No hay duda de
que esta historia dibuja a los «falsos profetas» como hombres
que transmiten su mensaje de buena fe, y a Dios como fuente
de la mentira, aunque mediada por un espiritu.

Esta historia es bastante clara, pero exige algin comenta-
rio en ciertos puntos. La integridad de su protagonista nos
avisa contra una distincién demasiado rapida entre {a profecia
clasica y la pre-clasica, pues Miqueas se acerca a las alturas
de Amoés e Isaias. También es llamativo el parentesco entre su
vision y la de la vocacidon de lsaias249, Ademas, la narracion
indica que esa conducta valiente de Migueas era normal en él,
habiendo marcado indeleblemente la memoria de Ajab {«pero
yo le aborrezco, porque no me profetiza venturas, sino des-
gracias» y «{cuantas veces he de tomarte juramento...?»).
También indica que los reyes de Juda y de Israel veian a la
profecia desde puntos de vista diferentes: para Ajab la fun-
cién del profeta era servir los objetivos del estado, de modo
que los 400 pueden ser llamados «sus profetas» {v. 22), mien-
- tras que Josafat piensa que el profeta es alguien cuya tarea
consiste en comunicar la Palabra de Dios24'. La ironia esta en
que los agentes del estado han sido convertidos en instru-
mentos de Dios, sin saberlo ni quererlo. Se ha realizado todo

239. S. Szikszal, Micaiah, IDB 11,372.

240. H. WILDBERGER, Jesaja, 1968, 235.

241. J. GRAY, / and /I Kings, 399. El mensajero ha aceptado la perspectiva
de su maestro e intenta convencer a Miqueas para que esté de acuerdo con la
multitud, de modo que la moral del ejército sea invencible, PEDERSEN, /srae/
/-, 143 piensa que la intencién del mensajero es la de influir de tal modo en
el profeta que realmente le haga ver victoria.
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esto por medio de un espiritu, que en esencia es el espiritu de
profecia, a menos que H. RINGGREN tenga razén al afirmar
que tras esta historia se esconde la nocién de demonio o mal
espiritu fhardah)?42. Finalmente nos podemos preguntar por
qué Ajab no ilama a Elias, que actuaba en ese tiempo, y
contra el que se enfrentan en una historia muy parecida 450
oponentes en el monte Carmelo. Quizas la respuesta esta en
algan lugar entre la tesis de que Elias se llamaba realmente
Miqueas, y eligié¢ el nombre de «el Sefior es mi Diosy para
simbolizar su choque total con un culto baalizado243 o la que
sostiene que Elias no fue llamado por su fama todavia peor
que la de Miqueas, de que debilitarfa la moral del pueblo244,
Este puede ser un misterio tan insoluble como el de la consul-
ta de Josias a la profetisa Julda acerca de la autenticidad de
la voz de Dios en el libro de la ley recién descubierto, eleccién
tanto mas probleméatica, por lo que significa de olvido de
Jeremias24s,

Isaias 6, 9-12

La vocacion de Isafas merece una mencidn en este contex-
to, pues formula la misién del profeta en términos de embotar
el corazén del pueblo, endurecer el oido y cegar sus ojos, no
sea que vean, oigan, comprendan y se conviertan y sanen
(cfr.63, 17). Con razén pone objecciones Isalas a esta clase de
funcién, preguntando: «{Hasta cuando, Sefior?y, y se le res-
ponde que tiene que profetizar asi «hasta gue queden las
ciudades sin habitantes, las casas sin vecinos y los campos
deshabitados» (6, 9-11).

La incapacidad del israelita para distinguir entre causa y
efecto suaviza de algiin modo la dureza de semejante encargo

242, sraelite Religion, 94

243. GrAY, / and Il Kings, 400. R. HALEvI, Micaiah ben Imlah, the Ideal
Prophet {en hebreo moderno) Bet Mikra’ 12 {1966/67) 102-106, relaciona
este relato con la narracion de Balaan y con IRe 13 como ejemplos del tipo
ideal de profeta para el Deuteronomista (Dt 18, 15-22).

244. Grav. / and /I Kings, 400.

245. A menos que tengan razdn quienes colocan el comienzo del minis-
terio de Jeremias considerablemente mas tarde que la reforma. Sobre esta
opinién cfr. J. P. HYatT, The Beginning of Jeremiah’s Ministry ZAW 78 (1966)
204-214; y C. F. WHITLEY, Carchemish and Jeremiah ZAW 80 (1968) 38-49.
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para el critico moderno, pero queda el hecho de que Isaias se
siente impulsado a describir su vocacién con estos términos
y sin pedir perdén. Tras esta descripcién se esconde el cono-
cimiento de gue la claridad y la insistencia de la Palabra de
Dios hace crecer la infidelidad y la rebeliéon, como el ruido
constante embota la sensibilidad24é. Pero VON RAD ha visto
con razén gque esta idea de embotar el corazén es mas que
una ley general de sicologia religiosa?4’. Tampoco le parece
correcta la interpretacién de este concepto como una dificul-
tad intelectual (F. HESSE), v entiende la ceguera de Israel
como «un modo particular de actuar histérico del Senor con
Israely que indica el comienzo, no el final, de su obra248, El
profeta ve que la total destruccién del pueblo de Dios no
significara el final del Sefior, y no se engaria sobre el resulta-
do de su actividad24e.

Ezequiel 14, 1-11

Ez 14, 1-11 puntualiza que la profecia falsa no tiene su
origen (nicamente en el engafio propio y en la influencia de
clientes idélatras, sino que también se debe a la misma volun-
tad divina25°. Consta de dos secciones: la primera (vv. 1-b) es
la respuesta divina a la consulta sobre su voluntad, que los
ancianos que han comprometido su fe hacen por medio del
profeta. Estos hombres son aparentemente adoradores del
Senor; si no, no se habrian molestado en conocer su voluntad.
Pero también son devotos de los dioses de Babilonia, pues
estan persuadidos de que el Sehnor ha mostrado su carencia
de poder y no tienen razones para servirlo exclusivamente251.
Esta lealtad parcial no la puede tolerar el Celoso y anuncia

246. R. B. Y. ScoTT, /saiah en IB V, 212.

247. Teologia del Antiguo Testamento i, 193.

248. Id. 196

249. K. MARTI, Das Buch Jesaja, 1900, 67. Para todo el pasaje cfr. J.
Aronso Diaz, La ceguera def pueblo en Is 6, 9-10 en relacién con la accién de
Dios EstEcl 34 (1960) 733-739.

250. G. A. Cooke, The Book of Ezequiel, 1936, 151. F. HEssE. Das Vertoc-
kungsproblem im Alten Testament, 1955, 70, considera este pasaje como una
excepcidn en Ezequiel, pero no parece probable.

251. G. FOHRER, £zechiel, 1955, 76.
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que El respondera directamente a esos idolatras, sin hacerlo a
través del profeta {asi el Targum). La segunda seccion
(vv.6-11) es como un midrash de la primera, y esta caracteri-
zada por un estilo prolijo. Comienza invitando al idélatra para
que se convierta al Sefor y repite la amenaza de que el Sefor
en persona responderd a todo idblatra que consulte a través
del profeta la Palabra del Sefior. Pero tiene una nota adicional:
Dios lo extirpard de su pueblo y hard de él un escarmiento
proverbial. Sigue la amenaza divina, habitual en Ezequiel: asi
«sabréis que yo soy el Sefior» (v. 8). La conclusién es un juicio
contra el profeta y contra el que consulta; se afirma que si un
profeta pronuncia un oraculo y se deja seducir, el Sefor lo ha
seducido y lo extirpara de en medio de Israel.

W. ZIMMERLI ha intentado explicar este pasaje como una
radicalizacién profética de la ley sagrada252. La parte de ver-
dad de su pretension es la fuerte relacion linglistica con el
cédigo de Santidad («cualquier israelita», «enfrentarse cony y
«extirparlo de mi pueblo», «escarmiento ejemplary Lev 17,
3.8.10.15)253, Este mismo autor subraya el caracter parcial
del conocimiento en Ez 14, 1-11, tendiendo a verlo dentro del
contexto méas amplio del plan redentor de Dios para con
Israel. Asf escribe que «Dios mata para salvar» y observa que
«la seccion 14, 1-11 muestra a los hombres una verdad a
medias; han experimentado el juicio»254, ZIMMERLI piensa en
Mig 6, 6-8 como el correctivo mas necesario para la conduc-
ta de estos iddlatras25s.

Prescindiendo de si seguimos a Zimmerli en su explicacion
de Ez 14, 1-11 o si negamos que el profeta haya radicalizado
la ley sagrada {(FOHRER), queda el hecho de que Ezequiel
presenta al Sefor seduciendo a sus profetas y exterminando-
los por hablar con integridad. Iguaimente llamativa es la queja
del profeta en 20, 25 s, porque el Sefor ha dado a lIsrael
«preceptos no buenos» y «mandamientos que no les daran
viday y «los ha contaminado con ofrendas que hacian, inmo-

252. Die Eigenart der prophetischen Rede des Fzechiel ZAW 66 (1954)
1-26 (reimpreso en Gottes Offenbarung, Gesammelte Aufsatze 148-177).

253. FOHRER, £zechiel 76. Es igualmente convincente fa comprension de
la frase yissa ‘awén como término legal (Gottes Offen barung, Gesammelte
Aufaséatze, 158-161).

254. ZWMMERLI, Ezechiel, 1965, 313.

255, Id.
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lando a sus primogénitos», para horrorizarlos y convencerlos
de que Yahveh es el Senor. Este pasaje tan llamativo, Gnico
en el Antiguo Testamento, que pone en cuestiéon el caracter
sagrado de la ley, representa el mismo modo de pensar que
14, 1-11, al que G. A. COOKE califica de herdico por la
disposiciéon del hombre a ser condenado por la gloria de
Dios256, pero que mas exactamente puede ser calificado de
media verdad y, por lo tanto, peligroso. Por fortuna, en el
Antiguo Testamento se habla de Dios normalmente en térmi-
nos mas nobles.

Puesto que Ez 14, 12-23 puede pertenecer a esta unidad y
ciertamente recuerda a Am 4, 6-12, puede ser (til examinar
este pasaje. En él se afirma que cuando Dios destruye al pais
pecador con sus cuatro calamidades (hambre, fieras salvajes,
espada y peste), aunque estuvieran presentes personajes tan
clasicos con Noé, Daniel y Job «salvarian ellos sélos la vida
por su justicia»n25?. Sin embargo, hay que observar que, si
hubiera algtin superviviente, hijos e hijas que lograran evadir-
se, servirian de consuelo, testimoniando con su presencia y
conducta que el castigo de Dios al pueblo no era inmotivado.
Vistas en este amplio contexto, las fuertes palabras de 14,
9-10 pierden algo de su mordiente.

3. Observaciones teoldgicas

Tres observaciones interesantes hay que hacer sobre la
importancia teolégica de dicha mentalidad. £En primer lugar es
necesario comprender el énfasis que se pone en lo demonia-
co en el Sefior como el precio que Israel debe pagar por haber
rechazado el dualismo258. Mientras caracterizd a los israelitas
una orientacion monistica, al Sefior se atribuia el honor o la

256. The Book of Ezechiel,219 (cfr. Am 5, 25 y Jer 2, 2 s. en donde se
habla del sacrificio como institucién humanay.

257. S. SPIEGEL, Noah, Daniel and Job en Ginsberg Jubilee Volume |, 1954,
205-255. La relacién del Daniel de este texto con el héroe de la literatura
ugaritica no es cierta, pero la identidad de los dos es posible. Una buena
descripcion del Sefior en el papel de vengador, cfr. Is 63, 1-6 (compararla con
la descripcion de Anat en ANET 136) y A. S. KAPELRUD, The Violent Goddess,
1969, 19.

258. VON RAD, Aspwekte alttestamentlichen Welverstdndnisses EvTh 24
(1864) 57-73.
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deshonra de todo lo que sucediera. Asi no es sorprendente
leer que el Sefor sea responsable de la profecia falsa. Pero el
pensamiento esencialmente monistico tiene también sus pun-
tos fuertes, especiaimente al poner ios cimientos del mono-
teismo y hacer superfluos a los demonios2%9. Este aftimo
factor no carece de valor y merece una atencidn especial. Hay
que notar que ya desde los primeros estadios de la religiéon de
Israel el Sefor no tiene consorte (s6lo después, en Elefantina)
y siempre esta rodeado de ejércitos celestiales, siempre ané-
nimos, exigidos por su status real260, Asi mismo, el nimero de
demonios es extraordinariamente pequefio en el Antiguo Tes-
tamento (Se’rim, Lilit, Sedim, Azazel)28'. Ademas, el rechazo
de un dualismo fisico hizo posible una apertura al orden
creado y previno l{os peligros de un excesivo respeto al sexo o
de un culto idolatrico del mismao262, por lo que en el Antiguo
Testamento no existe la menor referencia a prostitutas profé-
ticas en el culto {en contraste con las profetisas de I$tar en
Arbela).

En segundo lugar lo demoniaco en el Seror tiene que ser
subsumido en el cocepto mas amplio de la divina providencia:
en esencia, la seduccién es Gnicamente un medio de conducir
a lIsrael al arrepentimiento o al juicio, cuyo objetivo es la
salvacion. Tras esta nocién estd la comprensién de Dios
como padre que castiga a sus hijos porque les ama, como un
alfarero que destruye las vasijas que se estropean y reem-
prende la tarea de hacerias nuevas y mas perfectas, como un
herrero que purga el mineral bruto de toda impureza, un
marido engafiado que aleja al amante de toda preocupaciéon
por ella y por la alianza previamente concertada.

Finalmente hay que comprender o demoniaco como un
medio de Dios para probar a lIsrael. Este punto de vista se
defiende en Dt. 13, 1-5. Se afirma que si un profeta da una
sefal gque resuita verdadera, pero urge al pueblo a seguir

259. RINGGREN, /sraelite Religion, 103.

260. Cfr. nuestro articuto Yawh Se¢ba'ét Semé: A Form-Critical Anlysis; en
él se discute el tema v se encuentra bibliografia pertinente.

261. RINGGREN, /sraelite Religion, 103; y T. H. GASTER, Demon, Demonology
IDB ), 817-124.

262. Esta actitud respecto a la sexualidad humana ha hecho posible la
inclusién del Cantar de los cantares en el canon hebreo, para enriquecimiento
del judaismo y del cristianismo.
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dioses extranjeros, no hay que hacerle caso, «porque se trata
de una prueba del Sefor, vuestro Dios, para ver si amais al
Sefor, vuestro Dios, con todo el corazdén y con toda el almay
(v. 3). A pesar de atribuir al Sefior la prueba, el infortunado
profeta tiene que ser ejecutado, para extirpar la maldad de en
medio de ellos, un veredicto que no casa bien con la idea de
que el Sefor esta s6lo probando a Israel. No es, pues, extrafio
que a Habacuc le parezca necesario anunciar que la vision
que espera no fallard (2, 3a). Este profeta sabe demasiado
bien que puede engafar. Asi como Dios prueba a su pueblo,
de igual manera el profeta funciona como un probador o
ensayador (Jer 6, 27), cuya finalidad es crear un pueblo que
responda bien a la palabra divina. Y aunque se pueden poner
grandes objeciones a la idea de un Dios que somete a sus
criaturas a pruebas para determinar la constancia de su fideli-
dad, por lo menos los hombres més duramente probados del
Antiguo Testamento, Abraham y Job, salen de la experiencia
con una visién mas profunda de la naturaleza de Dios. Pero el
hombre histérico, en oposicién al imaginado, ha podido en-
contrar la prueba demasiado dura y, en la debilidad de la
carne, haberse vuelto contra todo lo que previamente habia
defendido. Por eso, puede no estar fuera de lugar la observa-
cion de que el amor genuino no exige reciprocidad; y un co-
rrectivo necesario al duro concepto de prueba divina es el
reconocimiento en Jeremias de que la transformacion del
corazébn de piedra sucedera independientemente de la res-
puesta del hombre (31, 31-34)263,

Estas observaciones pueden ser colocadas en el amplio
espectro del magistral trabajo realizado por F. HESSE sobre el
problema de la dureza del corazén en el Antiguo Testamento,
Y que resumid en seis puntos: 1) este tema llama la atencién
sobre la libertad soberana de Dios, que actiia como quiere, sin
estar sometido a exigencias humanas; 2} pero esta actuacion
«demoniaca» es excepcional, pues el Sefior se ha manifestado
" a Israel como «Yo, el Sefior, tu Dios» (‘anoki yhwh ‘eloheka,
Ex 20, 2); 3) ésta promesa fundamental confiere un caracter

263. FOHRER, Action of God and Decision of Man in the Old Testament en
Biblical Essays, 1966, 31-39, observa que el Antiguo Testamento es una
historia de decisiones, no de salvacién (Accién de Dios —Decision del hombre—
Accién de Dios).
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especial a la dureza de corazén, transformando la historia de
Israel en «historia de salvacion» y la de otros pueblos en su
contrario, contempla la ira de Dios como correlacién negativa
de la promesa e interpreta la rebelion contra la ley y el culto
desde esta perspectiva; 4) la amenaza de ira no niega la
promesa, pues la rebelién total hace posible un juicio final y la
salvacién para un resto, de modo que se puede exhortar a que
la vida concuerde con las exigencias de la ley o, en caso
contrario, el infiel serd condenado; 5) la historia de salvacién
llegard a su meta y no habra maés rebeliones, pues los maios y
los enemigos del Sefor habran sido destruidos v, si la prome-
sa abarca toda la realidad, no habrd més amenazas al no
poder ya el hombre pecar {non posse peccare); 6) un dogma
racional de retribucion es, por consiguiente, errbneo y el hom-
bre deberd reconocer el misterio de Dios y puede responder al
unisono con el segundo lIsaias: «Es verdad: Ta eres un Dios
escondido, el Dios de Israel, el Salvador»264.

Tomando en cuenta estas consideraciones, la tesis de G.
QUELL de gue «lo demoniaco ocupa el lugar de la verdad vy el
demonio es Dios mismo»265 es sblo verdad, si se reconoce al
mismo tiempo la igualmente inexplicable gracia providencial
del creador del cielo y tierra, que crea un pueblo en el que
puede manifestarse su bendicion, transformando la humani-
dad mediante la profecia verdadera y falsa256.

264. Hesse, Das Verstockungsproblem im Alten Testament, 96-98 (cita Is
45,15).

285. Wahre und falsche propheten: Versuch einer Interpretation, 100.

266. Cfr. los sensatos comentarios de T. C. VRIEZEN, An QOutline of Old
Testament Theology, 1960, 152 s. VRIEZEN coincide con O. PROCKSCH al afirmar
que no es realmente demoniaco, pues lo demoniaco tiene siempre una conno-
tacidon de infra-personal, mientras que Dios es persona. LINDBLOM, Prophecy in
Ancient Israel, 315, esta fundamentalmente de acuerdo; escribe que «el Sefor
siempre conserva, incluso en la mente de los profetas, un elemento de poder
natural, de lo «demoniacoy; pero el elemento esencial de su naturaleza es su
cualidad personal.



CAPIiTULO V
ISRAEL BUSCA SOLUCION

A. LOS PROFETAS, RESPETADOS Y SILENCIADOS

E! instinto de una conducta auténoma, sin hacer caso de
buenos consejos, movi6é a Goethe a poner en boca de Nereus
las siguientes palabras: «iQué! ¢{Consejo? ¢Cuando lo aprecia-
ron los hombres? Palabras sabias en oidos embotados es
ciencia muerta. El Acto puede castigarlas cuanto quiera; el
pueblo seguira tan independiente como siempre»267. El movi-
miento profético en el antiguo Israel tuvo una respuesta pare-
cida; su literatura estd llena de datos que indican €l fracaso
casi completo de los mensajes proféticos por echar raices en
las mentes y conducta de sus oyentes.

La historia de la profecia en el antiguo Israel comienza y
concluye a bajo nivel. Las narraciones mas primitivas de acti-
vidad profética reflejan una conducta estatica, un arrebato a
la vez auto-provocado y contagioso y muestran un grupo
profesional que pronuncian oraculos de bienestar al rey2%8. La
tensidn entre esta imagen de la profecia primitiva y la de la
literatura posterior ha sido reconocida por R. RENDTORFF,
que imagina a los profetas como defensores de las antiguas
tradiciones «anfictidnicas»26?, Rendtorff percibe la importan-

267. FAUST (The Meridian Library, 1950) 119.

268. B. D. NAPIER, Prophets in Perspective, 1962/63, 21-24.

289. Erwégungen zur Friihgeschichte des Prophetentums in Israely ZThK
59 (1962) 145-167.
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cia de las fuerzas de oposicion dentro del movimiento proféti-
c027% y subraya la pretensidon de los profetas posteriores de
pertenecer a una corriente tradicional antigua, diferente de la
representada por Samuel, Elias, Gad, Natan y Ajias. Esta remi-
niscencia historica es clara en Jer 28, 8, donde se habla de
profetas anteriores que han profetizado guerras, hambre y
peste contra muchas ciudades y reinos dilatados; Dt 18,
15 ss ve a los profetas como sucesores de Moisés en; Os 6, 4
s; 9, 7-9:12, 14, se describe a los profetas como asesinos del
pueblo con sus palabras, por lo que se les observa con aten-
cion y se les considera locos; aqui se dice también que un
profeta (Moisés) saco a Israel de Egipto.

En las narraciones primitivas hay profetas excepcionales,
es cierto, pero sigue siendo valida la afirmacion de que la
profecia preclasica se halla a bajo nivel. Los profetas primitiv
primitivos fuera de sene, Elias y Miqueas, indican gue el pro-
feta preclasico no era necesariamente un hombre de poca
percepcion religiosa v, si la represion de Natan a David no es
pura ficcion y el episodio de Eliseo con el sirio Naaman tiene
algo de histérico, resultan mas numerosos 1os representantes
de una actividad profética elevada, aunque el ministerio total
de estos dos hombres estd en tono menor271,

La profecia postexilica merece un juicio parecido y sus
representantes son epigonos de los grandes profetas clasi-
cos272, Aunque es verdad que uno de los Ultimos profetas,

270 1d.152, 156 RENDTORFF escribe que la diferencia entre Miqueas, hijo
de Yiml4, y sus oponentes los profetas de la corte, no consiste en ser formas
distintas de profecias, pues ambas hunden sus raices en la «anfictionia»

271 No es muy recomendable la figura de Natan en la Gltima escena,
cuando junto con Betsabé se aprovecha de la vejez de David para planear el
modo como Salomoén sucederd al hijo de Jesé Si de Vaux (Jerusalem and the
Prophets, 1965, 6) esta en lo cierto al opinar que Natan representa una linea
conservadora que pretende preservar las tradiciones religiosas de la Liga
tribal, la eleccién de Salomon fue especialmente equivocada G von Rap,
Teologia del Antiguo Testamento |l, 47-49, reconoce la importancia de la
figura de Ehseo en la narracién sobre Naaman el sirio

272 E HAMMERSHAIMB Some Aspects of Old Testament Prophecy from
Isaiah to Malachi, 1966, 91-112, estudia este cambio en la profecia tras el
exilio, afirma que la desapariciéon de una sociedad hibre, con culpa y castigo
colectivos, condujo al nacimiento de preocupaciones legales utilitarias, cen-
tradas en el individuo, mas adn que el cambio estructural de la sociedad anulé
los requisitos previos de la profecia cldsica HAMMERSHAIMB considera a Zaca-
rias un débil eco de profetas anteriores (107 s) y a Malaquias un conjunto de
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como Zacarias, pudo urgir a sus contemporaneos: «Juzgad
segln derecho, que cada uno trate a su hermano con piedad y
compasién, no oprimais a viudas, huérfanos, emigrantes y
necesitados, que nadie maguine maldades contra su projimoy,
sin embargo el interés de este profeta por el templo y la
religion institucional lo distingue de sus predecesores y lo
asemeja mas a su companero Ageo y al desconocido autor de
Malaquias, quienes muestran un interés semejante, el primero
por hacer las decisiones puras o impuras y por eliminar la
sequia mediante la restauracion del templo, y el dltimo por
ofrecer animales sin tacha en el sacrificio y por el pago
completo de los diezmos al Sefior.

No se podria hablar de bajo comienzo de la profecia si ésta
comenzara con Moisés, como lo hacen Deuteronomio y qui-
zas Nameros. Dt 18, 15.18 promete que el Sefior suscitara un
profeta como Moisés en Israel, que serd escuchado porque el
Sefior pondra palabras en su boca y {a ira divina pedira cuen-
tas a quienes ignoren su mensaje. El texto de Nm 12, 6-8
contrapone a «mi siervo Moisés» con «un profeta», recalcan-
do la relacion directa entre el Sefior y Moisés, que permite
una conversidn cara a cara, con palabras sencillas y sin enig-
mas, y en mutua contemplacion. Pero esta manera de ver a
Moisés, aunque reforzada en la literatura profética posterior
{Os 12, 13) no hace justicia a su papel de legislador y juez y
amplia un poco demasiado el concepto de profecia?’3. Lo
mismo se puede decir de Samuel, que claramente estj descri-
to como profeta, pero cuya contribucién a la sociedad israeli-
ta fue sacerdotal y judicial o, mas correctamente, la de un
antiguo vidente en sentido estricto274.

palidas reminiscencias de antiguas profecias de juicio (109). En este punto,
estd bien hecha la observacién de HAMMERSHAIMB de que la diferencia entre
Jeremias y Ezequiel en punto al individualismo no hay que verla como crono-
légica (111 s.).

273. J. MUILENBURG, The «Office» of the Prophet in Ancient Israel, 74-97,
ha tratado las implicaciones de Dt 18, 15 ss. Ha llegado a la conclusion de
que en las antiguas tradiciones Moisés era considerado mediador de la alianza
y profeta. Von RAD, Moses, 1960, y M. BuBER, Moses, 1958, dan una imagen
de Moisés ligeramente distinta.

274. Sin embargo, es innegable que en la descripcion de la vocacién y de
la actividad de Samuel se encuentran elementos proféticos, como ha defendi-
do M. NewMmAN, The Prophetic Call of Samuel en Israel’s Prophetic Heritage,
86-97; y W. F. ALBRIGHT, Samuel and the Beginnings of the Prophetic Move-
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El bajo nivel al que ha caido la profecia es patente en Zac
13, 2-6; también se puede deducir de la casi completa desa-
paricién de la misma en tiempos de los Macabeos, mientras
se esperaba que el futuro iba a restaurarla en su antiguo
esplendor. De Zacarias podemos concluir que la profecia ha
llegado a ser tan desagradable para la sociedad, que ya no se
le atribuye un puesto en la economia de salvacion; incluso se
afirma que el profeta debe ser matado por sus padres y se
avergonzara de sus visiones y tratard de ocuitar su identidad,
rehusando ponerse el vestido tipico de profeta o explicando
que sus cicatrices, probable secuela de la profecia estatica,
son el resultado de una reyerta.

Mirando la respuesta de los Israelitas a los profetas, resul-
ta comprensible esta caida de la profecia a su estado original.
En ningln momento lograron éxito los profetas, salvo en la
ficcion (Jonas) o en cuestiones de culto (Ageo y Zacarias). La
historia de la profecia es de amarga frustracién. Oseas resu-
me brevemente el impacto profético en la sociedad: «El profe-
ta es un loco, el hombre inspirado desvaria, por tu gran culpa,
por tu gran subversién» (9, 7c.d). La posibilidades de que aqui
esté Oseas citando a sus oponentes amplia el abismo entre el
profeta y el pueblo. Del mismo modo, Isaias piensa en su
misién como la de hacer al pueblo incapaz de ver y oir la
llamada divina al arrepentimiento, no sea que se conviertan y
se salven (6, 9-10). La clasica incapacidad semitica de distin-
guir entre causa y efecto, puede explicar el lenguaje, pero el
caso es que el profeta, ya sea por su vocacion o al final de su
ministerio, concibe su misién profética como un fracaso mi-
serable. La misma frustracion caracteriza el ministerio de Je-

ment, 1961. Este Gltimo ha intentado, sin éxito, resolver ias aparentes contra-
dicciones que se encuentran en la descripcion de Samuel, en base a un
fragmento de Qumran que en 1Sam 1,22 lee: Llegard a ser un nazir para
siempre, con la ayuda de los tratados de sifrd en donde Nagid significa el jefe
de una federacién o el comandante militar, y presuponiendo que las tradicio-
nes contenidas en los libros de Samuel pertenecen a periodos distintos de la
vida de Samuel. Consecuentemente Albright defiende que Samuel era al
mismo tiempo un laico efraimita y un levita; un juez de todo lsrael y un adivino
poco conocido, segin tiempos vy lugares; el vencedor de los Filisteos, aungue
sblo parcialmente; y promonarquico {(en el sentido de un nagfd) y anti-
monarquico cuando se establecié la monarquia en Israel. Se considera el
poema de Dt 32 como un monumento literario de los tiempos de Samuel, el
primer gran reformador religioso después de Moisés.
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remias, a quien le vemos afirmar que sus 23 afios de ministe-
rio han sido en vano {25, 3-7). Una respuesta parecida di6
Ezequiel: describe las ganas del pueblo por escuchar su men-
saje, mas aln, la disposicidn a venir a escuchar de su boca la
Palabra del Serior, pero lamenta que su religién sea meramen-
te de boquilla (33, 30-33). El profeta se ha convertido para
ellos en un buen entretenimiento, kcomo uno que canta can-
tos de amor con voz admirable y toca bien un instrumento;
ellos oyen lo que dice, pero no quieren hacerlo». Estas breves
afirmaciones sobre la respuesta popular a los mensajes profé-
ticos se confirman plenamente en la literatura profética e
histérica.

Historia de martirio

Desde el comienzo de la nacién israelita hasta el final, la
historia de la profecia es una historia de martirio275. La anti-
gua narracién de Balaan, el vidente extranjero, muestra el
poder del Sefior sobre todo lo mégico, y habla del profeta en
términos favorables; sin embargo, la tradiciéon cuenta su pos-
terior martirio (Nm 31, 8). La persecucion estaba al orden del
dia durante el ministerio de Elias, que se vié obligado a huir
para salvar la vida amenazada por la mujer de Ajab. Se cuenta
como el celo de esta reina por predicar su religién nativa, la
adoraciéon de Melgart de Tiro, condujo a una persecucién en
gran escala de los profetas del Sefior, un centenar de los
cuales fueron escondidos y alimentados por el mayordomo
Obdias, hasta que Elias pudo afrontar el peligro del baalismo
creciente. Pero hasta este temerario profeta, que segun la
tradicién no temid enfrentarse a 400 profetas de Baal, huyé al
desierto cuando supo que Jezabel buscaba su muerte. Malos
tratos y posible martirio fue también la paga que recibi6 el
valiente Miqueas; en alguna ocasién el profeta fue golpeado
en la mejilla por otro profeta, Sedecias; fue encarcelado y
sometido a dieta de pan y agua hasta que Ajab volviera en

275. LINDBLOM, Prophecy in Ancient Israel, 203, observa con razén que /a
historia de los profetas de Israel es una historia de martirio, sobresaliendo el
caso de Jeremias.
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paz, cosa que nunca sucedié —el Sefor dirigi6 una flecha
perdida contra el desobediente rey— (IRe 22).

Amasias, sacerdote de Betel, dijo al profeta Amébs que
debia escapar a Juda y comer alli su pan (continuar viviendo
alli, o ganarse su pan como profeta), porque el santuario real
no podia consentir semejantes palabras de desgracia (Am 7,
10-17). Como en el caso de Miqueas, no se nos cuenta la
suerte del profeta, porque la literatura profética no estaba
interesada en biografias. Con todo, tenemos alguna mencién
de profetas que murieron por su mensaje. Jeremias salvo la
vida tras su famoso «sermén del temploy», porque se recordd
un precedente de palabras tan calamitosas en tiempos de
Miqgueas; sin embargo, el texto tal y como hoy est4, recuerda
también un precedente de la muerte de un profeta tras haber
anunciado un mensaje parecido: se trata del incidente de un
profeta llamado Urias, que huyé a Egipto y al que Joaquin
logré la extradicion y la muerte {(Jer 26, 20-23)276, Otro texto
de Jeremias narra cémo dos profetas en Babilonia, Ajab y
Sedecias, cuyos mensajes eran de salvacion, fueron quema-
dos por el rey de Babilonia {19, 21-23), aunque en parte
justificaba la ejecucidén por su conducta inmoral. Finalmente,
2Cr 24, 20-22 conserva una tradicion sobre un profeta llama-
do Azarias, hijo de Sacerdote Yehoyada, que por acusar al
pueblo de abandonar al Sefior, se encontrdé con una conspira-
cion y lapidacion en el atrio del templo (cfr. también la ora-
cion de Elias en IRe 19, 14, con la mencion de profetas
muertos a espada).

Ezequiel andaba entre un pueblo, cuyas palabras le hacian
imaginar que habitaba entre espinas o se sentaba sobre
alacranes (2, 6). Pero el auténtico martir de entre los profetas
fue Jeremias; sus amargas confesiones expresan su dolor.
Este profeta fue considerado como Quisling, traidor a su pue-
blo, y fue objeto de atentado mortal por parte de sus familia-
res. Arrestado por desercidén durante el asedio de la ciudad,
Jeremias fue encarcelado, golpeado, metido en un pozo, en-
cerrado en el cepo y finalmente obligado a acompafar a

276. Esta pericopa parece una glosa posterior y quizds debiera no ser muy
tenida en cuenta. De hecho Jeremias se salvé por el apoyo del poderoso
Ajican, hijo de Safan (26, 24), teniendo poca importancia un posible prece-
dente historico.
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Egipto a los asesinos insurrectos. Al peso de esta persecucién
habria que afadir, ademas, la conviccion de Jeremias de ha-
ber sido seducido por el Sefior, que se habia convertido en
arroyo enganoso, y la carga del celibato forzoso. No es extra-
fio que los poemas del Siervo, del segundo Isaias, se compu-
sieran con la intencion de reflejar el ministerio de Jeremias.
Estos poemas contienen el apice del sufrimiento profético vy,
aunque modelados quizas sobre la vida de Jeremias, descri-
ben la suerte del autor de los tres primeros poemas. Este
infortunado profeta fue también conducido a la muerte como
un cordero inocente y sufrié en silencio (no como Jeremias) la
cruel aniquilacién y la muerte.

Esta serie de martirios2’7 es un dato, aunque muchos
profetas anénimos hayan gozado del favor popular por un
ministerio y un mensaje sin objeciones. Resulta mas impresio-
nante, si consideramos que el antiguo Israel respetaba al
profeta como personaje santo y le temia por su contacto
inmediato con la divinidad. Este respeto sagrado estd cierta-
mente presente en las primitivas narraciones proféticas, pero
también estd en el transfondo de historias posteriores, como
las de Ananias, Pasjur, {Jer 28, 17; 20, 1-6), Amasias(Am 7,
10-17) y Pelatias (Ez 11, 13). Este duro trato a los profetas
obliga a abrir la cuestién del llamado «poder de la palabra»
hablada en la sicologia semitica, subrayado una y otra vez por
J. PEDERSEN. Es claro que este concepto no inmunizaba al
portavoz del peligro personal; sin embargo, la posibilidad de
neutralizar una maldicion puede explicar la inclinacién a per-
seguir a un hombre de Dios.

En vista de esta historia de persecucion, habrd que pre-
guntarse si el impacto de la profecia en la sociedad de Israel
no fue minimo. Sobre este punto ha escrito Y. KAUFMANN:
«Existen abundantes testimonios del poco influjo que los pro-

277. Cfr. C. C. TORREY, The Lives of the Prophets, 1946, y O. H. STECK, /srae/
und das gewaltsame Geschihk der Propheten, 1967, quien piensa que la
tradicion de Neh 8, 26 trata de un juicio teol6gico més que de un juicio
histérico.

278. Israel 1-1V, 1926 {1940). D. J. Mc CARTHY, Creation Motifs in An-
cient Hebrew Poetry CBQ 29 (1967) 393-406, es consciente de la dificultad
de distinguir en qué momento los elementos miticos pierden su realismo y se
convierten en meras metaforas. Por ejemplo, es dificil decidir hasta qué punto
Is b5, 6- 11 es una metéafora.
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fetas ejercieron en su tiempo; sélo posteriormente resulté su
obra un factor decisivo en la vida nacionai»272, R. GORDIS,
plenamente de acuerdo, escribid: «Burlados y vilipendiados en
su vida, los profetas logran ahora (en los dias de Qohelet)
autoridad; estaban mas vivos siglos después de su muerte
gue en su propio tiempo»289, Se ha observado que el ministe-
rio de Jeremias estaba tocado por la no realizacién de su
profecia sobre el enemigo del Norte, lo que parecia probar ya
desde el comienzo de su ministerio que Jeremias era un faiso
profeta, por {0 que cuanto mas insistia en la inminencia de la
catastrofe, mas se reia el pueblo de él2817,

El relativamente menor impacto conseguido por los profe-
tas sobre sus oyentes inmediatos se puede documentar pagi-
na a pagina en la literatura profética atribuida a Amés, Oseas,
Miqueas, Isaias, Jeremias, Ezequiel y Zacarias. Es instructivo
echar una mirada al primer profeta clasico bajo este punto de
vista. Se afirma que el pueblo consiguié que los nazireos
incumplieran su voto de no beber vino y que mandé a los
profetas abstenerse de practicar su vocacion (Am 2, 12). Sin
hacer el menor caso del mensaje de juicio que predicaba
Amos, el pueblo estaba convencido de que el Sefnor estaba en
medio de ellos para librarlos de todo mal (5, 14; 9, 10) y
anticipaban avidamente el Dia del Senor (5, 18-20, un dia de
guerra o festival ciltico)?82, pues su celo religioso estaba
mas alla de todo reproche.

El descubrimiento de Oseas de que ei profeta era un loco
ocurrié a pesar del interés religioso de sus contemporéaneos,
gue mostraban amor a besar calvas de oro en los santuarios
reales, ofrecian cantidad de sacrificios (13, 2; 8, 13} y trans-
gredian la ley para gritar al Sefior «Te conocemos, Dios de
Israel» (8, 1s)283, La comprensién que tenia Oseas del papel

279. The Religion of Israel, 1960, 157 s.

280. Kohelet, the Man and His Wolird, 1968, 23 s. (original en 1951).

281. S. FROST, Patriarchs and Prophets, 1963, 170.

282. G. von RAD, The Origin of the Concept of the Day of Jahweh JSS 4
{1959) 97-108; F. C. FeENSHAM, A Possible Origin of the Concept of Day of the
Lord en Biblical Essays, 1966, 90-97; y M. WEISs, The Origin of the «Day of the
Lordy Reconsidered HUCA 37 (1966) 29-60.

283. G. von RaD, «Wissen um Gotty bei Hosea als Urform von Theologie
EvTh 12 (1952/53) 5633-554 (reimpreso en Gesammeilte Studien zum Alten
Testament); J. L. McKEeNziE, Knowledge of God in Hosea JBL 74 (1955) 22-27;
y E. BAUMANN, «Wissen um Gottybei Hosea als Urform der Theologie? EvTh 15
(1955) 416-425.
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judicial de la profecia implica, sin embargo, que su palabra ha
hecho estragos (6, 5). Miqueas, el joven contemporaneo de
Oseas, se enfrentd con un auditorio hostil, que exigia al profe-
ta abstenerse de predicar juicio, porque «no nos alcanzara la
afrenta» (2, 6). El es quien nos informa de una patabra proféti-
ca que dependia de la recompensa ofrecida (3, 5) y quien
castiga a sacerdotes y profetas por sacar provecho, mientras
se apoyan en el Sefior y descansan en su presencia y protec-
cion (3, 9-11).

El profeta Isaias veia su ministerio como un fracaso. Ade-
mas del importante pasaje ya mencionado (6, 9-10), hay
otros mas en los que se menciona este punto. El incidente
narrado en los capitulos 7 y 8, sobre la asi llamada guerra
Siro-Efraimita, es clasico. Se burlan de la exigencia profética
de fe y se ignora el consejo de Isaias; tanto que algunos
estudiosos se inclinan a colocar aqui un largo periodo de
silencio de Isaias, tras su fracaso. Con mordaz sarcasmo las
burlas del pueblo se vuelven contra ellos mismos en 28, 7-13:
qguienes se burlan de la jerga infantil del profeta, se van a ver
forzados a escuchar el extrafio guirigay de un ejército con-
quistador. Con arrogancia, como soldados enfrentdndose con
resignacion a la batalla final (22, 13), este pueblo afirma que
sus acciones no pueden estar determinadas por el Sefior (5,
15; 9, 9s). Por ello, piden a los videntes y profetas sus propias
ilusiones y no la palabra divina (30, 9-11). No es, pues, extra-
Ao que Isafas no tenga éxito con Ezequias durante la rebelion
de los Filisteos y la invasion de Senaquerib, a pesar de la
leyenda profética en sentido contrario284,

284. B. S. CHILDS, /saiah and the Assyrian Crisis, 1967, ha realizado un
andlisis critico-formal de los oraculos proféticos relacionados con el acuciante
problema del papel jugado por Isaias en la crisis producida por la invasion de
Senaquerib, y ha rechazado el optimismo de J. BRIGHT, A History of [srael,
1959, 169-271, 282-287, y el escepticismo de S. H. BLANK, Prophetic Faith in
Isaiah, 1958. Es muy conocida la hip6tesis de BRIGHT sobre los reales aconte-
cimientos histéricos y no necesita mucho comentario. Piensa que hubo dos
campanas de Senaquerib contra Jud, la primera en el 701 constituyé una
gran derrota para Juda, y la segunda en el 688, que fue la ocasién para un
desastre del ejército asirio; ambos incidentes se unifican en la narracién
profética (cfr. un punto de vista parecido en H. B. MacLeAN, Hezekiah, DB I,
600). Es mas probable, sin embargo, la posicion de M. NoTH que defiende una
Unica campana en el 701 (Historia de Israel, Garriga, 1966, 248-250; cfr. A. L.
OPPENHEIM, Sennacherib IDB IV. 270-272, que indica como una rebelién gene-
ral suele acompaiiar a tales pestes, y no hubo ninguna).Es muy complicada la
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Ya hemos mencionado el inttil esfuerzo de Jeremias. De
acuerdo con su afirmacién de ministerio malgastado, el profe-
ta se autodefine como el «hazmerreir de todos» (20, 7). No
cambiaron las cosas durante el reinado de Sedecias, menos
hostil gque Joaquin, pues aunque el rey a veces pedia consejo
a Jeremias, la presién de los oficiales, a la que el rey cedia,
anulaba el consejo del profeta (38, 14 ss.). Igualmente, duran-
te el llamado periodo idilico, durante el gobierno de Godo-
lias285, hay poco cambio, puesto que se hace caso omiso del
consejo que di6 a quienes asesinaron al gobernador (42,
1 ss.). Idéntica con fa situaciéon de Ezequiel: su fracaso se
refleja en el estribillo: «Pero cuando se cumplan, y estdn para
cumplirse, se daradn cuenta de que tenian un profeta en medio
de ellos» (33, 33), reminiscencia del que Isaias «Y yo con mis
hijos, los que me di6 el Sefior, seremos signos y presagios
para Israel (de parte del Sefior de los ejércitos, que habita en
el Monte Sién)» (8, 18).

El profeta Zacarias subraya el fracaso de los «antiguos
profetasy que pedian a Israel la conversién de sus malas
acciones y se encontraban con una respuesta negativa; se
pregunta si los profetas viven para siempre (1, 4 s). En otro
lugar se refiere al primitivo periodo de prosperidad, cuando el
mensaje de los profetas cuestionaba la necesidad del culto y
exigia en cambio moralidad; en esta ocasién, sin embargo,

cuestion sobre el mensaje de Isaias durante esta crisis, pero la ha estudiado
bien von RAD, (Teologia del Antiguo Testamento /I, 188-200). La importancia
de las tradiciones de Sion, de amenaza y de proxima salvacion, en el mensaje
de Isaias, junto con la narracién de 2Sam 24, proporcionan una explicacion
para la tradicién de la inviolabilidad de Sién; el puesto que ocupa la «fe» en
los oraculos auténticos de Isaias los diferencia del material legendario de los
cps. 36-39. La observacién de von Rap de que ninguno de los grandes
oraculos isaianos sobre Sidn se realizé y su intento de comprender Is 22, 4
como amargo reproche del profeta al pueblo (no al Sefior, a pesar de obstinar
corazones!) por no tener fe en el momento esperado por Isaias durante toda
su vida, estan especialmente logrados (209s.). El significado de la fe en Isaias
ha sido reconocido con toda claridad por G. FOHRER, /ntroduction to the Old
Testament, 373 nota 35, que escribe: «No se encuentra en Isaias ninguna
promesa incondicional de salvacion (BLANK, VRIEZEN, WHITLEY); tal promesa
puede originarse Unicamente a partir de las frases optimistas anadidas en e/
libro posteriormentey. Esto constituye un correctivo necesario al énfasis de
von RAD en el aspecto positivo de las palabras de Isaias sobre Sién, prescin-
diendo de la respuesta humana.
285. J. SKINNER, Prophecy and Religion, 1922, 272-284.
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«no hicieron caso, me dieron la espalda rebeldndose, se tapa-
ron los oidos para no oir. Empedernidos, no escucharon la ley
ni las palabras que el Sefior de los ejércitos inspiraba a los
antiguos profetasy» (7, 7-12).

La vision ideal del Cronista

La situacién es llamativamente distinta en las Cronicas,
donde a menudo se afirma que los profetas tuvieron éxito en
su discusiéon con los reyes. El «slogan» del cronista en la
materia lo podemos encontrar en 2Cr 20, 20: se dice que los
reverenciados levitas fueron al desierto de Tecoa y alli se
detuvo Josafat y dijo: «Judios y habitantes de Jerusalén,
escuchadme; confiad en el Sefor, vuestro Dios, y subsistiréis;
confiad en sus profetas y venceréis». Tres ejemplos ilustran la
conviccién de este autor. En 2Cr 12, 5-8 el profeta Semayas
pronuncia una palabra de destruccidn contra Raoboan, pera la
cambia cuando los principes y el rey se humillan y entonan
una breve doxologia del juicio?8é. Sin embargo, el autor juzga

286. Este término ha sido util a F. HORST, Die Doxologien im Amosbuch
ZAW 48 (1929) 45-54 (reimpreso en Gottes Recht, 1961), para comprender
las doxologias de Amés. Para HORST las doxologias eran un himno con dos
estrofas, con idéntica frase conclusiva para cada una {Yahveh es su nombre y
convoca las aguas del mar y las derrama sobre la tierra), y denfendié que su
Sitz im Leben era la ley sacra, cuando el acusado confiesa su culpa y alaba al
juez que castiga. Prescindiendo de paraielos en la historia de las religiones,
HORST llama la atencién a Jos 7, 19 (Acan es amonestado para confesar su
culpa y alabar al Sefior), Job 4-5 (5, 8 se refiere a un juicio, mientras 5, 9-16
es un himno doxolégico), Jer 13, 15 s; ISam 6, 5; Sal 118, 17-21 y ICr 30, 8
{LXX). Se afirma que la confesién del pecado se pone en relacion con doxolo-
gias en Amos 4, 6-11 y 9, 1-4, siendo la Gitima més bien la descripcion del
castigo. Tanto von RAD (Teologia del Antiguo Testamento |, 438-439) como R.
KNIERIM {The Vocation of Isaiah VT 18 (1868) 56) aceptan el concepto y
anaden otros pasajes que hay que contemplar en esta perspectiva (IRe 8,33
Esd 10, 7 ss. Dan 3, 31-34 Neh 9 Esd 6 Dan 9 Is 12, 1 s., Segln von RAD, y
Sal 16, 56-60; 29, 1-9; 89, 7-15; 118, 17-21;1Sam 6,5 Jer 13, 15 s. Mig 1,
1 Is 6, 3, segiin KNiErv). Nosotros hemos intentado mostrar que la doxologia
de juicio v la recitacion profética del castigo penitencial, tipico de los antiguos
dias de penitencia, se convirtieron en la comunidad exilica y postexilica en
confesiones himnicas que concluian con la frase Su nombre es Serior de fos
ejércitos (Jer 10, 12-16; 31, 35; 51, 15-19 Is 51, 15) y finalmente en
oraciones cilticas confesionales (Dan 9 Neh 9 Esd 9 Jer 32). Cfr. nuestro
trabajo «Yhwh Seba’dt Seméb: A Form-Critical Analysis ZAW 81 (1969)
156-175. En este contexto hay que mencionar el extraio énfasis puesto en
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necesario puntualizar que el arrepentimiento no anula com-
pletamente la amenaza de invasion; Sisac saquea el pais. Su
indicacién de que el arrepentimiento hace la devastacion me-
nos completa y que «hubo cierto bienestar en Juda» (12, 12),
muestra qué forzada era realmente su interpretacidon del inci-
dente. También en 2Cr 15, 1-9 se narra el éxito de una
llamada de un profeta por nombre Azarias, hijo de Oded, y la
consiguiente supresion ordenada por Asa de todos los abomi-
nables idolos del pais de Juda y Benjamin, la restauracion del
altar del Seflor que estaba ante el vestibulo y el compromiso
contraido por el puebio de matar a todo el que no sirva al
Dios de Israel. Pero a continuacién se admite gue las cosas no
siempre fueron tan favorables para los profetas: Asé se irrité
contra el vidente Janani y lo metié en la cércel (16, 7-10). En
2Cr 28, 8-15 un profeta llamado Oded se enfrenta al ejército
que ha tomado cautivos y llevado a Samaria un respetable
grupo de parientes. Oded amonesta a los vencedores que ya
han pecado suficientemente, sin tener que anadir a la lista la
esclavizacion de los pueblos de Jerusalén y Juda. Una serie
de jefes ayudan en este caso al profeta; visten, alimentan,
ungen a los cautivos y los llevan a Jeric6. Sin embargo, el
cronista es consciente de que a menudo el testimonio proféti-
co se ve frustrado y, como ejemplo, cuenta la provocativa
historia de un profeta desconocido que denuncia a Amasias
por adorar al Dios de los Edomitas. El rey no quiere escuchar-
le y avisa al profeta que el silencio le salvara la vida: «¢Quién
te ha hecho consejero del Rey?287 Calla de una vez, si no
quieres que te maten» (2Cr 25, 14-16).

Oraciones cultuales

El estudio del impacto profético en la sociedad de Israel
no estarfa completo sin una mirada al papel que desempef6

un teofania de juicio, junto con la frecuente presencia de bara’. Finalmente hay
que anadir 2Cr12, 6 a la lista de pasajes citados en esta discusién sobre la
doxologia de juicio.

287. P. A. H. de BOEr, The Counsellor en Wisdom in Israel and in the
Ancient Near Fast, 1960, 42-71; y McKaNE, Prophets andWise Men, 1965. El
§u7ici2dio de Ajitéfel indica lo serio gue era el oficio de aconsejar al rey (2Sam

, 23).
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la profecia, segin las recientes oraciones cultuales, especiai-
mente Dan 9, Esd 9 y Neh 9. Estas plegarias manifiestan una
similitud de lenguaje y contenido realmente illamativa; con-
templan la profecia desde idéntico dngulo. En cada uno de los
casos se trata de exaltar al Sefor, justo y misericordioso, y de
confesar el pecado de desobediencia y la falta de atencién a
los mandamientos proclamados por los profetas.

La oraciéon de Dan 9 confiesa: «No hicimos caso a tus
siervos los profetas, que hablaban en tu nombre a tus siervos
nuestros reyes, a nuestros principes, padres y terratenientes»
{9, 6); y admite no haber seguido las leyes de Dios «que nos
daba por sus siervos los profetas» (9, 10). Por consiguiente,
reconoce que al Sefior conviene la gracia y el perdén, y al
pecador Israel la confusion, segln los términos de la maldi-
cion y el juramento escrito en la ley de Moisés, que el Sefor
ha confirmado enviando una gran calamidad (cfr. Jer 32, 24).

Esdras 9 confiesa también que Israel se ha rebelado con-
tra los siervos de Dios, los profetas, aunque identifica los
mandamientos divinos que transmitieron con las objeciones a
matrimonios con extranjeros, ofensa que se repite en los dias
de Esdras. En esta oracién queda un eco de la teologia profé-
tica, particularmente de la nocién de resto que dej6 el Sefor,
ante quien nadie puede presentarse a causa de la culpa.

Sin embargo, Neh 9 es mucho més importante; con fuer-
tes rasgos se menciona el trato reservado a los profetas. En
esta oracién hay una larga narracion de la Historia de salva-
¢ién, junto con el reconocimiento de que el pueblo de Dios se
ha rebelado contra su bondad y ha matado a los profetas que
les invitaban a volverse al Sefnor; por este pecado Israel ha
sido entregado en manos de sus enemigos, pero ha sido
liberado después de pedir a gritos la asistencia del Sefior.
Durante muchos afos, se dice, Dios tuvo paciencia con su
pueblo rebelde, avisdndoles mediante su espiritu por medio
de los profetas «pero no prestaron atenciény (9, 30). El exilio,
por tanto, era de esperar; pero con todo, Dios dej6é un resto.
La opresidon ha sobrevenido a reyes, principes, sacerdotes,
profetas, padres y a todo el pueblo, pero la cuipa, se dice,re-
caia sobre reyes, principes, sacerdotes y antepasados. Es
llamativa la ausencia de los profetas en la lista de culpables
(en contraste con Lam 4, 13), especialmente si recordamos
los numerosos ataques a los profetas en Jeremias y Ezequiel.
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La plegaria concluye con la observacion de que el Serior ha
castigado a los culpables con la esclavitud, una especie de
grito implicito de liberacion.

En resumen, las oraciones cultuales, permeadas como es-
tan de estilo y teologia deuterondémica, ven a los profetas
como transmisores y proclamadores de las leyes de Dios e
interpretan la respuesta de Israel como rebelién constante e
incluso asesinato. El lector encuentra de nuevo el fracaso de
la profecia y se confirma en el argumento fundamental ex-
puesto mas arriba.

Von RAD ha llamado la atencién sobre un factor gue
obliga, sin embargo, a reconocer que en ocasiones las pala-
bras proféticas echaron raices. Se trata de la presencia en los
libros de las Croénicas de sermones leviticos en los que se
vuelve a citar la palabra profética de dias pasados y se le da
una nueva aplicacién (cfr. 2Cr 20, 20 e Is 7, 9)288. O. PLOE-
GER ha comprendido correctamente el papel de guardian
desemperiado por la profecia, segln el cronista; la cumbre era
lograr la comunidad basada en la ley moséica y, una vez
alcanzada, no habia lugar para la profecia28®. Las Crénicas,
ademas, se oponen a la teologia profética que espera el cum-
plimiento de las promesas del Sefior, puesto que para este
autor la teocracia ideal es ya una realidad actual29°. Otros dos
factores confirman que el testimonio profético no resultd
totalmente infructuoso; la existencia de un canon de literatura
profética y la existencia de mantenedores de tradiciones pro-
féticas, fueran discipulos o hijos o lo que fueran. La presencia
de quienes conservan tradiciones de oraculos proféticos has-
ta su cumplimiento o hasta que vuelvan a tener relevancia
otra vez, y la veneracion final de algunos blogques selectos de
tradicion soélo pueden significar que el testimonio profético
encontrd suelo fértil, aunque Unicamente fuera en un resto de
fieles israelitas que fueron capaces de ver la mano de Dios en
el destierro de Babilonia como confirmacién del mensaje de
algunos profetas, en concreto de quienes proclamaron oracu-
los de juicio.

288. The Levitical Sermon in | and !l Chronicles en The Problem of the
Hexateuch and other Essays, 274 (original en el Hom. a O. PROCKSH, 1934).

289. Teocracy and Eschatology, 1968, 42.

290. W. RuboLrH, Chronikbiicher, 1955, XXIII.
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La presencia de lenguaje deuterondémico en los libros pro-
féticos, especialmente en Amoés y Jeremias29?, ofrece la posi-
bilidad de una influencia profética en el Deuteronomio y en
los responsables de su promulgaciéon. A pesar de que comin-
mente se admite que la ética social que impregna ese libro
debe su origen a circulos proféticos292, recientementee al-
guien ha defendido un trasfondo sapiencial por el interés
humanitario293, Dado el puesto relevante de la preocupacion
por el pobre, la viuda y los huérfanos en la literatura sapien-
cial de Egipto y Mesopotamia, es imposible aceptar el argu-
mento de HAMMERSHAIMB, de acuerdo con el cual la profe-
cia israelita tiene origen cananeo, porque comparte con los
textos ugariticos un interés por el bienestar de las viudas,
huérfanos y pobres?%4. En una palabra, esta preocupacion la
tenian tanto los profetas como los sabios.

La influencia profética sobre el Deuteronomio la podemos
considerar desusual, como reconoce von RAD. Si no se com-
parte su tesis de que el Deuteronomio es el producto de los
llamados «profetas falsosy», hay que admitir, al menos, que la
actitud ante la conducta profética es en el Deuteronomio més
bien extrana. Es evidente en varios puntos; el libro insiste en
el criterio de cumplimiento para aplicarlo al oraculo de conde-
na, mientras que Jeremias lo aplica al mensaje de salvacion;
también en el tratamiento tan duro que espera al profeta que
yverra o apostata (13, 1 ss; 18, 19-22). Por otra parte, el
conocido pasaje de Dt 18,15s implica que no ha habido
ningtn profeta como Moisés hasta el tiempo de la composi-
cién del Deuteronomio, a no ser que se defienda una lectura
del texto hebreo en el sentido de que el Sefior suscitaria de
cuando en cuando profetas como Moisés295, Finaimente cabe

291. W. H. ScumipT, Die deuteronomistische Redaktion des Amosbuches
ZAW 77 (1965) 168-192; vy J. P. HYATT, The Deuteronomic Edition of Jere-
miah, Vanderbilt Studies in the Humanities 1 {1951) 71-95 vy la mayoria de
los comentarios a Jeremias (RUFOLPH, WEISER... ligeramente diferentes).

292 FOHRER, Introduction to the Old Testament, 174.

293. M. WEINFELD, The Origin of Humanism in Deuteronomy y Deuterono-
my-The Present State of I/nquiry JBL 80 (1961) 241-247 y 86 (1967)
249-262.

294. Some Aspects of Old Testament Prophecy from Isaiah to Malachi,
71-75. Cfr. mejor F. C. FENsiaM Widow, Orphan and the Poor in Ancient Near
Eastern Legal and Wisdom Literature JNES 21 (1962) 129-139.

295. MuUILENBURG, The «Officer of the Prophet in ancient Israel 88, prefiere
esta interpretacion.
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preguntarse si el tono legal, la centralizaciéon del culto y la
tendencia a una «religion del libro» no hacen dudosa toda
hip6tesis de influencia profética.

En una palabra, el impacto de la profecia en la sociedad
israelita fue insignificante, especialmente si se lo compara
con la posterior veneracion del profeta y con la esperanza de
una era escatolégica, cuando «el profetay anunciarfa al Sefior
que viene. Esta tesis de un fracaso de la profecia no se ve casi
afectada por la presencia de pequefios circulos que conserva-
ban tradiciones proféticas y las iban aplicando a las nuevas
situaciones, ni se evita elevando la profecia a lo «inalcanzable
y siempre futuro», nota caracteristica del judaismo postexili-
co. Hay que buscar una explicaciéon de semejante fracaso, y la
responsabilidad recaerd o sobre el profeta o sobre el audito-
rio.

Razones del fracaso

M4s arriba hemos indicado que la debilidad esencial de la
profecia consistia en su falta de medios para acreditar un
mensaje que pretende ser divino. Los mismos profetas eran
conscientes de su vulnerabilidad en este punto y buscaban
medios para defenderse de la acusacién de mensajeros fal-
sos. La mera apelacion a ser portavoces de Dios, implicita en
la formula de mensajero (koh ‘amar Yhwh) o en la férmula
oracular {ne’'um Yhwh), pronto fue vista como soporte insufi-
ciente para una masa en duda. Por consiguiente, se utilizaban
otros medios para convencer al pueblo; por ejemplo, audicio-
nes o visiones, referencias al cumplimiento o al caracter del
mensaje, asi como también a la conducta del portavoz de una
palabra contraria, el argumento de tradicién, signos externos.
La argumentacién va ocupando un lugar cada vez mas impor-
tante en el mensaje profético, especialmente en Jeremias y
Ezequiel, y se convierte en pegagogia en el libro de Malaquias.
Hay que admitir que el tono de muchas de estas auto-justifi-
caciones militan contra la comunicacion de la palabra; aqui es
donde se alcanza la maxima diferencia entre las discusiones
proféticas y las controversias en textos sapienciales, siendo
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estas Ultimas recurso didactico29¢. De los oraculos de Eze-
quiel uno saca la impresién de que hasta Dios estaba preocu-
pado por la ausencia de credenciales para su palabra, asi que
escuchamos hasta cansarnos el estribillo: «asi conoceréis que
yo soy el Sefory. El contexto de dicha frase indica que tal
conocimiento sera el resultado de una accién espectacular por
parte de Dios, poniendo asi de relieve la dificultad con la que
un profeta tropezaba, al no poder depender de una experien-
cla ambigua para convencer a su auditorio.

En ningln sitio es tan visible esta falta de confirmacion
como en la interpretacion profética de la historia. Mas aun, la
opiniéon de FROST de que el peso que la religion profética
pone sobre la historia era mayor que el que ésta podia sopor-
tar, explica satisfactoriamente el retorno a la mitologia que
supone la apocaliptica29’. Dificiimente se equivoca cuando
presenta los problemas bésicos suscitados por la interpreta-
cioén profética de la historia como desacuerdo entre profetas
con puntos de vista diferentes sobre la situacion histérica,
prolongacion de la opresidn del pueblo de Dios y un «marca
histérico» excesivamente amplio298, Por otra parte, las com-

296 Estas controversias constan generalmente de una introduccion mito-
légica, a la que sigue el debate entre dos y la resoluctén que se encuentra en
un Juicio divino Las discusiones proféticas tienen muy poco en comiin con
estas obras literarias, pues nt se da el comienzo mitolégico, personificacion de
la naturaleza o de animaies, ni una escena de juicio divino Por el contrario, las
discusiones proféticas se dan entre personas reales y reflejan una situacion
de auténtico conflicto Ademas, las disputas sapienciales pretenden discutir el
relativo valor de cosas, animales o profesiones, mientras que el interés profé-
tico es teolégico, més aun, un tema de vida o muerte Por ello el tono de la
discusion sapiencial es desenfadado, mientras que una nota sombria se cierne
sobre las disputas proféticas El género sapiencial lo usan peritos o escribas
que poseen iniclalmente un acuerdo comin basico, mientras que los oponen-
tes en las discusiones proféticas estan situados en polos extremos, por lo que
se genera un clerto grado de acaloramiento en la discusién, que milita en
contra del éxito de! profeta —a menos que quizas utihce el género con fa lnica
finalidad de defender su ministerio mas que para persuadir al oponente— Cfr
especialmente LAMBERT Babylonian Wisdom Literature, 151-211, y E | GOR
DON A New Look at the Wisdom of Summer and Akkad BiOr 17 {1960)
144-147

297 S B FrosT Apocalyptic and History en The Bible in Modern Scholars-
hip, 88-113

298 Id 112 (Podemos concluir que, lejos de ser los primeros filésofos de
la huistoria, los apocalipticos son de hecho una escuela de escritores biblicos
que han reconocido que el peso arrojado sobre la historia por la religion hebrea
era mayor que el que ella podia soportar) Més tarde haremos notar una
situacién parecida en la teologia biblica corriente, en la que el peso sobre la
historia ha sido otra vez demasiado fuerte
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posiciones litrgicas desparramadas entre los oraculos profé-
ticos29% y entre los salmos, y constituidas por «visiones re-
trospectivas de la historia en tono negativo», indican que la
recitaciéon de la historia salvifica ha tenido su contrapartida
en la historia retributiva, aunque algo de la odiosidad de estos
textos se diluya al considerar el castigo como disciplinar.

El segundo punto de FROST, prolongada opresién del pue-
blo de Dios, es otro modo de tocar el problema de la justicia
divina, un tema que ha sido central en nuestro andlisis prece-
dente. Al confrontarse con la aparente injusticia de Dios,
Israel responde de cuatro maneras: 1) Confiesa la presensia
salvifica de Dios ante cualquier circunstancia; 2} se consuela
con la promesa profética de una inmediata accién de Dios;
3) alaba la grandeza de la creacidon y confiesa que es precep-
tivo el silencio de la creatura3©°, o 4) lanza un grito escéptico
de desesperacién (Qohelet). Notemos que estas respuestas
estan tomadas de la literatura apocaliptica y sapiencial {y de
los salmos); volveremos sobre este punto.

Otra explicaciéon del fracaso de la profecia puede encon-
trarse en la naturaleza de la comunidad religiosa tras el retor-
no del exilio babilénico. En la sociedad teocratica no hay
necesidad ni espacio para el oficio profético, pues se cree que
la voluntad de Dios es ya operante en la realidad. Este papel
de guardian atribuido a la profecia explica bastante bien las
narraciones proféticas de las Crénicas {e incidentalmente la
carencia de profecia en la era salomoénica), ofrece alguna de
las razones para la veneracién de profetas antiguos.

Asi como la nueva situacion religiosa afecté negativamen-
te al curso de la profecia, lo mismo ocurridé con la transforma-
cién sociolégica del periodo exilico y postexilico. Ya hemos
comentado la influencia negativa del naciente individualismo;
baste ahora con decir que el resultado fue la identificacién del
profeta y su oficio, de modo que un ataque a uno era un
choque con el otro. Hay que mencionar de nuevo el fuerte
espiritu nacionalista, caracteristico del judaismo postexilico

299. Hemos examinado dos de estos textos litirgicos en A Liturgy of
Wastes Opportunity (Am 4, 6-12 |s 9, 7-10, 4; 5, 25-29) Sem 1 (1970)
27-37.

300. W. EICHRODT, Vorsehungsglaube und Theodizee im Alten Testament
en Homenaje a O. ProckscH, 1934, 64-70.
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que marcd a la profecia, como refleja el tono irénico de la
leyenda de Jon4s20!, Finalmente, para no olvidarlo, el hecho
de que la profecia y monarquia fueran términos casi correlati-
vos —un factor al que se alude con pogquisima frecuencia—
indica que no hay que ignorar los factores sociolégicos como
confirmadores de la desaparicién de la profecia clasica.

Resumiendo, factores diversos condujeron al fracaso de la
profecia, ilustrados graficamente en Zac 13, 2-6. La ironia de
este texto esta en que la razén para la erradicaciéon de la voz
profética hace eco de la conocida respuesta de Améds a Ama-
sias flo” nabi” ‘anoki, yo no soy profeta); y en el proceso mismo
de cancelar la profecia como medio vélido actual de expre-
sidn religiosa, el autor manifiesta invariablemente su recono-
cimiento de la profecia. De este modo que el hecho curioso
de que los profetas fueran a la vez respetados y silenciados
se nos presenta aqui y en la literatura posterior (oraciones
culturales, Crénicas).

B. LA SABIDURIA Y LA APOCALIPTICA LLENAN EL VACIO

Hemos advertido mas arriba que las respuestas al proble-
ma de la injusticia divina provienen de la literatura apocalipti-
ca y sapiencial. Toda vez que la profecia se mostré incapaz de
soportar el peso de la historia, de hacerse véalida a si misma
en el presente e impotente para confrontarse con el problema
del mal, salvo de modo apodictico, aparece un vacio en el
alma israelita. Ni la apocaliptica, ni la sabiduria sufrieron esta
debilidad y ambas se apresuraron a llenar el espacio.

El peso de la historia lo evita la apocaliptica retornando a
la mitologia y colocandose a la expectativa. Poniendo el acen-
to en el mundo transcendental con su acompafiamiento de
seres intermedios angélicos, evita la atencion a los reinos de
este mundo, que son todos bestias, menos uno (el asmoneo).
Al mismo tiempo, el tono escatolégico del mensaje evita el

301. M Burrows, The Literary Category of the Book of Jonah en Transla-
ting and Understanding the Old Testament (Hom.a H G May), 1970, 80-107,
prefiere contemplar el libro como una sétira.
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embarazo de la historia durante un periodo al menos3°2. Pres-
cindiendo de la circunstancias histéricas se podia argumentar
que Dios estaba preparandose a actuar, algo incuestionable y
mucho mas realistico que el dogma profético de que Dios
gobierna la historia para la consecucién de su fin. El progresi-
vo deterioro de la sociedad, que se muestra en la prosperidad
del mal y en la pobreza del justo, confirmaba la tesis apocalip-
tica de la retirada divina de la arena de la historia, un tema no
del todo ajeno a la profecia30s,

La apocaliptica afirmaba la autoridad de un modo extrafio,
por medio de seuddnimo. Mediante este artificio literario la
apocaliptica fue capaz de hacer progresar nuevas concepcio-
nes religiosas con la autoridad de antiguos nombres (Enoc,
Adam, Elias, Moisés, Daniel,etc.) contra lo que nadie aventura-
ria nada. Incluso la trascendencia de Dios contribuy6é a la
autoridad de la apocaliptica, pues la mediacién angélica asu-
mi6 un lugar de importancia primordial. Consiguientemente el
suefio, tan debatido en circulos proféticos durante el siglo
sexto, se convirtié en el principal vehiculo de revelacién para
la apocaliptica.

La apocaliptica no rehuyé el problema del mal; la creencia
en poderes demoniacos operantes en el presente, asi como la
innata tendencia al pecado ofrecian una explicacién adecuada
al sufrimiento humano, especialmente cuando se les unia a la
conviccion de que las adversidades eran castigos y las situa-
ciones duras una purificaciéon del caracter de cada uno. Fue
especialmente afortunada la habilidad apocaliptica en trasla-

302. Hay un sentido en el que la apocaliptica, sin embargo, es victima de
apelacion a la fuerza de la actividad divina, pues a pesar de esfuerzos valero-
sos por parte de los fieles contra los enemigos de Dios, no se materializa la
esperada asistencia de lo alto. Esto conduce finalmente a la desaparicion de
la apocaliptica, a pesar de resurgimientos ocasionales cuando el curso de la
historia resulta especialmente opresivo.

303. Cfr. Am 8,11-14;7,8;8,15s5.0s 5,69, 12 Miq 3, 7 Is 45, 15 (£Es
verdad: Tu eres un Dios escondido, el Dios de /srael, el Salvador). A. HESCHEL,
Man Is Not Alone, 1951, 153 subraya el hecho de que en la mentalidad
profética Dios no esta escondido, sino escondiéndose. K. MISKOTTE, When the
Gods are Silent, 1967, reconoce el poder de este concepto tanto en la
teologia biblica como en la contemporénea, incluso cuando, centrados en el
silencio de dioses paganos, se permite fa irrupcion del Nombre sobre nosotros,
como ocurrié con Abraham, Moisés, David e innumerables personajes anéni-
mos (115).
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dar la recompensa al otro mundo, pues significaba que el
dolor del inocente no era argumento decisivo contra la justi-
cia de Dios, en cuanto a la muerte no es la Gltima palabra.
Descubrimos aqui la preservacion del mensaje de los llama-
dos profetas falsos, a saber la paz (Sa/ém), si bien la medida
temporal se ha alargado drasticamente. Mediante la promesa
de que los planes de Dios van a dar su fruto, a pesar de
experiencias que parecen negar la bondad de Dios, la apoca-
liptica continuaba la linea de la profecia. Mas aun, hasta el
profeta de juicio pudo intuir la salvaciéon tras la condena, de
modo que entre la apocaliptica y la profecia no existe un
abismo insalvable304,

El movimiento sapiencial era también lo suficientemente
flexible como para afrontar los problemas no resueltos por la
profecia. La historia no es amenaza real, pues su propio inte-
rés y sus exigencias, mientras sean histéricas3?5, no suponen
para la historia nada que no pueda ser comprobado. Mé&s adn,
la incorporaciéon de la historia sagrada (y de las tradiciones
legales) no tiene lugar hasta el sigio Il con el Siracide y la
Sabiduria de Salom6n398; el dominio de la sabiduria se mante-
nia mas bien en los fendbmenos del universo, en la creacién
misma?307. En estas obras recientes hasta la historia sagrada
se refiere a sucesos pasados, de modo que la historia nunca
produce desconcierto al sabio.

En los circulos sapienciales tampoco tenian problema de
autoridad, a pesar de que el sabio hablaba de ta naturaleza
humana y divina con la autoridad de testimonios del pasado.
La autoridad del sabio era la del Creador mismo, dada la
recurrencia de los conceptos gemelos de temor y voluntad de
Dios. Ademas, Unicamente la sabiduria podia invitar al pueblo
a venir a ella, sélo ella podia dar un mensaje de si misma; el
profeta y el sacerdote s6lo pueden indicar al hombre més alla

304. P. von der OSTEN-SACKEN, Die Apokalyptik in ihrem Verhéltnis zu
Prophetie und Weisheit, 1969.

305. H. H. ScHmip, Wesen und Geschichte der Weisheit, 1966, 4 ss y a
menudo.

306. J. FICHTNER, Zum Problem Glaube und Geschchte in der israelitisch-
Jiidischen Weisheitsliteratur ThLZ 76 (1951) 145-150 (Gottes Weisheit, 1965,
9-17)

307. W. ZIMMERLI, Ort und Greze der Weisheit im Rahmen alttestamentli-
cher Theologie en Les Sagesses du Proche-Orient ancien, 121-137.



148 LOS FALSOS PROFETAS

de si mismos. Los argumentos de la literatura sapiencial lla-
maban la atencion sobre el caracter de autoridad del sabio,
cuya funcién era instruir al rey y al sibdito. Finaimente, la
féormula «escucha, hijo mio, el consejo de tu padre» implica la
autoridad del padre. Esta autoridad, sin embargo, no se mues-
tra con todo su peso, pues en la sabiduria hay espacio para
yuxtaponer afirmaciones contradictorias308,

Nunca se podrd acusar a la sabiduria de arrinconar el
problema del mal, pues su dogma de retribucién individual
intensifica el problema del dolor del inocente. Por lo tanto, no
nos debe sorprender el descubrir entre sus filas a quienes
alienten el escepticismo de las masas, pensadores profundos
gue experimentan los abismos de la realidad (Job y Qohelet).
La maravilla es la coexistencia de visiones tan opuestas para
solucionar el problema del mal: el escape «mistico» a la pre-
sencia de Dios en Job y el suave escepticismo de Qohelet.
Hay que notar que Job no esta exento de influjo profético309,
tanto estilisto como teoldgico, por lo que no se puede negar
la continuidad entre Job y la profecfa, al menos en la resolu-
cién del problema del sufrimiento humano. Por otra parte, su
caracter experiencial més que apodictico ofrece a la sabiduria
un punto de contacto con el pueblo, algo que raramente se
encuentra en la profecia.

Para concluir, los conflictos entre profetas degradaron de
tal manera el movimiento profético que su testimonio se
debilité y la teologia profética resulté demasiado pesada para
salvar tal debilidad. No es extrafio que los profetas fueran
respetados y silenciados. Pero no se apagé del todo la voz de
la profecia; sus puntos importantes penetraron en la apocalip-
tica y en la sabiduria. En ambas existe la voluntad de afrontar

308. La postura de ZtmMERLI defendiendo que el consejo sapiencial carecia
de autoridad (Zur Struktur der alttestamentlichen Weisheit, especialmente
181-189. 194-203) ha encontrado recientemente oposiciéon desde distintos
angulos. Cfr. B. GEMsER, The Spritual Structure of Biblical Aphoristic Wisdom
Homiletica en Biblica 21 {1862) 3-10 {Adhuc foquitur, 1968, 138-149); P. A
H. de BOER, The Counsellor, 56.65.71; U. SKLADNY, Die §ltesten Struchsamm-
lungen in Israel, 1962, 89 ss.; W. McKANE, Prophets and Wise Men, 48 y
passim; Proverbs, 1970, 59.75-78.119-121-155; K. BAuer-KAYATZ, Einfiih-
rung in die alttestamentliche Weisheit, 1969, 33 s. 40 s. 58 ss., especialmen-
te 95.

309. N. H. SNaTH, The Book of Job, 1968, 33.
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el problema de la injusticia divina y en ninguna de ellas se da
una apelacion a la historia que la experiencia pudiera mostrar
pronto falsa. El hecho de que la sabiduria y la apocaliptica
afrontan los problemas mas importantes con que se encontré
la profecia, y que continuaron muchos temas proféticos con-
firma otra vez nuestra sospecha de que muy a menudo hemos
dividido a la sociedad israelita en compartimentos estancos.
La separacion del profeta, el sacerdote y el sabio en catego-
rias netas, hasta el punto de creerse que la influencia de uno
sobre otro probaba «gue eran colegas oficiales o condiscipu-
los» mas que su participacion comdn en los males de la
sociedad, no puede mantenerse por mas tiempo.



CONCLUSION

Nuestro estudio del conflicto profético y su efecto sobre
la religion israelita ha llegado a la conclusion de que la ten-
sién dentro de los circulos proféticos proviene de la naturale-
za misma de la profecia; se debe a su doble tarea de recibir la
palabra de Dios en la experiencia del misterio divino y de
presentar esta palabra al hombre en cualquier circunstancia y
con fuerza de persuasion. G. FOHRER ha percibido con clari-
dad este hecho: «Finalmente sabemos ahora c6mo nace la
profecia falsa. O no existe en realidad ninguna experiencia
misteriosa, de modo que todo lo dicho queda en el aire, o la
experiencia misteriosa ha sido mal comprendida, mal expues-
ta o mal trabajada racionalmente por el profeta»31°.

Pero también nos hemos visto obligados a concluir que la
tension profética no se puede explicar Unicamente a partir de
categorias antropoldgicas, pues la posibilidad de un conflicto
en la profecia biblica aumentaba con la creencia de que el
Sefor podia usar de los hombres en contra de su voluntad o
conocimiento para cumplir sus designios, més adn, a veces
enviaba visiones engafiosas para llevar a cumplimiento sus
planes sobre Israel. En esencia, por lo tanto, la limitacion
humana vy la soberania divina colaboraban para crear el con-
flicto.

310. Die Propheten des Alten Testaments im Blickfeld neuer Forschung en
Studien zur alttestamentlichen Prophetie (1949-1965), 1967, 9 s. (original en
Das Wort im evangelischen Religionsunterricht, 1954/55, 15-24).
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Puesto que estos factores conducian a los profetas a una
lucha de vida o muerte, era necesario que se equiparan para
la batalla. La tragedia de su existencia era la incapacidad de
poseer medios adecuados de auto-confirmacién, que dieran
peso a su palabra, prescindiendo de todo medio de acredita-
ciéon. Ni uno de los numerosos criterios propuestos con este
fin funcionaron en el momento dado (cfr. IRe 13) ni para el
profeta ni para sus oyentes, cuando ambos necesitaban saber
si una palabra tenia mas peso que la autoridad de su portaz-
voz. El resultado fue una polarizacién creciente de un profeta
contra otro y del pueblo contra el profeta, seguida de una
apelacion y contra-apelacién, afirmacién propia y tormenta
interna.

Este debate interno se alimentaba con la naturaleza del
mensaje profético, que contribuia a la tensién por su diversi-
dad y porque sus exigencias histéricas no se confirmaban en
la experiencia diaria. Lamentablemente para el movimiento
mismo, la profecia no poseia la flexibilidad necesaria para
afrontar sus propias contradicciones, la disparidad entre teo-
logia y experiencia. Por consiguiente, el plblico veia los fallos
de la profecia y se volvia a otra parte buscando direccion
espiritual, en concreto a la apocaliptica y a la sabiduria, pues
ambas afrontaban el problema del mal y estaban menos es-
clavizadas a presupuestos fijos. Pero esto no constituia un
rechazo total de la profecia; se habia logrado hacer impacto
en un pequefio grupo de seguidores, responsabies de la pre-
servacién de la literatura profética, y entre quienes existia la
anticipaciéon de un posterior retorno de la profecia; y se pudo
mantener en la sabiduria y en la apocaliptica ciertos acentos
de la teologia profética.

Resulta algo irénico que la teologia biblica actual se en-
cuentra de alguna manera en situacién semejante a la de la
profecia antigua, al haber depositado sobre la historia un
peso demasiado grande de soportar. La corriente moderna de
buscar una solucién al excesivo énfasis en «las grandes accio-
nes de Dios en la historian3'! por parte de una teologia de la
esperanza o en la literatura sapiencial, de la que se piensa que

311. Estudiado recientemente por B. CHILDS, Biblical Theology in Crisis,
1970.
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es mas compatible con una sociedad humanistica3'?, indica
que la naturaleza humana cambia poco adn en milenios313;
éste era precisamente el enfoque que construyé el antiguo
Israel, cuando el proceso histérico ponia en duda el control de
Dios sobre la historia.

312. Es doblemente irdnico el hecho de que los estudios mas recientes
sobre la literatura sapiencial se opongan al punto de vista tradicional sobre el
caracter no autoritario de la sabiduria. Cfr. el Excursus B para un anélisis de
esta nueva corriente.

313. Quizas este hecho sea un bien positivo. Nuestro anélisis de la falsa
profecia exige que cada uno de nosotros busquemos la mentira en nuestra
propia vida, pues incluso el mas sabio y el mas profundo de nosotros no posee
mas que un rayo de verdad. atesorada junto a muchas nociones falsas, varios
prejuicios y varias mentiras claras (S. FROST, Patriarchs and Prophets, 211), y
una vez que encuentra cosmos y caos en si mismo se enfrenta con una
permanente amenaza de caos, pero es idénticamente permanente la posibili-
dad de encuentro con el Dios creador que vence al caos; de aqui nace la
posibilidad de vencer al dragén e inaugurar la paz (V. MAAG, The Antichrist as
a symbol of Evil en Evil {ed. por el Jung Institute Curatorium), 1967, 80).



EXCURSUS A:

Falsa profecia en el periodo del Nuevo Testamento

Segun K. HARMS, el fen6meno de la profecia falsa confie-
re una cierta unidad a la Biblia, al ser comun a ambos Testa-
mentos3'4. Algo de esto podia suponerse, pues la literatura
cristiana es también producto de seres humanos, limitados
por su visién del mundo, sus compromisos éticos, localiza-
cién geogréfica y capacidad mental.

En algunos circulos se creia que el Espiritu Santo habfa
cesado de inspirar a los hombres en tiempos de Esdras, o
que equivale al fin de la profecia. B. Sotah 48b afirma que
después de Ageo, Zacarias y Malaquias el Espiritu Santo ha-
bia dejado de estar activo en Israel; por su parte, B. Ber, 34b
dice que «tras la destruccion del templo ia profecia fue arre-
batada a los profetas y entregada a los sabios». Este titimo
punto se encuentra también en B. Bath. 12a y en J. Ber. 3b,
26; en ambos se dice que el espiritu profético ha pasado a los
escribas. Josefo, con tono ligeramente distinto,. escribe que
los tres carismas del antiguo Israel (profecia, monarquia y
sacerdocio) reposan ahora sobre los Asmoneos, bajo Juan
Hircano3'®, Hace tiempo que se ha hecho notar el aspecto

314. Die falsche Propheten: Eine bilbische Untersuchung, 56.

315. Antiguedades judias, X|ll, 10, 7. Para profundizar en este tema cfr.
PLOGER, Theocracy and Eschatology, 23 s. 42; FOERSTER, From the Exile to
Christ, 4-5 y Der heilige Geist im sog. Spatjudentum en De Spiritu Sancto,
1964, 40 ss.; E. FASCHER, Prophétes, 1927, 161-164; y O. CUuLLMANN, The
Christology of the New Testament, 1959, 13-50, especialmente 14-23.
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.

polémico de esta hipé6tesis de la retirada del Espiritu Santo,
pues es un modo de refutar la pretension cristiana de inspira-
cidon en Jesls y en sus discipulos.

Muchos criticos modernos piensan que la desaparicién de
la profecia, comprensible en Zac 13, 2-6, queda escondida de
la IMac 4, 45 s; 9, 27y 14, 41. El primer texto habla de la
restauracion del santuario destruido en tiempos de Judas, y
de la decisidon de destruir el altar de los holocaustos y colocar
las piedras en lugar adecuado «hasta que venga un profeta y
resuelva el caso». El segundo, 9, 27, se refiere a un tiempo de
gran desolacion «como no se habia conocido desde que cesa-
ron los profetas». IMac 14, 41 afirma que el pueblo eligié a
Simén como «su caudillo y sumo sacerdote vitalicio, hasta
qgue surgiera un profeta fidedigno...» (Cfr. Sal 74, 9 y la plega-
ria de Azarias, 15).

Basandose en estos textos, se suele llegar a la conclusién
de que la profecia ha desaparecido, pero es un punto de vista
dificil de sostener. Es méas correcto afirmar que en ciertos
circulos la profecia habia quedado relegada al pasado, mien-
tras que en otros el testimonio profético se mantenia vivo
(p.ej. en Qumran3'® y en las personas de Juan el Bautista,
Jesus de Nazaret, numerosos personajes que se proclamaban
Mesias y en el movimiento cristiano). Se puede observar que
para todos estaban claras las cualidades proféticas de los
discipulos de Juan y de JesUs, y que la literatura cristiana
primitiva admite la existencia de profecia tanto en el judais-
mo, como en su vastago, el cristianismo (Hch 13, 4-12; 11,
28; 21, 10-14; ICor 12, 10; 13,2.9-10, etc) Sin embargo,
debemos notar que un profeta cristiano se parecia mas a un

316. En donde el conflicto entre el Maestro de Justicia y el Profeta de
falsedad centra fuerza el tema de la profecia falsa. Se puede notar que los
Hodayot evidencian la conviccién de que la inspiracion profética es una
realidad viva para el/los autor/es. El manual de Disciplina contempla a la
comunidad como profética en principio, y espera un profeta escatoldgico (8, 1
ss; 9, 10 s.), al tiempo que los falsos profetas constituyen un problema
especial para Qumran (El rollo de Damasco, 8, 1 s.; Hodayot 4, 9 s.; 2, 31; 4,
16.20). Se ha llegado incluso a afirmar que los llamados escritos del Mar
Muerto fueron reunidos como escritos de profetas falsos y escondidos por
orden del Rabino Simedén ben Gamaliel | (p.ej, M. BurRrows, The Dead Sea
Scrolls, 1955, 75).
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maestro o a un predicador, cuya tarea consistia en edificar la
congregacién3i’,

Existe, sin embargo, la sospecha de que la anticipacion de
la venida de un profeta final en el ésjaton convierte de algin
modo en inefectiva cualquier voz profética del presente. Esta
espera de un profeta escatolégico, ya presente en Mal 4, 5 s,,
adquiere muchas formas diversas o, mas bien, esta conectada
con personajes proféticos distintos: De este modo el profeta
final podra ser Moisés, Elias, Enoc, Jeremias o un angel318.

La profecia en el Nuevo Testamento resulta también ine-
fectiva por la presencia de falsos profetas y por la incapaci-
dad de las gentes para distinguir el verdadero del falso. Exis-
ten datos de una preocupacién creciente por el fenbmeno de
la profecia falsa; la polémica es excepcionalmente dura, qui-
z4s debido al alto grado de veneracion de la profecia auténti-
ca, y ciertamente por una tendencia a comprender la fe inte-
lectualmente. En Mateo se puede ver con facilidad hasta qué
punto se apreciaba la profecia, no sélo en la conocida formula
de cumplimiento (1, 22; 2, 5.15.17.23; 3, 3; 4, 14; 8, 17; 12,
17: 13, 3b; 21, 4; 24, 15; 26,69; 27, 9.35), sino en otros
detalles secundarios (23, 29 s. 34.36; 22, 40; 21, 26; 16, 14;
13, 17; 11, 9.13; 15, 12.17; 7, 12). Esta veneracién por la
profecia se conserva casi idéntica en Lucas y se prolonga
hasta la Apocalipsis, en el que se honra a los profetas como
maértires de Cristo(16, 6; 11, 3-13). Pero lo «herejia gnéstica»
dentro de la Iglesia primitiva, especialmente por su acento en
la ortodoxia mas que en la ortopraxis, desembocd en duros
ataques contra quienes quisieran pervertir la fe de los cristia-
nos, e introdujo un elemento de hostilidad, que no estaba
presente en Jeremias.

La profecia falsa es un tema de muchos textos del Nuevo
Testamento y de la literatura extra-canénica. En Mt 7, 15s se

317 Cfr R BowLIN, The Christian Prophets in the New Testament, tesis
Inédita de la Vanderbilt University, 1958, H A. Guy, New Testament Prophecy,
1947, y la bilbiografia citada en J MANEK Biblisch-Historisches Handwarter-
buch, 1512,

318 Cfr los interesantes estudios de P VoLzDie Eschatologie der jidis-
chen Gemeinde im neutestamentlhichen Zertalter, 1966 (onginal de 1934),
193-203, 0. CULLMANN, The Christologie of the New Testament, 14-23; y J.
GIBLET Prophétisme et attente d’un Messie prophéte dans l'ancien Judaisme en
L’Attente du Messie (Hom a Coppens) 1954, 85-130. Hay que afadir que los
samaritanos esperaban una figura escatolégica, ta‘eb, claramente un Moisés
redivivus
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avisa a los discipulos de Jeslis que tengan cuidado con los
falsos profetas que se presentan disfrazados de corderos,
pero por dentro son lobos rapaces; Mt 24, 24 anuncia la
aparicion de falsos profetas y Mesias falsos que pretenderan
extraviar a los elegidos. Igualmente 2Pe 2, 1 habla de falsos
profetas entre el pueblo, como falsos maestros andan por ahi
negando al Maestro. En 1Tes 5, 3 se escucha un eco de las
amenazas veterotestamentarias: pone en guardia contra quie-
nes predican seguridad {(cfr. Sa/6m), mientras que les va a
caer encima de improviso el exterminio. IJn 4, 1 avisa que
han surgido muchos falsos profetas, e invita a los cristianos a
discernir espiritus; Apoc 16, 13 cuenta que de la boca del
falso profeta han salido espiritus, y 19, 20 describe la captura
de este enemigo que efectuaba senales para extraviar a los
gue llevaban la marca de la fiera. Pero quizéas la historia més
interesante sea de la Hch 13, 4-12, en la que Saulo, Bernabé
y Juan Marcos encuentran a un falso profeta judio en Pafos.
Este hombre, Bar Jesls, compaifiero del procéncul Sergio
Pablo, intenta disuadir de la fe al oficial romano, con lo que se
gana la hostilidad de Pablo, que le llama £lymas, «secuaz del
diablo», «enemigo de todo lo bueno, plagado de trampas y
fraude», y le castiga con ceguera temporal.

La Didajé contiene un pasaje fascinante sobre los falsos
profetas (11, 3-12). E. J. GOODSPEED lo traduce asi3'9:
«Acerca de los apéstoles y profetas seguid esta ley del Evan-
gelio: Da la bienvenida a todo apéstol que se acerque a fi,
como se la darias al Sefior. Pero no debe quedarse mas de un
dia y, si fuera necesario, también el siguiente. Pero si se queda
tres dias, es un falso profeta. Y cuando un apdstol se despide,
que no lleve nada excepto pan hasta que encuentre el proxi-
mo alojamiento. Si pide dinero, es un falso profeta . No prue-
bes o examines a un profeta que habla por el espiritu. Todo
pecado serd perdonado, pero ese pecado no se perdona. No
todo el que habla por el espiritu es profeta, sino sblo si tienen
los caminos del Sefor. De modo que por su conducta se
conoce al verdadero y al falso profeta. Ningin profeta que
ordene un banquete bajo influencia del espiritu debe tomar
parte en él; si participa, es un falso profeta. Todo profeta que
ensefia la verdad, pero no practica lo que ensefia, es un falso
profeta. TG no juzges a ningdn profeta, probado y verdadero,

319. The Apostolic Fathers, 1950, 16.
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que realiza algo como simbolo terreno de la Iglesia, pero no
ensefa a otros a hacer lo que él hace; Dios le juzgara; también
los antiguos profetas obraron asi. Pero no debes escuchar a
quien dice en el espiritu «dame dineroy» o cosas asi; pero si te
pide que des a otros que estan en necesidad, que nadie lo
juzguen».

Los criterios de este texto para distinguir la profecia ver-
dadera y la falsa estan relacionados con el provecho propio y
la conducta, ambos facilmente aplicables. Pero, por desgracia,
la solucién no es tan sencilla como la de una visita de tres
dias, pedir dinero o alimento por influjo del espiritu o no
poder vivir en la verdad (¢{qué version de ella?).

En otros textos cristianos primitivos aparece el problema
de la profecia falsa, aunque no tan extensamente como en la
Didajé. El Pastor Hermas, Mand 11, 1-14, niega el espiritu al
falso profeta, le acusa de hablar conforme a los deseos de
quienes le consultan y afirma que su vacio se manifestara
en medio de los Santos. A los falsos profetas se ataca en
las cartas de Ignacio (Ef 7, 9, 16; Fil 2, 3; Smyr 4, 7} y en los
escritos de Origenes (Contra Celsio 7, 9-11), Eusebio (Hist.
Ecles. 3, 26) y Luciano (de morte Peregrini 11, 16)320,

La literatura seudo-clementina muestra un acercamiento
mas ingenuo al problema de la distincién entre el verdadero y
el falso profeta. Segtn los Kerygmata Petrou: «Toda la historia
transcurre por parejas (suzugai): El primer miembro, el de la
izquierda, representa la profecia falsa; el segundo, el de la
derecha, representa la profecia auténtica»32'. La polémica
contra los discipulos de Juan Bautista ha consistido en deni-
grar la prioridad cronoldgica: el mero hecho de que Juan
precedié temporalmente a Jesls, el otro miembro de la pare-
ja, basta para calificarlo de falso, junto a Eva (Gnica excep-
cién), Ismael, Esall y Aarén.

En resumen, el periodo neotestamentario atestigua la con-
tinuacién de la lucha por determinar al genuino portavoz de
Dios, testifica una creciente hostilidad contra los falsos pro-
fetas y revela un enfoque simplista para establecer criterios
de distincion entre el verdadero y el falso profeta.

320. BowLiN, The Christian Prophets in the New Testament, 241-289.
321. CULLMANN, The Christology of the New Testament, 41.
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«Consejo» (‘esah) y «Palabra» (oabar): El problema
Autoridad/Certeza en la literatura profética y Sapiencial.

La crisis que ha conmovido los fundamentos mismos de
la Teologia biblica ha sido propiciada en parte por la imposibi-
lidad de dar algo mas que una ojeada superficial a la literatura
sapiencial; ha creado una atmdsfera que hace inevitable una
mayor atencidén a la sabiduria. Por supuesto, otros factores
han colaborado a orientar la mirada de los exegetas en esa
direccion, en particular el descubrimiento y traduccién de
numerosas colecciones y «onomastica» de Mesopotamia y
Egipto, asi como textos teoldgicos de caracter escéptico,
paralelos a otros de la literatura sapiencial del Antiguo Testa-
mento. Pero mucho mas decisiva que la crisis de la teologia
biblica o la excitaciéon producida por los nuevos descubri-
mientos ha sido la gradual erosidn de la autoridad del escrito
sagrado, especialmente la pretensién profética de hablar en
nombre del Sefior. Tenemos una disposiciéon de 4nimo que no
nos permite aceptar ya la pretension profética «Esto dice el
Sefior», mas que como una intuicion humana que descansa
en categorias de revelacion. Para una generacion para la que
el mundo trascendente se ha volatilizado del mundo en que,
por usar el resumen de la historia humana de Anatole France,
nacemos, sufrimos y morimos, la altanera presuncién del
«Esto dice el Sefior» dice mucho menos que el aviso del sabio
«Escucha, hijo mio, el consejo de tu padre». La maxima ironia
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de nuestro sino consiste en que al mismo tiempo que se
comienza a mostrar que la autoridad profética ha sido mini-
ma, que nos resulta imposible separar la palabra divina de la
humana3?2, el supuesto caracter secular y no autoritario de
la sabiduria retrocede rdpidamente bajo ataques de todos los
angulos. En tan cadtica situacién ha llegado el tiempo de
echar una ojeada al problema autoridad/certeza en la literatu-
ra profética y sapiencial.

Nadie lo ha afirmado tan tajantemente como W. ZIMMERLI
en 1933323, en su articulo sobre la estructura de la sabidu-
ria veterotestamentaria. Establece la diferencia entre sabidu-
rfa y profecia con una claridad y rotundidad notables: la sabi-
duria es antropolégica, la profecia teoldgica. Dicho con otras
palabras, la sabiduria no es revelacional. Zimmerli estudia en
su obra fundamental la estructura ideolégica interna de la
sabiduria, el deseo de descubrir cdmo vivir una vida venturo-
sa. Afirma que la cuestién definitiva de la sabiduria es antro-
poldgica: «{Qué es bueno/provechoso para el hombre?» Para
Zimmerli la suprema aspiracioén del hombre, vista con los ojos
de Dios, es c6mo evitar una muerte prematura; para ayudar a
otros en esta lucha por prolongar y asegurar la vida dichosa,
la sabiduria instruye, amonesta, formula pensamientos basa-
dos en las experiencias y razonamientos del sabio. Segun
Zimmerli, la comparacién desempena un puesto especial en la
pedagogia del sabio, pues al hombre hay que mostrarle lo que
es mejor para él. Sin embargo, el consejo del sabio es discuti-
ble y no tiene mas autoridad que la de quien lo pronuncia. Por
eso, la respuesta al consejo (‘esah) es inteligencia y no obe-
diencia (como es el caso en la palabra (dabar) o el manda-
miento (miswah). Zimmerli escribe que el sabio pudo haber
dicho: «Teme a Dios, porque es tu Creador, porque eres su
creatura y asi lo ha ordenado». En compensacién el sabio
promete salud, alimento abundante y caminos sin obstaculos.
Para el sabio, por consiguiente, el centro lo ocupan las posibi-
lidades del hombre, no sus obligaciones324,

322. 0. Kaiser, Wort des Proheten und Wort Gottes en Tradition und
Situation, 75-92. Para el estudio de la crisis que sufre la teologia biblica cfr.
CHILDS, Biblical Theology in Crisis.

323. Zur Struktur der alttestamentlichen Weisheit, 177-204.

324. |d. especialmente 181-189. 194-203 (No se puede hablar de manda-
miento sapiencial en sentido estricto. La advertencia sapiencial carece de
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En un articulo posterior325 sobre «El puesto y los limites
de la sabiduria en el marco de la teologia del Antiguo Testa-
mentoy, presentado en el Coloquio de Estrasburgo los dias
17-19 de Mayo de 1962, ZIMMERLI vuelve sobre el caracter
no autoritario de la sabiduria, aunque moderando ligeramente
sus conclusiones: «Ciertamente, no podemos decir que el
consejo carece de autoridad. Tiene la autoridad de la eviden-
cia. Pero es bien distinta a la autoridad del Sefor que orde-
na»326, |.os motivos que acompainan a las amonestaciones se
aducen como testimonio de {a diferencia radical que existe
entre el mandamiento del legislador y el consejo del sabio. El
consejo permite un margen de libertad y decision propia, y el
consejero (yo'es) es alguien gue intenta convencer con la
fuerza de sus argumentos y la evidencia de su consejo.

Si bien Zimmerli es quien con mayor fuerza expone esta
compresidn de la estructura de la sabiduria como antropolé-
gica, no revelatoria, no autoritaria, de nigin modo es opinién
exclusiva suya. De hecho, fue la clave fundamental que permi-
tié a J. FICHTNER interpretar a Isaias como un sabio converti-
do en profeta327, Para Fichtner la diferencia fundamental en-
tre sabiduria y profecia estriba en «la clase de autoridad con
la que pretenden hablar». La existencia de conceptos como
ley (torah), mandamiento (miswah) y palabra (dabar) en la
sabiduria no constituye ninguna objecién a esta postura, se-
gun Fichtner, pues «se puede probar con absoluta certeza que
términos como los mencionados, nunca se usan en sentido
legal {ley, mandamientos) en el libro de los Proverbios, sino
siempre con un significado que estd en el contexto de la
sabiduria {(direccién, consejo}»328,

caracter autoritario, su Legitimidad no se logra mediante una apelacién a un
tipo de autoridad, 187).

325. Ort und Grenze der Weisheit im Rahmen der alttestamentlichen Theo-
logie, 121-137.

326. Id. 153. ZiIMMERLI, sin embargo, admite que en el contexto de las
escuelas de escribas la sabiduria es autoritaria y que la sabiduria personifica-
da de Prov 1-8 habla con autoridad (Zur Struktur.., 182). Pero afirma que la
autoridad es personal, mientras gue la sabiduria apela a la experiencia perso-
nal (Id. 187).

327. Jesaja unter den Weisen ThLZ 74 {1949) 75-80 (reeditado en Gottes
Weisheit, 1965, 18-26). Un estudio reciente de la relacién de Isafas con la
tradicion de los escribas en W. WHEDBEE, /saiah and Wisdom, 1968.

328. FICHTNER, Die altorientalische Weisheit in ihrer israelitisch-jldischen
Ausprdgung, 1933, 83.
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Todavia en 1961 RBY SCOTT pudo escribir «Es claro
que el sacerdote y el profeta hablaban con autoridad divina
No es tan clerto que se pueda decir lo mismo del «consejo»
del sabio o del anciano»32® Con todo, Scott admite que puede
verse una relacién entre Dios y el sabio en la 1dea de la
Sabiduria como un don del Sefior330¢ C RYLAARSDAM in-
vestigd antes esta nocidn, cuando se preguntaba cémo se
pueden hacer coincidir conocimientos conseguidos racional-
mente con otros logrados en la revelacion33' Rylaarsdam
llega a conclusiones que minimizarian las diferencias entre
profecia y sabiduria, sin embargo, niega que la primitiva sabi-
duria (Ben Sira y Sabiduria de Salomén) reserve un espacio a
la gracia332

La distincién entre sabiduria anterior y posterior es funda-
mental en la interpretacion de VON RAD333, que parte de la
opinidn prevalente en su tiempo de que la sabiduria primitiva
carecia de preocupacién teolégica Von Rad rechaza la opi-
nién de que la sabiduria es estrictamente antropolégica, pero
sostiene la tesis de Zimmerli sobre el caracter no autoritanio
de la misma Para von Rad las experienctas sapienciales estan
siempre ablertas a una postble correcctdn, nunca llegan a
conclusiones334 Cita con aprobacidon la frase de Zimmerl
«Tal consejo no exige obediencia, pero requiere comproba-
cién, apela al juicio del oyente, pretende ser comprendido y
facilitar las decisiones»335 Von Rad obseva que, sin embargo,
existe un cambio en Prov 1-9 la sabiduria teolégica (en opo-
sicién a la experiencial) habla con suprema autoridad, «tiene
algo de impaciente ultimatum (1, 20, 8, 3 5 }»336 En relacion
con su Intento de probar que la apocaliptica es un producto
de la sabiduria, opinién recientemente rebatida por P von der

329 Priesthood Prophecy and the Knowledge of God JBL 80 (1961) 3

330 Id 11 Cfr tambien P van IMSCHOOT Sagesse et esprit dans L’Ancien
Testament RB 47 (1938)28 s

331 Revelation in Jewish Wisdom Literature 1946 H ScHmiD Wesen und
Geschichte der Weishert 199 s nota 286 percibe una comunidad de ideas a
las que se llega por los radicaimente ditintos caminos del profeta y el sabio

332 RYLAARSDAM oc¢ passim

333 Teologra del Antiguo Testamento | 508-548

334 Id 513-514

335 1Id, 526

336 1Id, 537
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Osten-Sacken337, von Rad observa que la sabiduria desea
ampliar el peso de sus comprensiones con un modo de hablar
profético. Con Zimmerli, von Rad se maravilla de que los
sabios retiren su argumento mas serio para legitimar sus citas
(Historia de Salvacién) en favor de otro menos obvio, la crea-
cion33s,

Pero no todos compartian la opinién de Zimmerli sobre el
caricter no autoritario de la sabiduria. J. PEDERSEN tuvo
ocasién y de nuevo subrayé la autoridad del «consejero»
(yo’es), al que comprendia como algo «mas que una propues-
ta, algo que debe ser discutido»339, El consejo y la accién hay
que considerarlos idénticos y hasta el profeta Isaias osaba
poner al consejo humano e incluso al divino en paralelismo
sinonimico con las obras {Is 5, 19; 29, 15). Pedersen lleg6 a
hablar de un consejo profético, inspirado por Dios, como si no
existieran diferencias fundamentales entre el profeta y el sa-
bio, al menos en la linea de la autoridad34°. H. GESE, igual-
mente, insistié en que tanto el profeta como el sabio procla-
maban una palabra, sujetos a la suprema decisién de Dios34'.
Admitiendo que en Egipto Ma’at era la norma (no la meta) de
la sabiduria, Gese subraya la naturaleza no venturosa y utilita-
ria de la sabiduria israelita, cuyo Unico rasgo distintivo es la
conviccién de que Dios, como Serior soberano determina el
«juicio» fmispat) y garantiza la justicia (sedagah).

La estructura gue soportaba la postura de Zimmerli sobre
la carencia de autoridad de la sabiduria comenzé a ceder bajo
el continuo atague de B. GEMSER342, Hasta el titulo del articu-
lo estaba bajo el influjo de Zimmerli: «La estructura espiritual
de la sabiduria aforistica biblica». Gemser somete la razén y ‘s
(aconsejar, etc.) y sus derivados a un exhaustivo analisis, y

337. Die Apokalyptik inihrem Verhéltnis zu Prophetie und Weisheit, 1969.

338. Teologia del Antiguo Testamento |, 544-546. Habria que preguntarse
si la imitacion de las estrcuturas oraculares proféticas aumentarian el peso de
la palabra del sabio. Tal conclusién no es evidente.

339. /srael |-, 1926, 128.

340. Id. y -1V, 1940, 120 s. Sobre esto cfr. Sabidurfa de Salomén 7, 27
(«...en cada generacidn ella —ia sabiduria— penetra en almas santas y los hace
amigos de Dios y profetas...»); Sir 44, 3 s.; Neh 2,1; siendo todos estos textos
posteriores a la identificacion de ley y sabiduria.

341. Lehre und Wirklichkeit in der alten Weisheit, 1958, especialmente
45-50.

342. The Spiritual Structure of Biblical Aphoristic Wisdom, 3-10.
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concluye que el «consejo» (‘esah) tiene a veces un elemento
fuerte de autoridad (2Sam 16, 23; Nm 24, 14;is 44, 24 etc.) y
que en Jer 18, 8 y en Ez 7, 26 casi no existe diferencia entre
torah, palabra y consejo343. Gemser apelaba al papel funda-
mental desempefiado por la «justicia» (sedagah) en una orde-
naciéon del mundo impersonal, pero no autoritaria (Gese), y en
el orden oculto del que el lenguaje mismo da testimonio
{Jolles, von Rad). Estos factores, escribe, nos ayudan a res-
ponder la cuestidon: «{De dbénde proviene la autoridad de la
sabiduria?». Pero si las palabras del sacerdote, del profeta y
del sabio estan dotadas de igual autoridad, {qué distingue la
ley, la palabra y el consejo?. Gemser aprueba ia distincién de
Rylaarsdam, segin la cual la perspectiva profética es vertical,
la sapiencial horizontal; por lo tanto, la diferencia es cuestion
de perspectiva, no de cantidad de autoridad. Gemser afiade el
golpe de gracia: se pregunta por qué aparecen motivaciones
en la Torah, en la palabra y en el consejo, y concluye que son
meros artificios pedagdgicos, un método que desemboca fi-
nalmente en Qohelet. «El temor del Sefior es el comienzo de
la Sabiduria»; ésta es para Gemser la clave de la sabiduria de
Israel344,

El atague frontal de Gemser contra Zimmerli recibid ines-
peradas ayudas de varias partes; la primera el mismo afio, de
U. SKLADNY345. El estudio que dicho autor realizé sobre la
mas antigua coleccidon de Proverbios de Israel le llevd a re-
chazar la afirmaciéon de Zimmerli de que la sabiduria no era
autoritaria. Apelando a la observacion de H. Brunner de que
en Egipto «todos los sabios hacen descansar sus exigencias
sobre la autoridad»348, Skladny defiende que la autoridad del
Senor sostiene la del sabio; esto se confirma en el énfasis
que se pone en las obligaciones del hombre y en un orden
del mundo que exige al hombre someterse a él, si desea
sobrevivir347. Como la «fe en el orden puesto por Dios no es
s6lo un adorno, sino el fundamento sobre el que descansa la

343. Id. 144 s. P. A. H. de Boer, The Counsellor, 42-71, logra la misma
conclusion sobre la autoridad del consejo {especialmente 56. 65. 71).

344. GEMSER, 0. ¢c., 146-149.

345. Die ajtesten Spruchsalmmiungen in Israel, 1962.
:t 346. H. BRUNNER, Die Weisheitsliteratur, HO | 2, 95.

347. SKLADNY, o.c. 89 s.
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accion del sabio»348, Skladny argumenta que el utilitarismo
atribuido a la sabiduria es un malentendido, pues lo que se
pretende es hacer concordar la conducta del hombre con el
orden divino vy, por lo tanto, descubrir y obedecer la voluntad
de Dios34¢, Concluye diciendo: «La sumisién incondicional a la
absoluta autoridad del Sefior es el Unico fundamento de la
Sabiduria y al mismo tiempo de la justicia (y esta actitud de
abandono es mas bien ética que pragmadtica)»35°. Por lo tanto,
Skladny subraya la cercania entre sabiduria y profecia que ya
Rylaarsdam y Gemser habfan sefialado35'.

W. McKANE investigé en 1965 casi exhaustivamente este
problema de la relacién entre profeta y sabio352, Su conclu-
sién es que existe una constante tensidén entre ambos, pues
los sabios no se permitieron el lujo de suposiciones religiosas
y éticas, ya que lo que pretendian era aconsejar al rey en
temas de gobierno3®3. McKane rechaza la tesis de que el
«consejoy» {‘esah) carecia de autoridad, especialmente tal y
como fue formulada por von Rad (consejo sobre temas coti-
dianos, cuya falta de autoridad es comparable a la de un
juez sobre el jurado)3®4. Mas cerca de la verdad, segin McKa-
ne, esta la observacion de Noth de que despreciar el «conse-
jo» (‘esah) del sabio es exponerse al juicio de Dios3%5 La
prueba del consejo, afirma, consiste en el grado de éxito
que logra cuando se pone en practica3%¢. McKane somete asf
a la sabiduria al mismo criterio expuesto en el Deuteronomio
para la palabra profética. Se entiende la controversia de Jer 8,

348. E. WURTHWENN, Die Weishest Agyptens uns das Alte Testament 1959, 7.

349, SKLADNY, o.c. 91.

350. Id.

351. Id. 92 («El Sefior es también para la antigua sabiduria la Gnica fuente
absoluta de autoridad, el Creador y Sefior del mundo y del hombre (cfr.
especialmente la coleccién B}, con lo que la Sabiduria se acerca al mundo
imaginativo profético»).

352. Prphets and Wise Men.

353. Id. 48 y passim.

354. Id.

355. NoTH, Die Bewdhrung von Salomos “Gottlicher Weisheit”» SVT 3
(1960) 236 ss. Segin NOTH, se ha pensado que la palabra de Salomoén era
mayor que un oréculo (232), con lo que la pretensién de que Salomén fuera
el autor de la literatura sapiencial es en esencia una blUsqueda de autoridad
adicional. La narracion sobre Ajitofel en 2Sam 16, 23 es muy importante para
la opinion de MCKANE sobre la autoridad del consejo.

356. MCKANE, o.c. 56-67.
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8 s. como un auténtico cambio en la funcién del sabio; McKa-
ne ve a éste como un apologista de la ley, siendo el nuevo
elemento la aceptacién por parte del sabio de la adecuacién
entre torah y ley357.

La Gltima palabra de McKane, un comentario masivo a
Proverbios358, sigue acentuando la naturaleza autoritaria de la
* sabiduria antigua, especialmente en Egipto. Observa que la
mano de la autoridad pesa, pero no mata, siendo necesaria la
sabiduria para aplicar los consejos de sabio3%9. El caracter
autoritario de las colecciones de proverbios crece, afirma
McKane, por el lenguaje y el estilo, en particular por el uso
de imperativos y frases condicionales que definen las cir-
cunstancias en las que se aplican los imperativos, asi como
en los motivos que recomiendan los imperativos y demues-
tran su racionabilidad, y en las frases consecutivas que mues-
tran el efecto de los imperativos. McKane descubre en la
literatura sapiencial egipcia un creciente énfasis en la autori-
dad; los consejos de los sabios reflejan un mayor influjo del
elemento «mandato» que del de «argumento»360,

Recientemente C. BAUER-KAYATZ361 ha probado una pe-
netrante influencia egipcia sobre la sabiduria israelita, espe-
cialmente en Prov. 8. Observa que la funcién del temor del
Sednor y la voluntad de Dios muestra claramente que la ins-
truccién sapiencial no pretendia ser considerada como un
consejo no obligatorio, sino como una forma prefada de la
autoridad de la voluntad del Sefor362, Bauer-Kayatz pretende,
ademas, que la base experiencial de la sabiduria estad dotada
de méaxima autoridad, pues el orden descubierto resale a Dios,
comunica su voluntad y comparte su autoridad3é3. Este volu-
men de conocimientos es el resultado de muchas generacio-
nes y no se puede adquirir sin sumisién a los antepasados, a
los padres, maestros y sabios y, finalmente, a Dios364, Bauer-

357. Id. 106

368. Proverbs, 1970.

359 Id. 59.

360. Id. 75-78. 119-121. 155.

361. Einfihrung in die alttestamentliche Weisheit. 1969.
362 Id. 33.

363. Id. 34.

364. 1d. 40 s.
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Kayatz recalca que Prov.1, 20-33; 3, 13-20; 8, son una refle-
xién teoldgica, egipcia por su orientacioén, en la que la Sabidu-
ria habla como un medio de revelacién, legitima su exigencia
en la pre-existencia (presencia junto a Dios antes de la crea-
cion) y avisa que la vida y la muerte estan en juego, resultan-
do el camino de la sabiduria otra opcién de obediencia a la
ley. La autora conluye asi: «La finalidad de toda esta reflexién
teoldgica sapiencial es, en el fondo, la de legitimar las exigen-
cias y promesas de la sabiduria; coloca al hombre en situa-
ciodn de decidir sobre su mandamiento de salvacién»385,

Este breve repaso at progreso de la investigacion en el
campo de la literatura sapiencial muestra que la huida a la
Sabiduria como mas gustosa al paladar del hombre contem-
poraneo, puede ser tan in(til como el intento de Jon&s por
rehuir al Inevitable3%8. Si |a sabiduria difiere poco de la profe-
cfa en cuanto a autoridad, quizds debamos echar una segunda
ojeada al tipo de autoridad de los «portavoces de Dios» profé-
ticos.

Parece claro que la profecia en sus primeras manifestacio-
nes conocidas por el hombre poseia menos autoridad que la
adivinacién, dominio de} sabio; al menos, si es correcta la
interpretacion de W. MORAN de las alusiones en los docu-
mentos de Mari a realizar un omen para comprobar si el
suefo habia sido visto367, La palabra profética se somete a
veces al juicio de un arlspice, dejando a éste la Gltima pala-
bra.

La profecia biblica parece ser diferente por el caricter
apodictico de su lenguaje. Pero una mirada méas atenta a las
respuestas que daban a los profetas quienes eran los recepto-
res de las «autoritativas» palabras muestra qué desprovisto
de autoridad estaba el mensajero profético, prescindiendo de
la pretensidon de su origen divino. Hemos visto que el profeta,

365. Id. 58 ss., especialmente 95. Sobre la férmula «antes de..» como
legitimacion de autoridad, cfr. Grapow, Die Welt der Schépfung ZAS 67
(1931).

366. Un intento, legitimado a su modo, para comprender la actual impor-
tancia de la Sabiduria en el curriculum teoldgico en W. BRUEGGEMANN, Happe-
nings in Scripture Study and the Mood of Theological Education Events Eight
(Eden Theological Seminary Bulletin) 1968 {sin paginacién).

367. New Evidence from Mari on the History of Prophecy Bib 50 (1969)
21-24, especiaimente 24 nota 2.
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sin excepcién, era mofado y vilipendiado, que su palabra no
encontraba acogida mas que en unos pocos «discipulos» gue
la conservaban hasta que el curso de la historia justificaba el
mensaje de juicio. Cuando los profetas se preguntaban por el
éxito, la conclusién era siempre la misma: amargo fracaso (asi
Isaias, Jeremias, Ezequiel y también Amos).

El mismo resultado presagia la frecuencia con la que apa-
recen discusiones en la literatura profética. El caracter y el
tono de tales discusiones prueban que el profeta estaba invo-
lucrado en una lucha de autojustificacién, dado que su preten-
sion de estar hablando en nombre de la divinidad no carecia
de oposicion. Esto es verdad aln en los casos en los que la
palabra del profeta era favorable, pues es precisamente en las
grandiosas promesas del segundo Isafas en donde dominan
las controversias, jugando un papel no inferior a ningln otro
género, excepto al de himnos con autoafirmacién de la divini-
dad. La existencia de discusiones en los mensajes de bienes-
tar y de condena revela que los profetas eran conscientes de
que su mensaje no poseia automaticamente autoridad, sino
que necesitaban la legitimacién de argumentos convincentes.
Es posible, ademas, que las narraciones de vocacidén preten-
dieran certificar la palabra pronunciada, aunque su valor esta
seriamente limitado por el caracter subjetivo de cada vision.

El mensaje profético es en gran manera experiencial e
intuitivo. Nadie negara la importancia de la personalidad del
profeta para expresar la palabra poética en un lenguaje que
logre comunicar con su auditorio. Aungue se acepte creer que
la fuente Gltima de la enigmatica revelacién oral es la divini-
dad, habra que admitir que tal palabra extatica y enigmatica
debe hacerse parte del profeta, en cuanto que él se refleja en
ella y la interpreta a quienes poseen una menor percepcion
espiritual3es,

Hay textos proféticos en los que se muestra claramente
que no siempre existe certeza, que no siempre es posible
afirmar si una palabra provenia de Dios o del subconsciente.
Basta referirse a la experiencia de Jeremias con su primo
Hanamel (32, 6-8), cuando la aparicién de éste tras un suefio
convencié al profeta de que la vision habia sido enviada por

368. Cfr. especificamente KAISER, o.c. 83 ss.
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Dios, 0 a su disputa con Ananias, cuando Jeremias no sabia
cual era la palabra de Dios. Igualmente en IRe 13, el profeta
verdadero no estd seguro, por lo que no habia modo de
discernir quién decia la verdad. De hecho, nuestro estudio
sobre la profecia «falsa» ha revelado que no existe un crite-
rio valido de distincién entre el profeta verdadero y el falso,
por lo que todo profeta ha tenido que luchar tanto con sus
dudas internas como con gquienes veian las cosas de otro
modo.

En la opinién normal sobre la autoridad de la profecia no
cabe bien, si se mira atentamente, la afirmaciéon de que la
sabiduria es laica. No se puede mantener esta teoria. El traba-
jo de H. SCHIMID, titulado «Justicia como orden del mun-
do»3%?, pone suficientemente en claro que el punto de arran-
que de la sabiduria es religioso, que su vision del mundo es
afin a la de la profecia y a la del historiador deuteronomistico.
La sabiduria podia legitimar todas sus exigencias en el Dios
creador del mundo, porque era necesario obedecer a las
«leyes» que descubrian los sabios. Este tesoro de conoci-
mientos estaba, ademas, en manos de los representantes de
la tradicién, cada uno de los cuales compartia un poco de la
autoridad de Dios. El escalafén de autoridad incluia al rey,
especialmente a Salomén, personaje particularmente investi-
do con el don de la sabiduria, los ancianos, los consejeros y
los padres, «Padre» y «Madre», que son términos técnicos en
el vocabulario sapiencial. Quienes ltaman la atencién sobre
el especial requerimiento del sabio en términos de filiacién,
hacen notar a menudo que en el antiguo Israel la autoridad
del padre no se discutia. En sus manos estaba el poder sobre
la vida y el fisico de los hijos; por lo tanto, el uso de «hijo mio»
no se puede considerar como mero recurso literario o peda-
gogico. Al contrario, transmitfa algo de la autoridad del maes-
tro370,

El mismo sentido de autoridad que se esconde tras las
ensefanzas sapienciales se incluye en los conceptos de vo-

369. Gerechtigkeit als Weltordnung, 1968.

370. Silos estudiosos que entienden masal/ como palabra de «gobierno»/
«podery» tienen razoén, incluso este término técnico aludiria a la autoridad
del sabio. Cfr. BAUER-KAYATZ, o.c. 41; McKANE, Proverbs, 22-33, rechaza este
sentido y defiende «modelo, ejemplo, paradigmany.
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luntad de Dios y temor de Dios, caracteristicos de los Prover-
bios {y, al menos, de ia redaccion final de Qohelet). El sabio
estaba convencido de que el designio de Dios se ha manifes-
tado en la creacion y que la obligacién del hombre era descu-
brir su voluntad, sometiéndose a la disciplina de la sabiduria.
El éxito de esta tarea sblo podia asegurarse, si uno era cons-
ciente de la libertad de Dios, es decir, si poseia el temor de
Dios. Tras esta concepcidn esta la nocién de la incomprensi-
bilidad de Dios, el misterio tras el que se oculta el Creador.

La hipéstasis de la Sabiduria en Prov 8 (y el uso del modo
profético de hablar en Prov 2) prescindiendo del prototipo
erético, funciona siempre como autoafirmacién de Dios. La
sabiduria puede invitar a los hombres a su banquete, pero el
contexto deja en claro que rechazar su invitacién es llamar a
la muerte. El eco de la autoridad se escucha en cada silaba
que pronuncia la sefiora Sabiduria, pues ella no es un cami-
nante ordinario y su alimento es mejor que el pan y el agua.
La suprema autoridad de la sabiduria se expresa de un modo
distinto en Isaias: el Sefior es un Consejero, aunque se aplica
irbnicamente. Pero sea el medium la sefiora Sabiduria o el
Consejero, siempre se piensa que el mensaje viene de Dios
mismo vy lleva, por consiguiente, la autoridad de! Soberano del
Universo.

El caracter autoritario de las exigencias sapienciales es
también evidente por los motivos, con los que intenta persua-
dir. Es cuestion de vida o muerte, por lo que sencillamente no
se pueden olvidar sus palabras. Este hecho es tanto més
decisivo, si se notan los presupuestos individualistas de la
Sabiduria. Como se podia recibir poco consuelo de la unidad
corporativa, la Sabiduria exigfa que cada hombre determina-
ra su suerte, aunque admitiendo al final que hasta los planes
mejor trazados estaban sujetos a modificaciones por parte de
Dios. Asi como el individualismo de la Sabiduria impedia
alcanzar consuelo en totalidad, asi su universalismo eliminaba
a la historia de salvaciéon como contenido de sus motivacio-
nes. No hay que minimizar el papel de la fe en la creacion a
este respecto, pues se fundamenta en presuposiciones basi-
cas sobre la naturaleza del universo y de la meta de la Sabidu-
ria. En resumen, Dios da a conocer su voluntad en la creacién
y por medio de instituciones especiales en cada periodo, por
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el consejo del sabio y la palabra del profeta; ninguno de ellos
goza de més autoridad que el otro.

¢Qué se puede, por tanto, decir de la tendencia actual en
los estudios biblicos a encontrar un punto de contacto entre
el hombre moderno y la Sabiduria, como la esperanza de
futuro? Quizas una mirada a la historia de |la Sabiduria nos
ayudard a responder. En ella se descubre una inclinacion
hacia el dogma que desemboca en el escepticismo de Qohe-
let. Asi como en la profecia, las exigencias que se ponian en
nombre de la divinidad no nacian de la experiencia histérica y
condujeron al choque entre verdaderos y falsos profetas que
destruyd el movimiento, asi en la sabiduria las frases autori-
tarias de una de sus ramas produjo una crisis de confianza
gue desmembré el movimiento en dos direcciones, la escépti-
ca y la dogmética. Es una ironia que Job, el gran reto a todo
dogma, presupone que Dios es justo y que la Sabiduria con-
siste en un abandono a la revelacion. Extrafna poco que Ben
Sira y la Sabiduria de Salomén tengan pocas dificuitades
para incorporar la historia sagrada y {a Torah en la tradicién
sapiencial, pues el consejo tenia desde el principio caracter
autoritario. En resumen, no existe diferencia fundamental en-
tre el «Esto dice el Sefory y «Escucha, hijo mio, el consejo de
tu padre»371,

371 Cuando se leyd este trabajo sobre ‘esd y dabar el 23 de Octubre de
1970 en un symposium sobre «Literatura Sapiencial» en una asamblea de la
Academia Americana de Religién, conjuntamente con la Sociedad de Literatu-
ra Biblica (SBL) y la Sociedad para el Estudio Cientifico de la Religién (SSSR),
R. MuRrPHY Insisti6 en que el pueblo que escuchaba al profeta y al sabio era
consciente de la diferencia de autonidad que presuponian los oradores. La
critica de MURPHY llama la atencion sobre la necesidad de distinguir entre la
autonidad con la que el profeta o el sabio piensan que poseen al hablar, y la
autondad que el auditorio estd dispuesto a conceder al que habla. Sélo
cuando las dos son distintas nace el conflicto.
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