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Presentacion

Pocos kilémetros al sur de Haifa, escondido en la foresta del
Carmelo, se halla un kibutz de cuyo nombre no puedo acordar-
me. Lo visité el afio pasado, con un grupo de jesuitas italianos.
En aquel ambiente extraordinariamente amable y acogedor, al
entrar en la sinagoga percibi mas claro que nunca algo que
tenemos muy sabido: para los israelitas, todo lo que nosotros
llamamos «Antiguo Testamento» es importante. Pero hay libros
y libros. En el puesto de honor, la Tori, el Pentateuco, con su
estuche magnificamente trabajado. En el centro, en un puesto
importante, pero secundario, los otros libros.

Esta imagen me vino enseguida a la mente leyendo hace
poco un articulo de Deist, en el que afirma que la importancia
excepcional de los profetas es un hecho tipicamente cristiano. Y
aduce, para demostrarlo, una sencilla estadistica comparativa de
las citas de los libros proféticos en la Misnd y en el Nuevo
Testamento. El 67% de las citas de la Misnd se refieren al
Pentateuco; en el Nuevo Testamento baja al 32%. En cambio,
mientras las citas de los profetas en la Misna sélo representan un
11%, en el Nuevo Testamento constituyen un 34%. Dicho de
otra forma, en la Misni, a cada cita de los profetas corresponden
seis de la Tord. En el Nuevo Testamento tenemos una propor-
cién de uno a uno.

Esto pone en tela de juicio la valoracién excesiva que a veces
se ha hecho de los profetas dentro de la tradicién biblica. Al
mismo tiempo, confirma la importancia capital que tuvieron
para los cristianos desde sus mismos origenes.

Aunque los numerosos estudios sobre el tema demuestran el
interés que se sigue concediendo a los profetas dentro del Anti-
guo Testamento, no existe unanimidad a la hora de definir a
estos personajes. No debe extrafiarnos, porque el movimiento
profético engloba a las personas mas distintas y en épocas muy
diversas.

Este libro pretende ayudar a abrirse paso en este mundo tan
complejo. La primera parte es un acercamiento a la figura del
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profeta, en la que debemos tener en cuenta aspectos muy distin-
tos. La segunda traza la historia del movimiento profético en
Israel. La tercera entresaca una serie de temas del mensaje de los
profetas para que advirtamos su actualidad.

Cuando me encargaron esta obra, acepté el compromiso con
la condicién de que no fuese una simple obra de divulgacién.
Desde este punto de vista ya habia publicado anteriormente Los
profetas de Israel y su mensaje, en Ediciones Cristiandad. En
cierto modo, este libro es una ampliacién y fundamentacion de
lo que alli digo. He procurado usar un estilo asequible, sin
excluir a veces anilisis mis detallados. Al mismo tiempo, pre-
tendo informar sobre los puntos de vista modernos a propésito
de estas cuestiones. Al no especialista le extrafiara —quiz4 inclu-
so le moleste— la abundancia de bibliografia citada. El especialis-
ta advertird que son mids los titulos y autores que quedan sin
citar. Es imposible tenerlo todo presente. Lo tnico que puedo
aconsejar al lector es que salte tranquilamente lo que le abutra, y
no se asuste por las notas a pie de pagina.

Granada, junio de 1991

I
EL PROFETA
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Esta primera parte pretende acercar a la figura del profeta
enfocindolo desde distintas perspectivas. Parto de un dato que a
veces no se valora suficientemente: la antigua relacion entre
adivinacion y profecia. En el 4mbito del enigma del presente y
de la preocupacidn por el futuro —tipico de las pricticas adivina-
torias— es donde entronca humanamente la profecia. El estudio
de sus semejanzas y diferencias ayuda a comprender la peculia-
ridad de la profecia biblica y la evolucién que fue experimentan-
do. El capitulo es largo, pero bastante ameno.

A continuacién me centro en los mediadores, esos persona-
jes a los que, segin la tradicién biblica, Dios concede el conoci-
miento de lo oculto o elige para transmitir su palabra: dngel del
Sefior, sacerdotes, y diversos tipos de profetas.

Los capitulos tercero y cuarto se fijan en las relaciones entre
Dios y el profeta. Comienzo por lo més externo, la forma en
que Dios se les comunica, a través de visiones y palabras. Pero
esta relacién es mis profunda, como revelan los relatos de
vocacion y las crisis religiosas que pueden padecer los protago-
nistas.

Esencial para entender a estos hombres es también su rela-
cién ambivalente con la sociedad, que tanto les aporta, pero que
tanto los persigue. Es el tema del capitulo quinto.

Finalmente, los tres Gltimos capitulos estudian la forma de
transmisién del mensaje: la palabra hablada, las acciones simbé-
licas y la palabra escrita.

En resumen, esta primera parte contempla al profeta desde
una perspectiva humana, divina, personal, social y literaria.
Todos estos factores me parecen esenciales.



1
Adivinacion y profecia

Hay algo que une a los periddicos y revistas de las ideologias
maés dispares: el horéscopo. En doce constelaciones y cuatro
apartados (amor, trabajo, salud, dinero) se esboza el futuro
inmediato de los pobres mortales. Casi nadie se lo cree. Pero
muchos lo leen. Porque trata una de las cosas més apasionantes
para el ser humano: su futuro, ese futuro hecho de suefios e
incertidumbres, de planes grandiosos o pequefias esperanzas y
proyectos. ¢Qué ird tejiendo la revuelta madeja de la vida?
¢Quién conoce nuestro destino?

También el presente nos agobia a veces con su inseguridad y
los problemas que nos plantea. ; Qué es lo mas adecuado en este
momento? ;Qué debo hacer? En una época como la nuestra se
aceptan la ignorancia y la duda; o se recurre, cuando es posible,
a soluciones légicas y técnicas. Los generales romanos consulta-
ban las entrafias de las victimas antes de entrar en batalla. Para el
desembarco en Normandia, los «adivinos» del momento fueron
los meteordlogos; de su informe dependia la elecciéon del mo-
mento. Saul fue elegido rey —segiin una tradicién— echindolo a
suerte. Ahora se eligen presidentes de gobierno echando papele-
tas en las urnas. La terra de Israel se distribuy6 entre las tribus
por sorteo. Los conflictos territoriales se resuelven ahora a base
de discusiones parlamentarias, manifestaciones y cortes de ca-
rretera.

Nuestro mundo y nuestra cultura han cambiado profunda-
mente en los Gltimos siglos. Pero esto no debe impedirnos
comprender la mentalidad del hombre antiguo, todavia bastante
parecida a la de algunos de nuestros contemporaneos. Mucha
gente no es capaz de enfrentarse con actitud légica y cientifica
~también fria y descarnada— a las incertidumbres de la vida. Se
busca ayuda en un mundo distinto, el de los dioses, los espiri-
tus, los astros, o el destino. En el mundo entorno del antiguo
Israel, las religiones estaban ya bien organizadas y difundidas
por aquella época, y, aunque a veces se recurre a los espiritus de



26 / El profeta

los antepasados, se cree que son los dioses los que pueden
transmitir la informacién deseada. Pero, ¢estarin dispuestos a
revelar sus conocimientos?

1. Los dioses y la adivinacion

'La mayoria de los hombres antiguos firmaria las palabras
que pone Herédoto en boca de Ciro: «Los dioses velan por mi
y me predicen todo lo que contra mi se cierne» '. O, como
parece pensar el mismo Herédoto: «Cabe deducir que, cuando
sobre una ciudad o una nacién van a abatirse grandes calamida-
des, la divinidad suele presagiarlas con antelacion» >. En el
fondo, esta idea no difiere nada de lo que comenta el mismo
Dios antes de destruir Sodoma y Gomorra: «;Puedo ocultarle a
Abrahin lo que pienso hacer?» (Gn 18,17). O lo que se indica
de pasada en el libro de Amés: «No hard cosa el Sefior sin
revelar su plan a sus siervos los profetas» (Am 3,7). La vida
puede deparar muchos sufrimientos y ligrimas, pero los dioses,
que todo lo saben, estin dispuestos a evitarnos mayores males si
nos preocupamos de consultarlos, e incluso es posible que se
adelanten a hacerlo.

Incluso en una mentalidad como la griega, donde Zeus
siempre esta celoso de los hombres, habra al menos otro dios
dispuesto a conceder a los mortales el don de la adivinacién.
Esta es la idea formulada genialmente por Esquilo en un pasaje
del Prometeo encadenado, que constituye, al mismo tiempo,
una curiosa enumeracién de las pricticas adivinatorias mds di-
versas. Entre los dones que el dios se gloria de haber concedido
a los hombres, después de la medicina, se encuentran: «Clasifi-
qué las muchas formas de adivinacién y fui el primero en
discernir la parte de cada sueiio que ha de ocurrir en la realidad.
Les di a conocer los sonidos que encierran presagios de dificil
interpretacién y los prondsticos contenidos en los encuentros
por los caminos. Defini con exactitud el vuelo de las aves
rapaces; cuales son favorables por naturaleza y cuiles siniestros;
qué clase de vida tiene cada una, cudles son sus odios, sus
amores y companias, la tersura de sus entrafias y qué color debe
tener la bilis para que sea grata a los dioses, y la varia belleza del
glébulo hepatico. Encaminé a los mortales a un arte en el que es

! Historia, 1, 209,4. Aconsejo la excelente edicién castellana de Carlos
Schrader, publicada por Gredos en cinco volamenes (Madrid 1977 a 1989).

2 VI, 27,1.
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dificil formular presagios, cuando puse al fuego los miembros
cubiertos de grasa y el largo lomo. Hice que vieran con claridad
las sefiales que encierran las llamas, que antes estaban sin luz
para ellos. Tal fue mi obra». ?

i

Lo anterior es formulacién poética y mitica del don divino
de la adivinacién. Cabe otra presentacién mis filoséfica y coti-
diana, compartlda quizd por mayor niimero de personas. En la
antigliedad, qulenes mejor formularon este punto de vista fue-
ron los estoicos. Cicerén expone su mentalidad de la forma
siguiente: «Si hay dioses y éstos no hacen conocer lo venidero a
los hombres, 0 no aman a los hombres, o ellos mismos ignoran
lo futuro, o consideran que el conocimiento de lo venidero no
nos interesa, o creen que no es propio de la majestad divina
anunciarnos las cosas que han de suceder, o, en altimo caso, los
mismos dioses no pueden comunicarnos este conocimiento.
Pero nos aman, son benéficos y gENErOSOs CoN NOSOtros; no
pueden ignorar lo que estd decretado seglin sus propios desig-
nios; saben que nos interesa el porvenir, y que nuestra pruden-
cia aumenta en proporcién de este conocimiento; no pueden
considerar estas advertencias i impropias de su majestad, porque
nada hay superior a la benevolencia, ni tampoco pueden ignorar
lo venidero. Si no existen dioses, no hay sefiales de lo futuro:
pero existen dioses; luego nos instruyen de lo venidero» *

El mismo Cicerén se encarga de refutar la teoria estoica.
Para él, «es dudoso y discutible» que los dioses se preocupen
por los hombres y sean benévolos con ellos; por otra parte,
muchas personas niegan que todo lo hayan establecido los
dioses inmortales y puedan modificarlo a conveniencia del
hombre °

Sin embargo, por mis razén que lleve Cicerén, gran canti-
dad de gente estaba convencida en la antigiiedad =y desde
tiempos ancestrales— de que los dioses o los espiritus estin
dispuestos a revelarnos el futuro o resolver nuestros problemas
presentes.

| * Esquilo, Prometeo encadenado, 484-500 (traduccién de B. Perea Mora-
es).

5 * Cicerén, De la adivinacién, libro 1, 38. Sobre el tema vuelve en los nn. 49,
1, 55ss.

5. . .. . .
) .lero I1, 49ss. A continuacién examina detenidamente las dos formas de
adivinacién natural, los vaticinios y los suefios, para demostrar su falsedad.
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2. Adivinacién y magia

Surge asi una de las actividades mis antiguas y misteriosas:
la adivinacién, que en sus comienzos estaba estrechamente vin-
culada a la magia. De hecho, lo importante no era sélo conocer
el futuro, sino también modificarlo en caso necesario. Cuando
el rey Ocozias de Israel envia a consultar al dios Belzebu de
Ecrén, no le interesa obtener un simple diagndstico médico; en
el fondo de la consulta late el deseo de que el dios cananeo le
conceda la salud. Esta relacion entre adivinacién y magia la ha
formulado muy bien Lucano en la peticién que pone en boca de
Sexto, el hijo de Pompeyo, cuando va a consultar a la nigroman-
te: «Td que puedes descubrir a los pueblos sus destinos y
desviar de su curso los acontecimientos futuros...». Lo que
posee no es sélo conocimiento del futuro, sino también poder
de cambiarlo. Por eso, termina pidiéndole: «arranca a la suerte
el derecho de abatirse sobre mi sibita e imprevistamente» °.
Episodios como éstos, de los que existen numerosos paralelos,
demuestran la estrecha relacién entre adivinacion y magia. Ma-
go y adivino, como afirma Nilsson, eran un mismo personaje en
la antigiiedad 7. Incluso en tiempos posteriores, el profeta he-
breo mostrari a veces claros rasgos magicos.

3. Las formas de adivinacion

La palabra latina «divinatio» hace referencia al mundo subli-
me de lo «divino». La equivalente griega, «mantiké», resulta
mds neutral. Hace poco més de veinte siglos, Cicerén distinguia
dos formas de adivinacién, la artificial y la natural . A finales
del siglo pasado, Bouchet-Leclercq, en su impresionante estu-
dio sobre la adivinacién en la antigiiedad °, usa una terminologia
algo distinta, distinguiendo entre la adivinacién inductiva o
técnica y la intuitiva o natural. A continuacién expondré los

distintos métodos, prestando especial atencién a las tradiciones
biblicas *°.

¢ Lucano, La Farsalia, V1, 590-600 (traduccién de V. Herrero Llorente).
7 Geschichte der griechischen Religion (Munich 1941) I, 152ss.

® «Existen dos géneros de adivinacién: uno artificial y otro natural. ¢Qué
pueblo, qué ciudad hay que no admita, bien las adivinaciones artificiales, que
consisten en el examen de las entrafias de las victimas, en la interpretacién de
los prodigios, de los rayos, de los augurios, de la astrologia, o bien la adivina-
cién natural, que comprende los suefios y vaticinios?» (Libro I, 6).

* A. Bouchet-Leclercq, Histoire de la divination dans I'Antiguité, 4 vols.
(Paris 1879-1892).

' Sobre el tema, véase A. Barucq, Oracle et divination, en DBS VI (1960)
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3.1. La adivinacién inductiva

Utiliza una gran variedad de recursos, que podemos catalo-
gar de la forma siguiente.

a) A partir de la observacion
de la naturaleza

La observacién de los cuerpos celestes (astrologia) y de los
fenémenos atmosféricos (aeromancia) es de los procedimientos
mas conocidos en todas las culturas para adivinar el futuro. Se
basa en la estrecha relacién que imagina entre el cielo y la tierra;
lo que sucede en la tierra es presagiado en el cielo.

Entre los cuerpos celestes, el que atrae mas la atencién es la
luna —entre otras cosas, porque es la mis ficil de examinar—.
Estudiando su posicién con respecto al sol, los planetas y ciertas
estrellas fijas, observando sus fases, se sentian capacitados para
adivinar innumerables problemas y conflictos nacionales, inter-
nacionales y personales. Pero también los demis planetas y
estrellas, o el conjunto del cielo, eran estudiados y fijados como
en una moderna carta astral.

El Antiguo Testamento habla de estos astrélogos babilo-
nios. En Is 47,13, cuando el poeta anuncia la gran catastrofe que
se avecina sobre Babilonia, le dice irénicamente:

«... que se levanten y te salven los que estudian "' el ciclo, los que

observan las estrellas, los que pronostican cada mes lo que va a
suceder».

752-88; A. Boissier, Choix des textes relatifs i la divination assyro-babylonien-
ne, I-II (Paris 1905-1906); 1d., Mantique babylonienne et mantique bittite
(Paris 1935); A. Caquot / M. Leibovici, La divination, 2 vols. (Paris 1968); G.
Contenau, La divination chez les Assyriens et les Babyloniens (Paris 1940); J.
Doller, Die Wabrsagerei im Alten Testament (Minster in Westfalia 1923)
[ofrece una visién de conjunto muy buena, especialmente para lo que llamamos
adivinacién inductiva]; O. Eissfeldt, Wabrsagung im Alten Testament, en La
divination, 141-6; O. Garcia de la Fuente, La biisqueda de Dios en el Antigno
Testamento (Madrid 1971) [excelente estudio, con gran cantidad de material
oracular de los 4mbitos egipcio, mesopotimico e hitita, y abundante bibliogra-
fia]; A. Guillaume, Prophecy and Divination among the Hebrews and other
Semites (Londres 1938); Id., Prophetie et divination chez les Semites (Paris
1950); A. Jirku, Mantik in Altisrael, en Von Jerusalem nach Ugarit. Gesammel-
te Schriften (Graz 1966) 109-62 [este trabajo de Jirku es de 1913]; F. Schmidt-
ke, Triume, Orakel und Totengeister als Kiinder der Zukunft in Israel und
Babylonien: BZ 11 (1967) 240-6.

11 M - . . .,
Literalmente serfa «los que rompen» o «dividen» el cielo, repartiéndolo
en diversos 4mbitos, como se hace en las cartas astrales. Otros, como la NBE,

- Interpretan «los que conjuran el cielo».
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En cuanto a los fenémenos atmosféricos, se tenian sobre
todo en cuenta el color de las nubes, especialmente de las que se
retinen en torno al sol, su forma y parecido con ciertos objetos y
animales. También el nimero de truenos y relimpagos podian
ayudar a descubrir el futuro. En Mesopotamia, los movimientos
de las estrellas fugaces eran interpretados de forma favorable, si
iban de derecha a izquierda, o desfavorable, si iban de izquierda
a derecha .

Hay otra forma menos conocida de investigar el futuro a
través de la naturaleza. Me refiero al murmullo del viento en la
copa de los drboles. En 2 Sm 5,24 encontramos esta curiosa
tradicién. David, antes de una de sus batallas con los filisteos,
consulta a Dios, que le responde:

«No ataques. Rodéales por detras, y luego los atacas frente a las
moreras. Cuando sientas rumor de pasos * en la copa de las moreras,
lanzate al ataque, porque entonces el Sefior sale delante de ti a derrotar
al ejército filisteo».

Como indico en la nota a la traduccién, la frase mas intere-
sante para nosotros se presta a diversas interpretaciones. David
escuchard algo en la copa de las moreras. No queda claro si oye
un rumor, gritos, pasos de alguien que se acerca. Lo importante
es que algo se revela en la copa de los arboles, y es posible
conocerlo escuchando su rumor. Esta idea, que a algunos puede
parecer descabellada, encuentra su confirmacién en el célebre

oriculo de Dodona, el mis antiguo de la vieja Grecia '. Escribe
Hesiodo: '

«Existe una regién de Helopia, rica en campos de trigo y de bellas

? Ver Garcia de la Fuente, La bisqueda de Dios, 116 y la nota 252 de la p.
142,

" El texto hebreo es dificil de entender. Literalmente, serfa: «cuando oigas
el rumor de [la] entrada/avance en la copa de las moreras». El Targum, con un
pequefio cambio, interpreta «rumor de gritos», que podriamos traducir simple-
mente por «gritos», «clamor», La traduccién de la NBE sigue la propuesta de
leer se‘adim, «pasos», en vez de se‘ada.

** «Los testimonios arqueolégicos sugieren que Dodona estuvo poblada ya
en los comienzos de la Edad del Bronce y, en Homero, el oriculo de Dodona
era el santuario oracular por excelencia (cf. Iliada, XV1, 233; Odisea, X1V, 327
y X1X, 296). Las fuentes clasicas son undnimes en afirmar la antigiiedad del
ordculo. Cf. Esquilo, Suplicantes, 249ss; Platén, Fedro, 275b; Aristételes,
Meteorologia, 1, 14, 352a; Estrabén, VII, 7,10; IX, 2, 4; Dionisio de Halicarna-
50, 1,18» (C. Schrader, nota 219 al Libro II de la Historia de Her6doto). En la
Iliada, XV1, 235-7 se dice que el santuario tenia un personal cualificado: «los
Selos, tus intérpretes, que sus pies no lavan y sus yacijas tienden en el suelo».
Probablemente se trata de un grupo de sacerdotes de vida ascética. Se refieren a

ellos Séfocles en Las Traquinias, 1166 y Euripides en un fragmento del Erecteo
(fr. 355).
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praderas, rica en ovejas y en bueyes de corvas patas. Habitan en ella-
hombres ricos en corderos, ricos en bueyes, muchos, infinitos, razas
de mortales hombres. Alli, en sus confines, ha sido fundada una
ciudad, Dodona. Zeus la amé y quiso que su ordculo fuese honrado por
los hombres y estuviese situado en el tronco de una encina. De él sacan

los mortales todos sus ordculos, todo el que alli llega 'y pregunta alls dios

inmortal y el que, portando dones, llega con buenos augurios»

Segin algunos, un puesto parecido ocuparia dentro de la
tradicién biblica la encina de Moré (Gn 12,6s; Dt 11,30), que
claramente debemos identificar con la «encina de los adivinos»
(Jue 9,37). El hecho de que Dios se aparezca alli a Abrahin y le
hable (Gn 12,6-7) confirmaria esta opinién. Pero no poseemos
mas datos sobre ella.

b) A partir de la observacion
de los animales

Nueve afios de guerra son muchos afios, incluso para los
valientes argivos sitiadores de Troya. Basta un pequefio mo-
mento de desinimo en Agamendn para que todos estén dispues-
tos a embarcarse de vuelta a la patria, sin conquistar la ciudad ni
recuperar a Helena. La decision habria sido funesta, entre otras
cosas porque la Iliada terminaria en el canto segundo. Hay que
animar a los soldados a seguir combatiendo. Y lo consigue
Odiseo, contando a la tropa un prodigio que habia presenciado
antes de comenzar la guerra, mientras ofrecia un sacrificio deba-
jo de un hermoso plitano: ’

«Una serpiente de encarnado lomo, espantosa... saltando de debajo
del altar, al platano lanzése. Y alli, en lo mis alto de una rama,
agazapados bajo unas hojas, habia ocho infelices polluelos, crias d(? un
gorrién; con la madre hacfan un grupo de nueve. Alli ibalos la serpien-
te devorandolos (...)».

Después de este prodigio, el adivino Calcante explica que
«asi como esa sierpe devord a los gorriatos y a la propia madre
(ocho en total, que hacian con la madre un grupo de nueve), asi
nosotros alli lucharemos a lo largo de otros tantos afos, pero al
décimo afio tomaremos la ciudad de anchas calles» '°.

Siglos mis tarde, las serpientes también significan un presa-
gio para Creso. Aunque la guerra con Ciro no caminaba segin
sus deseos, estaba convencido de que éste no se atreveria a

¥ Hesiodo, fragmento 240 (traduccién de A. Pérez Jiménez y A. Martinez
Diez). El subrayado, légicamente, es mio.

' Iliada, 11, 305-330 (traduccién de A. Lépez Eire).
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atacar Sardes. «Mientras Creso se hacia estas previsiones, todos
los suburbios de Sardes se llenaron de serpientes. Y, a su apari-
cion, los caballos dejaban de pacer en sus pastizales y se lan-
zaban en su persecucién para devorarlas. Creso, al verlo, crey6,
como asi era, que se trataba de un presagio. Y, sin demora,
despach6 emisarios a los exegetas de Telmeso» 7. De poco le
sirvi6, porque antes de su vuelta ya habia caido en manos de
Ciro. Pero los «exegetas» respondieron que «era de esperar el
ataque contra el territorio de Creso de un ejército extranjero ...
alegando que la serpiente es hija de la tierra y el caballo el
enemigo que venia de fuera» "

El comportamiento o los movimientos de los animales tam-
bién se usan con frecuencia para adivinar. En 1 Sm 6 se cuenta
un episodio curioso en este sentido. Los filisteos, después de
haberse apoderado del arca, no saben qué hacer con ella. No
para de provocarles desgracias y epidemias. Los sacerdotes y
adivinos sospechan que la culpa de todo la tiene Yahvé, el dios
de los hebreos, a quien pertenece el arca. Pero no estan seguros.
Y aconsejan lo siguiente: «Haced un carro nuevo, tomad dos
vacas que estén criando y nunca hayan llevado el yugo, y
uncidlas al carro, dejando los terneros encerrados en el establo.
Después tomad el arca de Dios y colocadla en el carro (...).
Observadlo bien: si tira hacia su tetritorio y sube a Casalsol, es
que ese Dios nos ha causado esta terrible calamidad; en caso
contrario, sabremos que no nos ha herido su mano, sino que ha
sido un accidente» .

Dentro de esta adivinacién del futuro mediante la observa-
cién de los animales ocupa un puesto especial el estudio de los
péjaros (ornitomancia). Su vuelo, su aparicién por la derecha o
por la izquierda, los gritos que lanzan, se consideran medios

7 Herédoto, Historia, 1, 78.

' Dada la relacién de la serpiente con el arte adivinatorio, no es extrafio que
el falso profeta Alejandro se proporcionase una serpiente domesticada y otra
falsa, elaborada de forma sutil, para engafar a los ingenuos. Ver la divertida
obrita de Luciano de Samosata, Alejandro o el falso profeta, 12.

1 1 Sm 6,7-9. La idea de dejarse aconsejar por el rumbo que toma un animal
se encuentra también siglos mds tarde en san Ignacio de Loyola. Poco después
de su conversién, yendo de camino hacia Montserrat, encuentra a un moro que
niega la virginidad de Marfa. Ignacio se limita a discutir y argumentar. Pero
més tarde, cuando el moro se adelanta, le asalta la duda de si debe ir detras de él
y matarlo. El moro ha tomado un camino amplio. La calzada se bifurca con un
sendero estrecho. En la encrucijada, deja que sea la mula la que tome la
decisién. Asi sabra lo que Dios quiere. Para tranquilidad del lector, la mula
—inteligente como la de Balain— cogié por un camino distinto de el del moro.
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adecuados de revelacién. En Mesopotamia encontramos la si-
guiente oracién:

«Samas, sefior del juicio, Adad, sefior de la adivinacién... para que

N.N.,, hijo de N.N., pueda realizar con éxito su propésito, haced que

tal pdjaro o tal otro o tal otro vuele de mi lado derecho y [pase] a mi
izquierdo» .

Entre los griegos ' y romanos, esta técnica adquirié una
difusién tan amplia que incluso ocupé a una clase concreta de
sacerdotes, los augures. Dentro del Antiguo Testamento, se ha
querido relacionar con esta técnica lo que se cuenta de Abrahan
en el momento en que estd ofreciendo un sacrificio: «Los bui-
tres bajaban a los cadéveres y Abran los espantaba» (Gn 15,11).
La huida de los pijaros seria un indicio de que Dios acepta su
ofrenda y estableceri alianza con él. Pero hace falta mucha
imaginacion para ver en el gesto del personaje un acto adivina-
torio.

¢) A partir de los sacrificios

Muy relacionado con el apartado anterior se halla la obser-
vacién de los animales sacrificados. Kiichler pensaba que la
funcién originaria del sacerdote no era ofrecer sacrificios, sino
observar e interpretar los posibles signos divinos a través de
esos sacrificios.

La forma principal de adivinacién en esta linea es el estudio
de las entrafias de la victima (aruspicina). Segin la mentalidad
popular, los dioses escribian en ellas su mensaje. Un himno al
dios Samas afirma: «En las entrafias del cordero escribes ti el
ordculo» *2.Y una inscripcién de Nabonido:

n E. Ebeling, Literarische Keilschrifttexte ans Assur (Berlin 1953) n. 137 y
138. Citado por Garcia de la Fuente, La bisqueda de Dios, 111.

' Al famoso adivino Tiresias lo presenta Esquilo como «pastor de las aves,
que con sus oidos y su espiritu, sin precisar fuego [de sacrificios], observa a los
Péjaros que agiieros indican mediante una ciencia que nunca se engafia» (Los
siete contra Tebas, 25ss). El mismo Esquilo recurre literariamente a estos
presagios cuando la reina persa cuenta el suefio que ha tenido a propésito de su
hijo, Jerjes: «Y entonces veo un 4guila huyendo hasta el hogar que hay en el
altar de Febo, y de miedo me quedo, amigos, sin voz. Me fijo después en un
halcén que, en veloz aleteo, se arroja sobre ella y con sus uiias le va arrancando
plumas de la cabeza. Pero el dguila no hacia otra cosa que hacerse un ovillo y
al?anc_ionarse» (Los persas, 205-210). Euripides recoge la imagen tradicional de
Tiresias cuando hace que Penteo le diga al adivino: «;Te propones introducir
entre los hombres a este nuevo dios [Dioniso] para seguir, de este nuevo modo,
observando el vuelo de las aves y cobrar por ello y por tus presagios?» (Las
bacantes, 255s).

2y Ebeling, Die akkadische Gebetsserie «Handerhebung», 48, lin. 110.
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«Hice un acto de adivinacién, y Samas y Adad me respondieron
con un ‘si’ seguro poniendo sobre las entrafias de mi cordero un 51§n0
favorable a propésito de la fundacidn de este templo de Eulmas»

En esta linea, la técnica mas desarrollada y valorada era la
observaci6n del higado (hepatoscopia). El higado, que llamaba
la atencién por su peso y su notable volumen, era considerado el
lugar de la vida y se prestaba a ser analizado detenidamente.
Seglin Platén, es como un espejo en el que se reflejan los
pensamientos de los dioses. Incluso se encuentra a veces la idea
de que el higado fue afiadido al cuerpo humano para que los
adivinos pudiesen anunciar el futuro. Su tamafio, anomalias,
malformaciones, se estudian y relacionan con otros fendmenos
de la vida diaria: guerras, desgracias, revueltas. Aunque la téc-
nica estaba muy desarrollada en Mesopotamia, no debia de ser
nada ficil la interpretacién de los datos, como reconoce un
sacerdote: «Mis oraculos por el higado son confusos..., el juicio
es muy dificil, arduo de averiguar, la investigacién del futuro
esta fuera de mi capacidad» ?. La hepatoscopia sélo se mencio-
na en la Biblia como costumbre babilonia en Ez 21,26.

Pero los sacrificios se prestan también a observar la llama, la
forma en que sube el humo, su color (capnomancia). A veces se
ofrece incienso con esta intencién exclusiva (libanomancia). Es
una prictica de la que poseemos pocos datos. Dentro del Anti-
guo Testamento, se indica como ejemplo Jue 13,19-23, pensan-
do que la madre de Sansén deduce de la forma en que sube el
humo del sacrificio que Dios serd benévolo con ellos y no
moririn. Pero esta interpretacion parece rebuscada e innecesa-
ria.

d) A partir de la observacion
de algunos liguidos

En casi todos los pueblos antiguos se considera el agua como
elemento generador y revelador. Es posible que de la simple
observacién de las ondas que forma una piedra tirada a un lago
o al mar intentasen ciertos adivinos obtener informacién sobre
el futuro. Esta técnica se desarrollard en multiples posibilidades.

La mis sencilla consiste en el uso de un solo liquido, el agua
(hidromancia); en un vaso o un barrefio con agua se echan
piedrecitas, trozos de metal o de madera, para observar los

% §. H. Langdon, Die neubabylonische Konigsinschriften, 242, n. 4.

# CAD, I1, 122e. Citado por Garcia de la Fuente, La bisqueda de Dios,

102,
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circulos que se forman, o los ruidos que producen estos objetos.
En el Antiguo Testamento, es posible que esté relacionado con
ella lo que se cuenta a propdsito de José, y que consideraremos
en el apartado siguiente.

Una técnica mias refinada consiste en el uso de distintos
liquidos, generalmente agua y aceite (lecanomancia) *. En Me-
sopotamia se solia verter unas gotas de agua en aceite, o unas
gotas de aceite en agua. De los circulos que se forman, el lugar
del vaso o de la copa donde se concentran, etc., pretenden los
bard obtener una informacién de los dioses. La técnica se usaba
en asuntos del Estado, en las consultas del rey y de los altos
personajes, y también en los asuntos privados de los ciudada-
nos.

e) Mediante diversos instrumentos

Los mas diversos instrumentos han sido utilizados con fines
adivinatorios: copa, flechas, bastén, dados, varitas y, dentro de
Israel, esos objetos misteriosos e intraducibles que son el «urim
y tummimy», y el «efod», de los que hablaremos en el capitulo
siguiente.

Copa. Cuando José, el hijo de Jacob, pretende que sus
hermanos paguen en parte el mal que le hicieron, ordena a su
mayordomo que meta en el saco de su hermano menor su copa
de plata. Més tarde, cuando los detengan en el camino de vuelta
a Canain, les preguntarin: «;Por qué habéis robado la copa de
plata en que bebe mi sefior y con la que suele adivinar?» (Gn
44,5). Es un detalle muy interesante. No podriamos imaginar
que la misma copa usada para beber se use para adivinar. En
cuanto a la técnica empleada, es posible que fuese la hidroman-
cia, de la que hablamos maés arriba. De hecho, en Babilonia la
copa acostumbraba llenarse de agua (la del Eufrates era conside-
rada santa).

Flechas. El uso de flechas (belomancia) estd atestiguado en
Mesopotamia en tiempos muy antiguos. Cuando Eannatum de
Lagas estaba a punto de luchar contra el rey de Umma, antes de
llegar a las armas consulté al adivino. Y dice el texto: «Para
Eannatum un hombre disparé una flecha; por la flecha él indicé,

% Este término se refiere originariamente al uso de un plato (lekdze), en el
que se mezclaban el agua y el aceite. Més tarde se aplica indiscriminadamente a
diversos procedimientos de adivinacién mediante la observacién de liquidos.
Sobre el tema, of. G. Pettinato, Die Oelwahrsagung bei den Babyloniern, 2
vols. (Roma 1966).
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empujé, decidi6. Contra ellos (es decir,} Eit(fmatun_l Y sus guerre-
ros) no se luché. El hombre se alegréo» . No indica el texto
c6mo se obtenia la informacién. Algunos sugieren que se dedq—
cia de la distancia recorrida y la forma de caer. Seria un procedi-
miento parecido al usado en la antigiiedad clésica, cqando en
una flecha se escribia «Dios me lo manda» y en otra «Dios me lo
prohibe»; la que llegase mis lejos indicaba la respuesta adecu:/i—
da. Una modalidad distinta serfa la de introducir dos o mas
flechas marcadas en el carcaj y sacar una. En esta linea quizd se
oriente Ez 21,26, donde se afirma que Nabucodonosor, antes de
decidir el ataque contra Jerusalén, «baraja las flechas». La belo-
mancia fue practicada por Jos 4rabes hasta tiempos de Mahoma,
que la prohibié por considerarla obra del demonio. Dentro de
Israel se ha relacionado con esta prictica lo que cuenta 2 Re
13,14-19, cuando Eliseo ordena al rey Jods que dispare una
flecha hacia oriente. Del vuelo de la flecha, el profeta habria
deducido la futura victoria sobre Siria.

Bastén. Muy antigua parece también la rabdomancia, o 'adl—
vinacién mediante un bastén o vara. El profeta Oseas menciona
esta practica de «consultar al lefio» (4,12). No sabemos c6mo lo
haciah los israelitas. Pero Herédoto, hablando de los escitas,
dice lo siguiente: «Entre los escitas hay numerosos adivinos
que, mediante muchas varas de mimbre, ejercen el arte de la
adivinacién de la siguiente manera: llevan consigo grandes haces
de varas, que depositan en el suelo y a continuacion .los desatan.
Acto seguido, pronuncian unas férmulas adivinatorias colocan-
do cada una de las varas al lado de la otra; y, al tiempo que
pronuncian estas férmulas, vuelven a amontonar las varas, para
ordenarlas nuevamente una por una» #. El procedimiento tam-
poco queda muy claro. Es probable que las varas tuviesen
diversos signos y se usasen al estilo de las cartas, deduciendo el
vaticinio de la posicién que ocupaban al caer.

Dados, etc. El uso de dados, piedrecigas, trocitos de mader:f,
pervive entre nosotros para avetiguar quién debe pagar un café.
Es la técnica de la cleronomancia, de «la suerte» *. En tiempos
antiguos se practicaba por motivos mas serios y angustiosos.
Cuando los israelitas pierden la batalla de Ay y desean saber

*W. W. Struve, Die Frage der Existenz eines Pfeilorakels in Sumer, en
Actes du XXVe Congrés International des Orientalistes, Moscon 9-16 aofit
1960, 1 (Moscii 1962) 178-186.

¥ Historia, IV, 67. El uso de varas estd también atestiguado por Ticito,
Germania, 10; Amiano Marcelino, XXXI 2,24.

# 7. Lindblom, Lot-casting in the Old Testament: VT 12 (1962) 164-78.
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quién tiene la culpa de ello (Jos 7,17-18). Cuando desean elegir

un rey entre todas las tribus (1 Sm 10,19-21). No se indica el

método para efectuar el sorteo, pero se usé uno de estos proce- -
dimientos. Por sorteo también se distribuyé la tierra entre las

tribus (Jos 14,2; 18,1-21,40). Esta técnica esti muy relacionada

con el urim y tummim y el efod, de los que hablaremos en el

capitulo siguiente, al tratar de los sacerdotes.

Baste decir que este método de la cleronomancia fue de los
que mas pronto perdieron prestigio. Cicerén escribe a propdsi-
to de las suertes: «Este género de adivinacién esti ya muy
desprestigiado (...) ¢Qué magistrado ni qué varén ilustre recurre

a ellas?» . Esto nos da pie para pasar a otras formas muy
distintas de adivinacién.

3.2. La adivinacion intuitiva

Tres son las formas principales: la interpretacién de los
suefios (oniromancia), la consulta a los muertos (necromancia) y
la comunicacién divina a través de oraculos (cresmologia). De
las tres, la mds importante desde un punto de vista biblico es la
tercera. Por otra parte, Grecia aporta un material muy abundan-
te que ayuda a comprender algunas reacciones humanas ante las
profecias. Por eso, la seccién de los oriculos estars mucho mis
desarrollada que las anteriores.

a) Oniromancia *°

«T4 has sido el primero que ha dado valor al signo divino
que encierra mi suefio», dice la reina al Coro en Los persas de
Esquilo (v.226). Efectivamente, desde tiempos antiguos se ha
considerado que los suefios encierran un signo de los dioses.

En el Poema de Gilgamés, una de las creaciones literarias
mds potentes y antiguas de la humanidad, es a través de un

® Sobre la adivinacion, 11, 41.

*En el siglo II de nuestra era, Artemidoro escribié un extenso tratado
sobre La interpretacion de los suefios, traducido recientemente al castellano por
Elisa Ruiz Garcia (Gredos, Madrid 1989). Desde un punto de vista moderno,
ofrece una panorimica muy amplia la obra Les songes et leur interprétation.
Egypte ancien. Babylonie. Israél. Canaan. Peuples altaiques. Hittites. Cam-
bodge. Persans. Kurde. Japon. Inde. Islam. Chine, Sources Orientales I1 (Paris
1959). Véase también A. L. Oppenheim, Le réve et son interprétation dans le
Proche-Orient Ancien (Paris 1959); E. L. Ehrlich, Der Traum im Alten Testa-
ment: BZAW 73 (Berlin 1953); F. Schmidtke, Triume, Orakel und Totengeis-
ter als Kiinder der Zukunft in Israel und Babylonien: BZ 11 (1967) 240-6.
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suefio como se hace saber a Enkidu la inminencia de su muerte.
Hablando con Gilgamés, le dice:

«Qye, amigo mio, el suefio que he visto esta noche.

Los cielos rugian y la tierra les respondia.

En medio estaba yo, alli.

Habia un hombre de rostro sombrio (...).

Me cogié por la punta de los pelos, me dominé.

Yo intentaba golpearlo, pero ¢l saltaba como con una cuerda (...).

Me cogié y me arrastré a la casa de las tinieblas,

la morada de Irkalla, a la casa de entrar y no salir,

al camino de ir y no volver,

a la casa cuyos moradores estin privados de luz,

donde se alimentan de polvo

y su dnico alimento es el barro...» "

Permaneciendo en el ambito mesopotimico, en un sueno se
aparece el dios Ningirsu a Gudea y le ordena construir un
templo. En un suefio se aparece Marduk a Nabonido para
ordenarle que construya un templo en Harrdn. Y no sélo a
individuos. Incluso a todo el ejército se aparece en suefios la
diosa Istar de Arbela cuando tiene que cruzar el rio Idide en
Elam *.

En ambiente griego también se concede gran valor a los
suefios. De uno de ellos se sirve Zeus para perjudicar a Agame-
nén y a los aqueos . Y Herddoto recoge diversos ejemplos en
su Historia. De Creso cuenta que, «mientras dormia, le sobrevi-
no de improviso un suefio que le revelaba, con arreglo a la
verdad, las desgracias que se iban a cernir en la persona de su
hijo» *. En efecto, «el suefio indicé a Creso que perderia al tal
Atis a consecuencia de una herida producida con una punta de
hierro». Asi fue, por mis que su padre se esforzase por alejarlo
de todo peligro.

A veces, los suefios son mis simbélicos, y se prestan a falsas
interpretaciones. Por ejemplo, Ciro, después de atravesar el rio
Araxes con su ejército, «al caer la noche y mientras dormia tuvo
la siguiente visién. Creyé ver en suefios al mayor de los hijos de
Histaspés [Dario] con alas en los hombros, y que con 14 sombra
de una de ellas cubria Asia y con la otra Europa» **. Ciro dedujo

3 Tabla VII, col. IV, versos 14ss. Traduccién de F. Malbran-Labat, Gilga-
més (Documentos en torno a la Biblia 7) (Estella 1983).

% Ejemplos citados por Schmidtke, Triume, 240-2.
¥ Iliada, 11, 1-37.

341, 34ss.

»1,209.
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que Dario conspiraba contra él. Pero se equivocaba: «la divini-
dad le estaba prediciendo que él iba a morir alli, en aquel pais, y
que su reino recaeria en Dario». La culpa fue de Ciro por
meterse a interpretar sus propios suefios.

Por eso, la mayoria de los reyes dedica parte del presupuesto
nacional a mantener un grupo de adivinos, magos, astrélogos y
agoreros, que les interpreten sus suefios como es debido. Los
pobres se veian sometidos a duras pruebas. Por ejemplo, cuando
Astiages «creyd ver en suefios que su hija orinaba tanto que
anegaba su ciudad y que incluso inundaba Asia entera. Sometid
entoncesla vision al juicio de los magos intérpretes de suefios y
quedd aterrorizado cuando supo por ellos el significado de la
misma» *. En realidad, Astiages tendria que haber contratado a
un equipo de psicoanalistas, porque afios mds tarde tuvo esta
otra vision: «le parecia que del sexo de esa hija suya salia una
cepa y que esa cepa cubria Asia entera» ¥, Esta vez no era muy
dificil la respuesta: «los magos intérpretes de suefios le augura-
ban que el fruto de su hija llegaria a reinar en su lugar». La
noticia no le agrada lo mas minimo, porque Astiages es como
Herodes: celoso de su poder, al que no quiere renunciar en
modo alguno. El nacimiento de ese nifio (Ciro) no le alegra.
Comienza asi un «culebrén» al estilo persa, en el que el rey
intentard por todos los medios eliminar al nifio, mientras el
destino se encarga de librarlo de sus manos. Y, en un momento
determinado de la historia, comentan los magos: «A veces,
algunos de nuestros vaticinios han tenido cumplimiento en
hechos insignificantes; y especialmente las cuestiones relativas a
los suefios suelen abocar a la postre en una nimiedad» *. Inten-
tan justificar sus propios errores y los consejos inttiles que dan
al rey. No les servira de nada. Al final, terminarin empalados .

Dentro del Antiguo Testamento, el material es abundantisi-
mo, comenzando por el Génesis. Curiosamente, el primer caso
que se registra no es de un patriarca, sino el de Abimelec, rey de
Guerar, al que Dios le avisa en suefio que deje a Sara (Gn 20,3).
Un sueiio llevara a Jacob, segiin la tradicién, a fundar el santua-
110 de Betel (Gn 28,11-16). Y los suefios de distintos personajes
jalonan la historia de José: los suyos propios, que presagian su

36 .
4 L, 107. Aunque el texto no 1o aclara, se sobrentiende que un descendiente
¢ su hija se har con el poder de toda Asia.

71, 108.
*®1,120,3.
¥ 1, 128.
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superioridad sobre los hermanos (Gn 37), los del copero y el
panadero (Gn 40) y los del Faraén (Gn 41).

Pero uno de los casos mis simpaticos y significativos del
valor de los suefios lo tenemos en los relatos de Gedeén. Dios
habla con el protagonista y le asegura que entrega en sus manos
el campamento enemigo. Una palabra tan inmediata de Dios
parece motivo suficiente de confianza. Sin embargo, el Sefior
afiade: «Si no te atreves, baja con tu escudero Furé hasta el
campamento. Cuando oigas lo que dicen, te sentiris animado a
atacarlos» (Jue 7,10). Y lo que escuchard Gededn es el relato del
suefio tenido por un centinela, y la interpretacién que le da un
companero.

— «Mira lo que he sofiado: una hogaza de pan de cebada venia

rodando contra el campamento de Madién, llegé a la tienda, la embis-
ti6, cayd sobre ella y la revolvié de arriba abajo.

El otro comentd:
— Eso significa la espada del israelita, de Gededn hijo de Jods».

Y la historia termina con estas curiosas palabras: «Cuando

Gedeén oy6 el suefio y su interpretacion, se prosterné» (v.15).
En ese momento siente ya la confianza suficiente para atacar al
enemigo.

Pero el suefio puede cumplir también una funcién/ mis am-

plia, desvelar todo el curso de la historia. Es lo que ocurre en el -

libro de Daniel, donde el rey Nabucodonosor tiene dos impor-
tantes visiones sobre el sentido de la historia y el dominio

~absoluto de Dios (Dn 2 y 4), y el mismo Daniel tiene otro suefio
paralelo (Dn 7). También aqui, como en la historia de José y en
la mentalidad habitual del Antiguo Oriente, se reconoce que la
persona normal no puede interpretar los suefios. En este caso, ni
siquiera los especialistas babilonios. S6lo Daniel tiene la sabidu-
ria especial que Dios concede (Dn 2,27-28).

Si el suefio normal puede ofrecer un simple presagio, o una
orden de los dioses, el suefo tenido en un santuario se considera
fuente de bendicién. Por eso se acude al templo para tenerlos
(incubacién). Del sacerdote egipcio Setén *° cuenta Herédoto
que, cuando se vio amenazado por el gran rey asirio Senaquerib,
«penetré en el sagrario del templo y se puso a gemir ante la
imagen por el peligro que le amenazaba. Y, mientras estaba
deplorando su suerte, de improviso le entrd suefio y, en la
visién que tuvo, creyd ver que se le aparecia el dios y le daba

“ 11, 141. Como indica Carlos Schrader, quizis se trate de un sacerdote de
Ptah que se independizé en Menfis durante la dinastia nubia.
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4nimos, asegurindole que no sufriria desgracia alguna si salia al
encuentro del ejército de drabes, pues él personalmente le envia-
ria socorros». Para averar el sueo, un tropel de ratones cam-
pestres devorf’) las aljabas, arcos y brazales de los escudos del
ejército enemigo.

En Grecia era frecuente acudir con este fin a consultar a
Anfiarao, debiendo realizarse un ritual preciso: «... el que viene
a consultar a Anfiarao, lo primero que tiene que hacer es purifi-
carse; y la purificacién consiste en sacrificar al dios, pero ellos
sacrifican a él y a todos cuantos tienen sus nombres sobre el
altar. Hechas estas cosas, sacrifican un carnero, y sobre su piel
extendida duermen esperando la aparicién del suefio» *'. La
incubacién puede practicarse con vistas a la proteccién divina en
el peligro, como ocurre con el famoso general Epaminondas
antes de la batalla de Leuctra (afio 372 a.C.) *. Otras veces para
consultar una duda, como se cuenta que ocurrié6 durante la
agonia de Alejandro Magno *. O incluso una cuestién capri-
chosa, como si sacrificar un toro blanco o negro *. Sobre todo,
estard muy vinculada a la obtencién de la salud, dejando nueva-
mente en claro la relacién primitiva entre adivinacién y magia.
En Grecia se practicaba oficialmente la incubacién en los san-
tuarios de Epidauro y de Oropos; en el primero de ellos se
localiza la mayor parte de los milagros de Asclepios. Aristofa-
nes nos ha dejado una divertida e irreverente descripcién del
ritual en su comedia Pluto .

* Pausanias, Descripcion de Grecia, 1, 34,5,
“ Diodoro, XV, 53s.

® «Narran también las Efemérides Reales que Pitén, Atalo, Demofonte,
Peucestas y Cleémenes, Menidas y Seleuco estuvieron de guardia toda la noche
en el templo Sérapis para preguntar al dios si era conveniente y mejor traer a
Alejandro al templo de la divinidad y suplicar su curacién al dios. La respuesta,
sin embargo, del dios habia sido que no le trasladaran al templo, sino que lo
mejor era que se quedara donde estaba» (Arriano, Andbasis de Alejandro
Magno, VII, 26,2; traduccién de A. Guzmin Guerra).

44 . ., « .
Eslo que cuenta Demetrio en el didlogo de Plutarco Sobre la desaparicion
de los ordculos, 45. En este caso, se lleva la pregunta escrita en una tablilla
sellada, y la respuesta acontece durante el suefio, en una visién.

» Primero se bafia al enfermo en una fuente de agua salada. Luego se vuelve
al recinto sagrado, se consagran sobre el altar tortas y ofrendas, y se acuestan
sobre lechos de hojas. Llega la noche, que los sacerdotes aprovechan para robar
lo consagrado a los dioses y los enfermos para robarse mutuamente. Finalmen-
te, se aparece ¢l «dios», prepara en un morterito una cataplasma con tres
Cabez.as de ajos, jugo de higuera y lentisco, vinagre de Esfeto, y se lo pone en
10§ ojos a Nedclides, «habiéndole vuelto los parpados para que el dolor fuera
mis agudo». Luego sigue la «visita médica».
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Dentro del Antiguo Testamento, el caso més claro seria el de
Salomén al comienzo de su reinado. Cuando acude a la ermita
de Gabaén a ofrecer sacrificios, el Seor se le aparece aquella
noche en suefios (1 Re 3,5). El hecho de que tenga lugar en el
santuario hace pensar que se trata de un caso de incubacién. Sin
embargo, otros dos ejemplos que a veces se aducen, el de Doeg
v el de Samuel, no parecen casos de incubacién. Doeg se halla en
Nob cuando llega David (1 Sm 21,8), pero no es claro que se
encuentre alli esperando que Dios se le comunique en suenos.
En cuanto a Samuel, es cierto que tiene su famosa visién durante
un suefio en el santuario de Sil6 (1 Sm 3), pero no se trata de un
acto ritual, sino de un episodio normal en la vida del nifio.

A nivel de practica popular, es posible que exista una refe-
rencia a la incubacién en Is 65,4. Hablando el profeta de una
serie de practicas idolatricas, denuncia a ese pueblo «que se
agachaba en los sepulcros y pernoctaba en las grutas». Comenta
Oesterley: «Acudiendo a la tumba y pasando alli la noche se
pensaba que el espiritu del difunto se apareceria al durmiente en
un suefio y que darfa de este modo la informacién o el consejo
deseados» *. De hecho, esta conducta la consigna Herédoto
entre los nasamones, uno de los grupos que habitaban Libia:
«El arte adivinatorio lo practican acudiendo a los sepulcros de
sus antepasados, sobre los que se acuestan después de haber
implorado su asistencia; y la vision que tengan en suenos deter-
mina su conducta» V.

Con lo anterior, hemos pasado a un aspecto muy importante
del Antiguo Testamento. Los suenos, tan estimados a veces
como medio de revelacién divina, suscitan en otras casos mu-
chas reservas e incluso fuertes criticas.

En el debate que se plantea entre Moisés y sus hermanos,
Dios sanciona con caricter programatico: «Cuando hay entre
yosotros un profeta del Sefior, me doy a conocer a él en visién y
le hablo en suefos; no asi a mi siervo Moisés, el mds fiel de
todos mis siervos. A él le hablo cara a cara; en presencia y no
adivinando contempla la figura del Seor» (Nm 12,6-8).

Suefios y visiones son considerados un medio secundario de
revelacién frente al contacto directo, cara a cara. Por otra parte,

* este medio, como cualquier otro, puede ser manipulado por el
falso profeta. Asi lo denuncia Jeremias (23,25; 29,8).

% Qesterley, Immortality and the Unseen World, 140.
Y1V, 172, 3.
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b) Necromancia *

La consulta a los muertos para obtener de ellos la informa-
cién deseada es un fenémeno bastante extendido en el mundo
antiguo. Segun el testimonio de la Biblia, se encuentra entre los
cananeos (Dt 18,9-11), los egipcios (Is 19,3) y los mismos
israclitas (1 Sm 28,3-25; 2 Re 21,8; Is 8,19; 65,4). También se
halla entre .babilonios, persas, griegos, romanos y otros pueblos.
Esta prictica quiza se deba a la creencia popular de que los
difuntos no sélo sobreviven después de muertos, sino que tie-
nen poderes sobrenaturales de conocimiento **. Por otra parte,
se supone que les interesan mucho los asuntos de las personas
con las que convivieron. Lucano quizi represente el punto de
vista de ciertas personas: los tripodes de Delfos y los sacerdotes
pronuncian profecias oscuras; quien desea claridad y certeza
acude a las sombras y se acerca animoso a los oriculos de la
inexorable muerte *.

Uno de los ejemplos mas famosos es el de la consulta de Satl
a la pitonisa de Endor, para que evoque al espiritu de Samuel.
La batalla con los filisteos es inminente. Sadl ha consultado a
Dios por medio de suefios, del #rim y de profetas. Ninguno de
los tres procedimientos ha servido para obtener respuesta. Co-
mo dltimo recurso, acude a la necromancia, aunque él mismo ha
prohibido esa prictica con anterioridad (1 Sm 28,3).

Ante todo, es preciso buscar a una nigromante, una mujer

«duefia de un °6b». En cualquier hipStesis que se acepte sobre
Cre s 51 . . .

esta dificil palabra °', la mujer tiene aparentemente la capacidad

) % Q. Garcia fifz la Fuente, La bisqueda de Dios en el AT, 321-4; J. Doller,
Die Wabhrsagerei im AT, 41-8; ]. Frey, Tod, Seelenglanbe und Seelenkult im
alten Israel (Leipzig 1898); H. A. Hoffner, Second Millenium Antecedents to
the. Hebrew >6b: JBL 86 (1967) 385-401; Id., >6b: TWAT I, 141-5; J. Lust, On
Wizards and Prophets: SVT XXVI (Leiden 1974) 133-42; W. O. E. Oesterley
Immortality and the Unseen World. A Study in the OT Religion (Londres,
1930), esp. 110-123; H. Schmidt, >6b: BZAW 41 (1925) 253-61; F. Schmidtke
le_ume, Orakel und Totengeister als Kiinder der Zukunft in Israel und Baby—,
;.men.: BZ 11 (1967) 240-6; 1. Trencsényi-Waldapfel, Die Hexe von Endor und

1e griechisch- romische Welt: Acta Or Budapest 12 (1961) 201-22; F. Vattioni
1{;_1 necromanzia nell’Antico Testamento: Augustinianum 3 (1963) 461-81; Mi
d’lbe:yra, Les noms du «mundus» en bittite et en assyrien et la pythonisse
‘ ndor: RHA 19 (1961) 47-55; H. Wohlstein, Z# den altisraelitischen Vorstel-
ungen von Toten— und Abnengeistern: BZ NF 5 (1961) 30-38.

®E. O. James, The Ancient Gods (Londres 1960) 188.

50 . .
«Tripodas vatesque deorum / sors obscura decet: certus discedat, ab

V!Rbgr;so {;;Tnsquls vera petit duraeque oracula mortis / fortis adit» (La Farsalia,

51, . oA .
¢Qué es'un ’>6b? Para algunos, como Schmidtke, se trata del espiritu del
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de evocar a cualquier difunto que le pidan, como lo demuestra
su pregunta: «¢a quién quieres que te evoque?» (v.11). El relato,
tan minucioso en otros aspectos, silencia totalmente la técnica
empleada por la mujer para evocar al muerto. Inmediatamente,
sin mas tramites, ve subir al espiritu (elobim) *2. Sélo ella lo ve,
Sail debe confiar en su palabra, y una descripcion tan vaga
como la de «un anciano envuelto en un manto» basta para
convencerlo de que se trata de Samuel. Con esto llegamos al
punto culminante: cuando el hombre s¢ siente olvidado de
Dios, acude a un difunto «para que me digas lo que debo hacer»
(v.15).

Entre los ejemplos que suelen aducirse de consultas cldsicas
a los difuntos, el que mejor entra en esta categoria es el caso
contado por Herédoto a propésito de Periandro, bastante me-
nos tragico que el de Sadl: «Resulta que habia enviado emisarios
a orillas del rio Aqueronte, en el pais de los Tesprotos, para
formular a su mujer una consulta, en el lugar en que se invoca a
los muertos, a propésito de cierta suma de dinero que le habia
dejado en depésito un huésped; pero, una vez que se hubo

muerto, que reposa con él en el seol o en su tumba. Hombres y mujeres pueden
tener un *6b, es decir, ¢jercer influjo sobre un espiritu para evocarlo. Segiin
Schmidtke, el *6b cquivale al etemmu de los asiro-babilonios. Para otros, s
trata de un instrumento utilizado para conjurar a los difuntos o practicar la
magia. Asi Jirku: «En ningtin lugar del AT se dice que el 65 sea el espiritu de
un muerto, ni un espiritu en general» (Die Dimonen und ihre Abwebr im AT,
7). Los >6bét, igual que los yidde‘onim, los considera objetos concretos (p-10).
Esta interpretacion es también la de H. Schmidt. Para ello se aduce que Satl
«apart6» (besir) del pais los obét y yidde‘onim; que Manasés <hizo» *obét (2
Re 21,6) y Josias los «quemé» (2 Re 23,24). Oesterley veia las cosas de forma
mis compleja, y admitia una evolucién en el sentido del término: al principio se
crefa que era el espiritu del difunto que podia ser evocado desde el reino de la
muerte; mis tarde, se fabric6 algo que recordaba al %65, y se pensé que el
espiritu entraba en ese objeto, forzado por quien conocia el ritual; finalmente
se crey6 que el espiritu entraba en el adivino y hablaba a través de €él, de forma
que la palabra terminé siendo aplicada al adivino (cf. Immortality and the
Unseen World, 133s). Wohlstein cree que significa tanto algo personal —el
espiritu del difunto- como objetivo. Lust, en un articulo muy documentado,
vuelve a insistir en que *ob6t designa originariamente el espiritu de los padres
muertos que viven en el mundo inferior (cf. J. Lust, On Wizard and Prophets:
SVT XXVI [Leiden 1974] 133-42).

% Segtin Jirku, hay tres términos en el AT para referirse al espiritu de los
muertos: *elobim (1 Sm 28; Is 8,19), ’ittim (Is 19,3) y ref@’im (Is 26,14.19; Sal
88,11; Is 14,9; Job 26,5; Prov 2,18; 9,18; 21,16). «Los elohim pueden subirala
tierra, a los ittim se les puede preguntar por el futuro, pero los refaim no
vuelven a este mundo» (Die Dimonen und ihre Abwebr im AT, 14). Wohlstein
divide este tema en dos apartados: espiritus de los difuntos (Totengeister),
donde estudia *obét, yidde‘onim, ’elilim, ittim y *elobim; y espiritus de los
antepasados (Abnengeister), donde estudia los terafim (cf. Zu den altisraeliti-
schen Vorstellungen).
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aparecido, Melisa se neg6 a darle una pista y a revelarle en qué
lugar se hallaba la suma de dinero, pues tenia frio —dijo- y
estaba desnuda, ya que los vestidos que su marido habia ente-
rrado con ella no le servian para nada por no haber sido incine-
rados». Después de poner remedio a este problema, «envié
nuevos consultores y el espectro de Melisa le indicé el lugar en
que habia depositado la suma de dinero que le confiara su
huésped» *.

Los otros casos que se aducen sirven para confirmar lo
extendido de esta practica, pero son generalmente invenciones
de los autores como recurso literario. Por otra parte, dado el
caracter sobrehumano y sobrecogedor de la consulta a los
muertos, no es raro que la necromancia haya desempeniado una
importante funcién entre poetas y dramaturgos. En el canto V
de la Odisea dice Circe al protagonista: «Hijo de Laertes, de
li_naje divino, Odiseo rico en ardides, no permanezcas mas
tiempo en mi palacio contra tu voluntad. Pero, antes tienes que
llevar a cabo otro viaje, tienes que llegarte a la mansién de
Hades y la terrible Perséfone para pedir oriculo al alma del
tebano Tiresias, el adivino ciego, cuya mente todavia est4 inalte-
rada. Pues sélo a éste, incluso muerto, ha concedido Perséfone
tener conciencia; que los demads revolotean como sombras» **.

~ Estas palabras motivarin el viaje de Odiseo al Hades y la
interesante descripcion de lo que es conocido como un ejemplo
clisico de necromancia. Tras dirigirse «a los confines del Océa-
no de profundas corrientes», donde reina la noche perpetua, se
llega al lugar indicado, se preparan las victimas y se ofrecen las
libaciones para todos los difuntos, «primero con leche y miel,
después con delicioso vino y, en tercer lugar, con agua. Y
esparci encima blanca harina». Siguen abundantes oraciones y el
sacrificio del ganado. Al punto, «empezaron a congregarse des-
de el Erebo las almas de los difuntos». Todos desean beber la
sangre, y Odiseo debe ahuyentarlos con su espada hasta que
pregunte a Tiresias. Cuando se presenta el tebano, le dice:
«Apirtate de la fosa para que beba de la sangre y te diga la
verdad» *,

A pesar de ciertas semejanzas con el relato de Samuel (en
ambgs casos se trata de consultar a un viejo profeta ya muerto),
las diferencias son notables. La Odisea no contiene un ejemplo

% Herédoto, Historia, V, 92 E 2-4.
* Homero, Odisea, X, 486-496.
* Odisea, X1, 1-138.
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propiamente dicho de necromancia. El entorno real en el que se
sitda la escena de Samuel y Sail cede el puesto a un mundo
irreal, en los confines del océano, adonde el protagonista tiene
acceso directo, sin necesidad de intermediario.

Lo literario desborda también a lo real en Los persas de
Esquilo. Hay detalles interesantes que quiza reflejen ciertas
practicas realizadas en el contexto de la necromancia. Por ejem-
plo, esas «ofrendas que aplacan a los muertos: la dulce leche
blanca de una vaca sin sefial de yugo; el licor de la obrera que
trabaja en las flores: la muy brillante miel rociada con agua
corriente de una fuente virgen; la bebida pura nacida de una
madre salvaje: esta alegria de una vid ahosa; el fruto oloroso de
la verde oliva frondosa, de vida perenne en sus hojas; y flores
trenzadas nacidas de la tierra que todos los frutos produce»
Pero en ning@in momento asistimos a un auténtico rito de
evocacion de Dario, aunque se presente en escena a desempefiar
un importante papel.

Y lo literario, cayendo en el mal gusto desaforado, ocupa un
puesto capital en la descripcién de Lucano en el libro sexto de
La Farsalia, cuando Sexto, el hijo de Pompeyo, «aguijoneado
por ¢l miedo, para conocer de antemano la marcha del destino,
impaciente por el retraso y torturado ante todos los aconteci-
mientos futuros», desprecia los oriculos tradicionales y marcha
en busca de una maga tesalia *’. Desgraciadamente, al menos en
mi opinién, Lucano une momentos geniales con unos detalles
tan macabros que hacen perder fuerza a la descripcion.

Finalmente, no creo que pueda catalogarse de necromancia
un episodio contado por Plutarco y que a veces se aduce.
Después de que Cimén mato a Cleonice, su espiritu se le
aparecia. «Espantado de aquel espectro, se dirigi6, segin se
dice, al oriculo mortuorio de Heraclea, y evocando el alma de
Cleonice le pidié que se aplacara en su enojo. Compareci6 ella
al conjuro y le dijo que se libertaria pronto de sus males, luego
que estuviese en Esparta, significindole, a lo que parece, por
este medio, la muerte que habia de tener» **. Ms que de consul-
tar 2 un difunto, se trata de aplacarlo para que no siga dafan-
do ™.

% Odisea, X1, 1-138.

57 [ 4 Farsalia, V1, 422ss. La descripcidn de la consulta abarca hasta el final
del libro VI.

s8 Plutarco, Vidas paralelas, Cimén, 6.

% Otras referencias de la literatura cldsica a la necromancia pueden verse en
Plinio, Historia natural, 30, 5; Ticito, Anales, 2, 20; Filostrato, Vida de
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] Quizd sea éste el momento de mencionar un objeto enig-
mitico usado en el arte adivinatorio por los israelitas, el tera-
fim ®. En Ez 21,26 se dice que Nabucodonosor lo consulté
antes de atacar a Jerusalén. Y por Zac 10,1-2 sabemos que se
1r.npetral?a.de él la lluvia; en el contexto de practicas adivinato-
rias y migicas para obtenerla *, cosa que resulta tan pecaminosa
como pedirsela a Baal. De hecho, en 1 Sm 15,23 el terafim
aparece en paralelo al pecado de adivinacién.

Resulta imposible concretar qué era el terafim © y cémo se
lo consultaba. Pero hay algunos detalles curiosos: cuando Ra--
quel marcha con Jacob hacia Canain, roba a su padre Labén su
tgmfzm (Gn 31,19.34.35). Siglos mis tarde, un tal Mici, origina-
rio de la serrania de Efrain, se hizo un efod y un terafim
consagré sagerdote a uno de sus hijos y dispuso de una especie’:
de capilla privada. Finalmente, Mical, la esposa de David, para
que los soldados de Satl no descubrieran que habia huido
«puso un terafim en la cama». ’

Una buena forma de conjugar los datos anteriores es consi-
derar el terafim como una especie de dios familiar (al estilo de
los penates de los romanos), o como el equivalente israelita al
tarpis de los hit.itas y alos sedu y lamassu de los mesopotamios.
Es decir, espiritus o genios, que a veces se manifiestan como
blenhechqres: y otras como perjudiciales. Igual que los sedu y
lamassu significaron al principio espiritus y, mds tarde, imige-
nes, !o mismo pudo ocurrir con tarpis entre los hititas y con
terz/ffz.m en Israel. Por otra parte, el invocar a dioses familiares o
espiritus protectores en el contexto de la adivinacién no tiene
nada de extrafio, sobre todo si recordamos la estrecha relacién
que muchas veces existe entre adivinacién y magia.

Apolonio, 4; 16; Dién Casio, Histori 1
0, 4, 16; | , 1a de Roma, 77, 15; Ho its
8.41; Cicerdn, Disputationes Tusculanae, 1,16. racio, Sdtir, 1.

* Segiin los estudios mis reciente i i
2 0 . s, precedidos por el ya antiguo de Jirku, el
término terafim es un singular terminado en 7 (mimacién), vocgalizadono:'1 icfs
mlaso.r’etas como si s¢ tratara de un plural. De hecho, parece existir una estrecha
l'Le‘ acion entre el terafim y el tarpis de los hititas. Véase H. A. Hoffner (Jr.), The
T;ngqtstzchHr;%ns of Teraphim: Bibliotheca Sacra 124 (1967) 230-8; Id H’ittite
is a im: i Cepta
derlz Fu;;nte.e rew Teraphim: JNES 27 (1968) 61-8. La teoria la acepta Garcia

61 = .
relaim«Implorsl!.d al Sefior las lluvias tempranas y tardias, que el Senior envia los
o pagos y los aguaceros, da pan al hombre y hierba al campo. En cambio
2
P terafim prometen en vano, los agoreros ven falsedades, cuentan suefios
ntasticos, consuelan sin provecho».

62
Cf. Garcia de la Fuente, La bus ]
. ) queda de Dios en el AT, 243-6 y la
Importante nota 130 de la p. indi ibliografi ;
AN rfes% p- 261, donde indica abundante bibliografia y resume
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c) Ordculos

Aunque en Mesopotamia se recurre habitualmente a la adi-
vinacién inductiva, que es con mucho la més estimada, en Israel
y Grecia las formas mis frecuentes y dignas de conocer la
voluntad divina es consultar el oriculo, donde signos y porten-
tos quedan sustituidos por la palabra, a veces enigmaitica, pero
palabra, al fin y al cabo, como la de los hombres. Ofrezco a
continuacién un catilogo de las diversas circunstancias en que
se consultaba el oriculo, ilustrindolo con numerosos ejemplos.

— La eleccién del jefe o del monarca. La historia de Giges y
Candaules no es apta para menores. Al menos, tal como la
cuenta Herédoto en el primer libro de su Historia *. Candau-
les, rey de Sardes, se sentia tan orgulloso de la belleza de su
mujer que queria convencer de ello a su mejor amigo, Giges. No
entro en mds detalles de lo que tramé para convencerlo. El
lector imagina ficilmente que la historia termina mal. Peor
incluso: le costard a Candaules la vida, y Giges lo sucedera en el
trono de Lidia. Pero es l6gico que no todos los lidios estuviesen
de acuerdo en aceptar como rey al usurpador. Y aqui entramos
en el tema que nos interesa. Para resolver el problema se decide
consultar el oriculo de Delfos. «Los partidarios de Giges y el
resto de los lidios convinieron en que, si el ordculo prescribia
que él fuera rey de los lidios, en ese caso reinaria; pero, de lo
contrario, restituiria el poder a los Hericlidas. Y, efectivamente,
el ordculo lo prescribié, y asi Giges se convirtié en rey. Sin
embargo, la Pitia afadié que los Heraclidas cobrarian venganza
en el cuarto descendiente de Giges. De este vaticinio, los lidios y
sus reyes no hicieron caso alguno, hasta que, a la postre, se
cumplié» *.

Este texto de Herddoto esti lleno de curiosas ensefianzas. El
pueblo que acepta a un rey por un oriculo desconfia luego del
cumplimiento de ese oriculo en la cuarta generacién. Pero lo
que nos interesa ahora es la relacién del oréculo con el nombra-
miento de un monarca.

El caso de los lacedemonios fue mis extrafio. Su rey Aristo-
demo murié dejando dos hijos gemelos, tan parecidos que nadie
sabia distinguirlos. «Los lacedemonios, como es natural, se
encontraban sumidos en un dilema y, en esa tesitura, enviaron
emisarios a Delfos para preguntar al oriculo c6mo resolver el

© 1, 8-13.
1, 13.
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asunto. Y la Pitia les ordené que consideraran reyes a ambos
nifios, pero que honrasen preferentemente al primogénito» ®.
Naturalmente, queda en pie el problema de saber quién era el
primogénito. Pero no nos detendremos en la artimafia que
usaron los lacedemonios para descubrirlo.

Delfos fue también quien ofrecié solucién a los cireneos. A
mediados del siglo VI, éstos pasaron por un mal momento. Por
una parte, perdieron siete mil hoplitas en una batalla contra los
libios; por otra, dos monarcas fueron victimas de las ambiciones
e intrigas politicas. En estas circunstancias, los cireneos «envia-
ron emisarios a Delfos para preguntar qué regimen debian
adoptar en pro de la mejor prosperidad de su patria. Y por su
parte la Pitia les aconsejé que se hicieran con un legislador de
Mantinea de Arcadia» .

Poco después, en el afio 516 a. C., Milciades el Joven consi-
gui6 la tirania del Quersoneso. Y en ello tuvo parte el oriculo
de Delfos, ya que respondi6 a los emisarios de los doloncos que
«se llevaran a su pais, como caudillo de su pueblo, a la primera
persona que, al salir del santuario, les brindara hospitalidad» ¢
Al parecer, no era ficil encontrar hospitalidad en aquella época,
y los doloncos llegaron hasta Atenas, donde Milciades «les
ofreci6 albergue, con una afable acogida. Los doloncos acepta-
ron y, tras haber gozado de su hospitalidad, le revelaron inte-
gramente la respuesta del oriculo; hecho lo cual, le rogaron que
siguiera los dictados del dios» . A Milciades le atrae la idea.
Pero, antes de aceptar la propuesta, él mismo, «sin perder un
instante, se dirigié a Delfos para preguntar al oriculo si debia
hacer lo que le pedian los doloncos». La Pitia lo anima a ello y
se convierte en rey.

También a Sibaco le anunciaron los oriculos de Etiopia que
reinaria en Egipto durante cincuenta afios *°. Otro oriculo habia
anunciado quién de los doce monarcas que se dividieron el
poder de Egipto llegaria a ser rey de todo el pais: el que hiciese
una;olibacién con una copa de bronce en el santuario de Hefes-
to .

El lector de la Biblia estd acostumbrado a este dato. Cuando

* VI, 52,4-5.
%1V, 161,1-2.
VI, 34,1-2.
% VI, 35,2.

“ 11, 139,3.
711, 147.
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el pueblo de Israel desea instaurar la monarquia, acude al profe-
ta Samuel para que elija, en nombre de Dios, a la persona
adecuada 7!, que sera Sail. Su sucesor, David, también conté
con el apoyo de Samuel para hacerse con el trono (al menos asi
lo dice la tradicién biblica) 7. Ser4 otro profeta, Natin, quien
garantice a David la permanencia de su dinastia. Y un profeta,
Ajias de Sil6, quien termine con la unidad del reino a la muerte
de Salomén y dé paso a una nueva dinastia en el norte. Los
nortefios, con su amor a las revueltas y cambios dinisticos,
dardn bastante trabajo a los profetas. Y si ocurren los cambios
sin consultarlos, éstos protestan airadamente en nombre de
Dios.

— La guerra. Dentro de este mbito politico, un caso muy
atestiguado de consulta oracular es el de la guerra. Creso, antes
de comenzar la lucha contra los persas, se dedica a consultar los
oraculos de Grecia y al de Libia . Es un auténtico control de
calidad, para saber de cudl puede fiarse. Para no dejar mal a
ninguno, dice Herédoto que no consta la respuesta que dieron
todos ellos. S6lo recoge la de Delfos, que, naturalmente, acierta.
Creso, una vez convencido de que puede fiarse de ese oriculo,
procura propiciarse al dios de Delfos con toda clase de sacrifi-
cios y regalos, para después preguntarle si debe emprender la
guerra y si debe ganarse previamente la amistad de algin pue-
blo. Por desgracia para Creso, la Pitia, ademds de hablar en
heximetros, acostumbraba responder de forma enigmatica y
ambigua. Era ficil sacar consecuencias erroneas e ir a la catas-
trofe.

Un caso ejemplar es el de los tebanos. Deseaban vengarse de
los atenienses después de una derrota sufrida. Pero no debian de
sentirse muy seguros de sus fuerzas, porque antes de emprender
una nueva batalla deciden consultar al dios 74 La Pitia, como es
habitual, les respondié de forma oscura que «con sus propias
fuerzas no podrian vengarse, asi que les aconsej6 que remitieran
la cuestion ‘al lugar en el que abundan las palabras’ y que
posteriormente ‘recurriesen a sus mas allegados’». Después de
darle vueltas al oriculo, siguieron la interpretacién que les
pareci6 mds satisfactoria... y terminaron sufriendo otra gran
derrota.

"1 Sm 8.

21 Sm 16,1-14.
7 1, 46ss.

"y, 79-81.
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Algo parecido les ocurrié a los lacedemonios, que consulta-
ron a Delfos antes de luchar contra los tegeatas y terminaron
e§clav1zados por ellos. Pero estos percances no impiden que se
siga consultando estos enigmaticos oriculos. Los espartiatas
vuelven a hacerlo con ocasion de la guerra contra Persia. Reci-
ben respuesta de que Lacedemoén seria devastada por los barba-
ros o que su rey moriria. Esta vez no cabe posibilidad de
engafio. Pero el anuncio de la desgracia implica una promesa de
salvacién. Basindose en este oriculo, Lednidas permite que los
aliados se marchen de las Termépilas y él se queda 7.

_Poco antes de estos acontecimientos, cuando se aproximaba
el instante de luchar contra los persas, los cretenses «despacha-
ron consultores a Delfos para preguntarle al dios si redundaria
en su provecho prestar socorro a Grecia». La respuesta es
claramente contraria a la ayuda y «se abstuvieron de enviar
socorros» 6.

Esta prictica habitual de consultar el oriculo por parte de
todos los griegos no significa que siempre le hagan caso. Hacia
el afio 505 a. C., los atenienses estaban dispuestos a organizar
una expedicién contra Egina, cuando «llegé un oraculo proce-
dente df: Delfos aconsejindoles que aguardasen treinta anos y
que, treinta afios después de la ofensa que les habian inferido los
eginetas, emprendieran la guerra contra Egina tras haber dedica-
doa Eaco un recinto sagrado». Los atenienses hicieron caso en
l(-)’del recinto sagrado, pero «no se resignaron a seguir la indica-
cién de que era menester aguardar treinta afios» 7.

En este contexto de oriculos relacionados con la guerra son
fundamentales los dos dirigidos a los atenienses antes de la lucha
con los persas ). Son de enorme interés para comprender la
fungién de los oriculos en el mundo griego y en el mundo del
Antiguo Testamento. Por eso merece la pena recordarlos con
miés detenimiento.

Ante la amenaza que supone el ejército persa, los atenienses
envian a consultar el oriculo de Delfos. «Y cuando, tras haber
realizado en el recinto sagrado las ceremonias rituales, los con-
sultores entraron en el mégaron y tomaron asiento, la Pitia,
cuyo nombre era Aristonice, les dict6 el siguiente vaticinio:

7 VII, 220,3.

76 VII, 169.

7V, 89,2-3.

8 VII, 139,2-145,1.
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~ «jDesdichados! ¢ Por qué permanecéis inactivos?

iHuye al fin del mundo y abandona tus casas y de tu circular
ciudad los eminentes baluartes...

Abandonad, pues, este lugar sagrado y, ante las desgracias, com-
portaos con entereza».

«Al oir estas palabras, los consultores atenienses se queda-
ron sumamente desolados». Acontece entonces algo curioso.
Un ciudadano delfio de los mis reputados aconseja a los consul-
tores que cojan ramos de olivo y vuelvan al santuario para hacer
una nueva consulta. Ahora no se tratard de conocer el futuro,
sino de que el dios cambie el futuro. Los atenienses le obedecen
y suplican con estas palabras: «Sefior, danos algin vaticinio més
favorable sobre nuestra patria en consideracién a estos ramos de
olivo con que nos hemos presentado ante ti». Entonces, la
profetisa les dicta un segundo vaticinio, algo mds favorable.
Pero no acaban aqui los problemas. Los consultores tienen el
oraculo. Con él vuelven a Atenas. Pero, ;qué significa exacta-
mente? Sobre todo, esa extrafia frase de que Zeus concederia la
ciudad «un muro de madera, Gnico ~pero inexpugnable— baluar-
te, que la salvacién supondri para ti y para tus hijos». ¢Cudl es
ese muro de madera? Los intérpretes de vaticinios no se ponen
de acuerdo. Predominan dos teorias totalmente opuestas: una,
que se trata de la acrépolis; otra, que se trata de las naves. Segtin
la primera, hay que refugiarse en aquel recinto; de acuerdo con
la segunda, hay que embarcarse. Los defensores de la salvacién
naval se encuentran, sin embargo, con otro problema: los versos
finales: «;Ay, divina Salamina! jQue td aniquilarés los frutos de
las mujeres...!». «Debido a estos versos, la interpretacién de
quienes sostenian que el muro de madera aludia a las naves
resultaba confusa, pues los intérpretes de vaticinios los explica-
ban en el sentido de que, si se aprestaban para librar una batalla
naval, serian irremediablemente derrotados en aguas de Salami-
na».

Es entonces cuando interviene Temistocles, afirmando que
esta interpretacién no es correcta. El oriculo no se refiere a la
derrota de los atenienses, sino de los persas. Por eso no dice
«jAy, funesta Salamina!», sino «jAy, divina Salamina!»

Es un largo camino el recorrido por los atenienses desde la
primera consulta hasta la decisién final. Ni siquiera en el dltimo
momento tenemos la certeza plena de que los atenienses estén
acertando. Asi se comprenden las palabras con que comienza
Herédoto todo el relato: «Los terribles oriculos que les llega-
ron procedentes de Delfos, y que los llenaron de panico, no los
indujeron a abandonar Grecia, sino que permanecieron en su
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patria y se atrevieron a resistir al invasor en su territorio» ”°. Esa
ambivalencia entre la necesidad de consultar el oriculo y la
capacidad de no hacerle caso es tipico de muchos relatos y
refleja un aspecto muy interesante para comprender la actitud
de israelitas y judios ante sus profetas.

También otros oriculos de contenido politico, menos famo-
sos que los de Delfos, eran escuchados con atencién en toda
Grecia desde mediados del siglo VI. Son los que indujeron a los
lacedemonios a luchar contra los atenienses durante la primera
mitad del siglo V. «.. al margen de estas consideraciones, les
inducian a actuar los oriculos, que afirmaban que los atenienses
iban a infligirles numerosas y graves afrentas; oraculos cuyo
contenido habian ignorado hasta entonces y que conocieron por
esas fechas, ya que Cledmenes los llevé a Esparta. (Por cierto
que Cleémenes se hizo con los oriculos en la acrépolis de
Atenas; dichos oriculos habian estado anteriormente en poder
de los Pisistratidas, pero, al verse expulsados, los dejaron en el
santuario; asi que, como habian sido abandonados, Cleémenes
se apoderé de ellos)» *

Igual ocurria en Israel. Naturalmente, no en tiempos de
Moisés, Josué y los Jueces, porque éstos tenian linea directa con
Dios y no precisaban consultar a nadie. Pero los reyes pertene-
cen a una época distinta, mis profana, de segunda categoria.
Antes de la batalla es preciso saber si Dios lo permite. Y, si el
rey no se acuerda de consultar al Sefior, el sacerdote se encarga
de recordarselo, como ocurre en el caso de Satl (1 Sm 14,36-37).
David, mas piadoso, no se olvida de consultar: «¢Puedo atacar a
los filisteos? ¢ Me los entregaris?» (2 Sm 5,19). La respuesta es la
deseada: «Aticalos, que yo te los entrego». Pero, poco después,
en un nuevo conflicto con los filisteos, la respuesta divina es
mis detallada, incluyendo incluso la tictica a seguir: «No ata-
ques. Rodéalos por detris, y luego atécalos frente a las moreras.
Cuando sientas rumor de pasos en la copa de las moreras *

7 V11, 139,6. El paralelismo con la actitud de los jerosolimitanos durante la
revuelta final contra Babilonia es notable. Tampoco ellos hacen caso a los
ordculos del profeta Jeremias que los invita a la rendicion y a huir.

¥V, 90,2. El hecho de que estos oriculos no fuesen pronunciados para una
ocasién determinada, sino que se conservasen por escrito, hace pensar que no
se trata de «respuestas oraculares propiamente dichas, sino de algo similar a lo
que serian luego en Roma los libri fatales» (C. Schrader, libro V, nota 421).

¥ Como ya dijimos mis arriba, es probable que se trate de una forma de
ordculo parecido al de Dodona, «con sus encinas que ~ invencible prodigio—
emiten voz» (Esquilo, Prometeo encadenado).
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lanzate al ataque, porque entonces el Sefior sale delante de ti a
derrotar al ejército filisteo» (2 Sm 5,23-24). -

El rey Ajab de Israel disponia para estos menesteres de unos
cuatrocientos profetas, capitaneados por un tal Sedecias. No
debia de estar muy convencido de su utilidad, porque estd
dispuesto a conquistar Ramot de Galaad sin consultarlos. Pero
Josafat de Judi, que lo acompania en este caso, insiste en que se
consulte antes el oraculo del Sefior. La consulta es a través de los
mencionados profetas y con esta sencilla pregunta: «;Puedo
atacar 2 Ramot de Galaad o lo dejo?». Y la respuesta es igual de
breve y sencilla: «Vete. El Sefior se la entrega al rey». Natural-
mente, el jefe de la cofradia de profetas, con dnimos de distin-
guirse de sus subordinados, sabe dar mis emocién al mensaje.
Se procura unos cuernos de hierro y proclama: «Asi dice el
Senor: Con éstos acornearss a los sirios hasta acabar con ellos».
No ocurre aqui como en el caso de la Pitia de Delfos. No hay
ambigiiedad alguna en el mensaje. Otra cosa es que acierten.

. Efectivamente, se equivocan, y el rey de Israel morird en la
batalla. Pero la culpa es suya, por no hacer caso a un verdadero
profeta, Miqueas ben Yimla, que le advierte de la trampa que le
estan tendiendo los falsos profetas.

— Salud y enfermedad. No pensemos que el oriculo de
Delfos o los profetas de Israel sélo se preocupan de politica.
Salud y enfermedad son temas que provocan frecuentes consul-
tas. Un bisnieto de Giges, Aliates, cay6 enfermo. «Y como su
enfermedad se iba prolongando, envié delegados a Delfos (...)
para consultar al dios sobre su enfermedad» *. La Pitia no le
hizo caso. Pero le dio la pista del problema al indicarle que no
emitiria un oriculo mientras no reconstruyese el templo de
Atenea que habia incendiado por descuido durante una campa-
fia. Aliates mandé construir dos templos en vez de uno, y se
repuso de su enfermedad *.

El oriculo de Buto, en Egipto, debia de ser menos piadoso y
mis picante que el de Delfos. En caso de enfermedad, en vez de
recomendar la construccién de templos o la ofrenda de sacrifi-
cios exige soluciones casi pornograficas. Fer6n, hijo de Sesos-
tris, se quedd ciego porque, un afio de fuertes crecidas del Nilo,
presa de insensata temeridad, tomé una lanza y la arrojé en
medio de los remolinos del rio. «Durante diez afios estuvo,
pues, ciego; pero, en el afio undécimo, le llegé de la ciudad de

£1, 19,2
81, 224.
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Buto un oriculo segiin el cual se habia cumplido el tiempo de su

castigo y recobraria la vista si se lavaba los ojos con orina de una

mujer que s6lo hubiese mantenido relaciones con su marido y

no conociera a otros hombres» *. El rey empieza por su espo-
.. Y no se cura.

También en la Biblia estd atestiguada la costumbre de con-
sultar un oraculo en caso de enfermedad. Como nadie estd
contento con lo que tiene, los dos primeros ejemplos son con-
tradictorios. Un rey de Israel, Ocozias, manda consultar a Baal
Zebub, dios pagano de Ecrén (2 Re 1). Y un pagano, el rey
Benadad de Siria, manda consultar a Yahvé a través de Eliseo (2
Re 8,7ss). Fuera de esta diferencia fundamental, los dos hacen la
misma pregunta: «;Me curaré de esta enfermedad?». No creo
que la consulta esté motivada por una simple curiosidad intelec-
tual. Ningin enfermo se tomaria esta molestia para escuchar:
«no te curards». Aunque no se diga expresamente, la consulta
s6lo tiene sentido como forma de congraciarse al dios y obtener

de él la salud.

En este sentido, las tradiciones anteriores podemos comple-
tarlas con lo que se cuenta sobre la enfermedad del rey Eze-
quias. Cuando cae gravemente enfermo, se presenta ante él el
profeta Isaias. Que sepamos, nadie lo ha llamado. Viene por
orden de Dios a echarle al monarca un jarro de agua fria: «Asi
dice el Sefior: Haz testamento, porque vas a morir sin remedio y
no viviras». Ezequias pide llorando que se le alargue la vida, y el
Sefior lo cura mediante la actuacién del profeta, que aplica a la
herida un emplasto de higos, al mismo tiempo que ofrece un
milagro como garantia de la curacién (Is 38,1-8).

— Otras desgracias. Muy relacionado con el tema de la en-
fermedad estd el de las otras desgracias que pueden abatirse
sobre los individuos o el pueblo. La mentalidad oficial es que se
deben a alguna falta cometida. El problema es saber de qué falta
se trata y como puede repararse. Aqui es donde interviene el
oriculo.

Los agileos constataron consternados que cualquier perso-
na, bestia de carga o rebafio que pasaba por determinado sitio
fuera de su ciudad quedaba automaticamente tullido e impoten-

- te. La respuesta la conocian en parte: en aquel lugar habian

lapldado a un grupo de prisioneros foceos. «Entonces, con
dnimo de reparar su falta, los agileos despacharon emisarios a
Delfos. Y la Pitia les ordené hacer las ceremonias que todavia en

# 11, 111.
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la actualidad realizan los agileos; en efecto, ofrecen a los foceos
espléndidos sacrificios y celebran en su honor un certamen
gimnéstico y ecuestre» *.

Algo parecido les ocurre a los pelasgos segin una antigua
leyenda que habla de sus rivalidades con los atenienses. Después
de haber raptado a algunas mujeres aticas y de haber tenido
hijos de ellas, decidieron matar a los hijos y a sus madres. Pero,
a partir de entonces, «la tierra dejé de dar fruto a los pelasgos, y
sus mujeres y rebafios no eran fecundos como antes. Entonces,
ante el hambre y la esterilidad que padecian, enviaron emisarios
a Delfos para solicitar algtin remedio contra las calamidades que
les aquejaban. Y la Pitia les aconsejé que diesen a los atenienses
las satisfacciones que estos Gltimos determinaran personalmen-
te» .

Caso semejante es el de los tereos, que después de soportar
siete afios de sequia deciden consultar a Delfos y reciben res-
puesta de que su pecado es no haber colonizado Libia Y,

Otra vez les toca a los cnidios, en los que no sabe uno qué
admirar mis, si sus cualidades de ingenieros o lo brutos que
eran. Vivian en una pequefia peninsula, y se les ocurre conver-
tirla en isla para evitar posibles invasiones. Comienzan a excavar
el istmo, pero, al romper las piedras, les golpeaban en todo el
cuerpo, y especialmente en los ojos, «con una frecuencia sin
duda superior a la normal y de un modo evidentemente sobre-
natural». De nuevo se recurre al oriculo de Delfos para inquirir
la causa de la adversidad. La Pitia, compadecida de ellos, les
habla esta vez en trimetros y de forma clara, preludiando la
mentalidad de los consejeros de Felipe IV *: «No fortifiquéis ni
excavéis el istmo, pues Zeus lo hubiera hecho isla, si hubiese
querido».

Otro caso. «El territorio de Epidauro no daba fruto alguno.
Los epidaurios, como es natural, formularon, en el oriculo de
Delfos, una consulta relativa a esa calamidad; y la Pitia les
aconsejé que erigieran unas imagenes en honor de Damia y
Auxesia, ya que, si las erigian, las cosas les irian mejor. Los

%1, 167,1-2.
¥ VI, 139.
¥ 1V, 150-151.

# Consultados sobre la posibilidad de unir el Tajo y el Manzanares para
hacer a este tltimo navegable hasta Madrid, respondieron negativamente,
aduciendo que s} Dios hubiese querido que estuviesen unidos lo habria hecho
él mismo. '
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epidaurios, pues, preguntaron si debfan hacer las imagenes de
bronce o de marmol; pero la Pitia les prohibié emplear tanto
uno como otro material; tenfan que hacerlas de madera de olivo
cultivado» ¥

Desgracia distinta es la que sufren los miembros de la tribu
dg los egidas, que no vivian mucho tiempo. «Sus componentes
erigieron, en virtud de un oraculo, un santuario en honor de las
Erinis de Layo y de Edipo; y a raiz de ello sus hijos vivieron
normalmente» .

~ Cerraremos este apartado con lo que ocurri6 a los apolo-
nios. Habia en Apolonia unos rebafios consagrados al sol, y se
les concedia gran importancia en virtud de un oriculo. Al frente
de los rebafios se encontraba un tal Evenio. En cierta ocasién se
qued6 dormido cuando estaba de guardia, vinieron unos lobos
y mataron a sesenta cabezas de ganado. Los de Apolonia, que
no conocian la ley del talién, en vez de oveja por oveja le
hiceron pagar ojo por oveja. Es decir, lo dejaron ciego. «Pero,
nada mis haberle causado la ceguera a Evenio, sus rebafios
dejaron de ser fecundos y la tierra tampoco les daba fruto. Y las
respuestas oraculares que recibieron tanto en Dodona como en
Delfos, cuando preguntaron la causa de la calamidad que les
aqufejaba, fueron que habian cometido una injusticia al privar de
la vista a Evenio» y que no se verian libres de castigo hasta que
no concediesen al pastor la indemnizacién que él considerase

oportuna ',

En la Biblia tenemos casos semejantes. En el reinado de
David hubo hambre durante tres afios consecutivos. No era
raro en aquellos tiempos, a causa de las tipicas sequias medite-
rrineas. Pero este es nuestro punto de vista moderno. David
piensa que puede haber por medio algiin pecado, y decide
consultar al Sefior. La respuesta no se hace esperar: «Sail y su
familia estdn todavia manchados de sangre por haber matado a
los gabaonitas» (2 Sm 21,1). Un antiguo pecado de Sal justifica
la desgracia presente. La solucién, como en algunos casos cons-
tata-dos en Grecia, serd resarcir a los perjudicados. Y la indemni-
zacién serd sangrienta, porque los gabaonitas afirman sin ro-
deos: «Un hombre quiso exterminarnos, y pensé destruirnos y
expulsarnos del territorio de Israel. Que nos entreguen siete de
sus hijos varones y los colgaremos en honor de Yahvé, en

¥V, 82.
%1V, 149,2.
? 1X, 93.
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Gabadn, en la montana del Sefor» (2 Sm 21,5-6). Asi se hace, y
«Dios se aplacé con el pais» (2 Sm 21,14) 2.

Otro dia, David tuvo una mala idea. De acuerdo con el
segundo libro de Samuel, se la inspiré Dios (2 Sm 24,1). Segin
Crénicas, se la inspiré el Satan (1 Cr 21,1). Nosotros diriamos
que se la inspir6 su propio orgullo. La idea fue hacer un censo
de todo el pueblo para saber de cudntos soldados podia dispo-
ner. Como consecuencia de este pecado de orgullo, el pueblo
sufre una epidemia de peste, que provoca la muerte de setenta
mil hombres. David suplica que termine la mortandad. Y es
entonces cuando habla Dios a través del profeta Gad, ordenan-
do al rey que compre la era de Araund y construya alli un altar.
En cuanto se ofrecen en él holocaustos y sacrificios de comu-
nién, «el Sefior se aplacé con el pais y cesé la mortandad en
Israel» (2 Sm 24,25).

_ Colonizaciones. Era también frecuente, casi obligado,
consultar el oraculo cuando iba a tener lugar una colonizacion.
«¢Qué colonia envié jamads Grecia a Eolia, Jonia, Asia, Sicilia o
Italia sin consultar primero al ordculo Piton, Dodonio o Am-
mén?» . El ordculo encomienda a los lacedemonios colonizar
una isla *. Fruto de estas consultas es la fundacién de algunas
ciudades, como Alalia en Cércega *, o la que deberan fundar
los tereos en Libia %. Dada esta prictica, no extrana que se
reproche la actitud de Dorieo, que «solicité a los espartiatas un
grupo de personas y se las llevd a fundar una colonia, sin haber
consultado al oriculo de Delfos a qué lugar debiaira fundarlay
sin haber observado ni una sola de las normas habituales» %7, Sin
embargo, incluso el impio Dorieo hace caso a los oraculos.
Cuando un tal Anticares le aconseja, «basindose en los oriculos

% Ante tamaiia exigencia, parece 16gico que David hubiese vuelto a consul-
tar al Sefor. No lo hace, porque esta peticion de los gabaonitas le viene como
anillo al dedo para eliminar al resto de la familia de Satl. Advertimos aqui un
serio problema moral, el de la manipulacion de la palabra y de la voluntad de
Dios a través de los oraculos. Pero ahora lo que nos interesa es subrayar la
funcién de la consulta a Dios en determinadas circunstancias.

% Cicerén, Sobre la adivinacién, libro 1, 2. Sobre el tema, ver M. Lombar-
do, La concezione degli antichi sul ruolo degli oracoli nella colonizzazione, en
Ricerche sulla colonizzazione greca: Annali della Scuola Normale Superiore di
Pisa (1972) 63ss.

* 1V, 178.
%1, 165.
% TV, 150-159.

Y, 42,2. La norma fundamental era llevar el fuego sagrado para denotar la
unién con la metrépoli.
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de Layo, que colonizara la regién de Heracles, en Sicilia (...), al
oir esto, Dorieo se encaminé a Delfos para preguntar al oriculo
si lograria apoderarse de la comarca a la que pensaba dirigirse; y
la Pitia le respondié que lo conseguiria».

Esta idea de que Dios debe aprobar y bendecir los viajes
aparece en las tradiciones patriarcales, donde es Yahvé quien
decide las andanzas y peregrinaciones con una orden directa al
interesado. «Sal de tu tierra nativa y de la casa de tu padre, a la
tierra que te mostraré», le dice a Abrahin (Gn 12,1). «Pasea el
pais a lo largo y a lo ancho, que te lo voy a dar» (Gn 13,17). Y a
Jacob: «Levéntate, sal de esta tierra y vuelve a tu tierra nativa»
(Gn 31,13). «No temas bajar a Egipto, que alli te convertiré en
un pueblo numeroso» (Gn 46,3).

Por eso, en momentos posteriores, cuando ya Dios no habla
de fgrma.directa, hay que consultarlo para saber su opinién.
Los 1s_raehtas, que no tienen tanto territorio que colonizar como
los griegos, ni mucho menos expediciones maritimas, no preci-
san tantos oriculos. Pero tenemos dos casos interesantes. El
primero, cuando los danitas emigran hacia el norte en busca de
territorio. En una de las etapas, una avanzada de la tribu des-
cubre a un levita encargado de la capilla particular de Mica.
Inmediatamente le piden al sacerdote: «Consulta a Dios a ver si
va a salirnos bien este viaje que estamos haciendo». Y la res-
puesta es: «Id tranquilos. El Sefior ve con buenos ojos vuestro
viaje» (Jue 18,5-6). El segundo ejemplo tiene como protagonista
a David. También él consulta a Dios cuando piensa dejar su vida
de bandolero itinerante para asentarse en un lugar:

« ¢Puedo ir a alguna ciudad de Jud4?
El Sefior le respondié:

~ Si.

David pregunté:

~ ¢A cuil debo ir?

Respondié:

— A Hebrén» (2 Sm 2,1).

En este tltimo ejemplo es interesante advertir la diferencia
con los oriculos griegos. «Al ordculo délfico no solia preguntar-
sele a qué lugar habia que dirigir una expedicién colonizadora,
sino si aprobaba el proyecto de fundar una colonia en un lugar
que previamente se le indicaba» *. David, en cambio, pregunta
por una regién muy concreta, y el ordculo le indica incluso la

% C. Schrader, libro V, nota 179.
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ciudad en la que debe instalarse. Por desgracia, no sabemos qué
procedimiento se usaba para lograr una informacién tan exacta,
aunque casi seguro se trata de una consulta a través del sacerdote.

— Otras circunstancias. Ademis de lo anterior, hay otras
muchas posibilidades de consulta. Por ejemplo, los habitantes
de Cime se vieron un dia en grave apuro. Habia venido a
refugiarse entre ellos un enemigo de Ciro, Pactias. Acoger a un
fugitivo es una norma esencial. Pero no tardan en llegar quienes
piden que lo entreguen por orden de Ciro. ; Qué se hace? ¢ Pecar
contra la hospitalidad y acarrearse el castigo de los dioses, o
arriesgarse al castigo del rey? «Los cimeos, para asesorarse,
decidieron referir el caso al dios de los branquidas, pues habia
alli un oriculo establecido desde antiguo, que solian consultar
todos los jonios y eolios» *. Este dios, nada menos que Apolo,
ordena que entreguen a Pactias. Intentara Aristddico que el dios
cambie su oriculo tendiéndole una trampa. Apolo se mantiene
en sus trece, no porque tenga nada contra Pactias, sino porque
estd harto de los cimeos y de su impiedad. Al final, como ocurre
tantas veces en el mundo profético, los cimeos hacen lo que les
da la gana: envian a Pactias a Mitilene y se quitan el problema de
enmedio. '

Por completar esta lista, indicaremos que se consulta al

oraculo para saber si se salvari la ciudad '°; qué hacer con los

tesoros sagrados amenazados por la guerra '%; si estd permitido

castigar a alguien '?; si son suficientes las ofrendas hechas al
dios después de la victoria '; si estd permitido usar nombres de
dioses aprendidos de otros pueblos '*; si se mantendrd una

1, 157.
1% 1 0s argivos (VI, 19); el ordculo se encuentra en VII, 77,2.

10 Ante la amenaza de los persas, los delfios consultan al ordculo qué hacer
con los tesoros sagrados, si sepultarlos o trasladarlos a otro pais. «Sin embargo,
el dios les prohibié cambiarlos de sitio, indicandoles que él, personalmente, se
bastaba para proteger sus bienes» (VIII, 36). Sobre todo el episodio, véase lo
que dice Carlos Schrader en la nota 182 al libro VIIL.

%2 105 parios mandan consultar si pueden castigar a Timo, empleada del
templo de las Diosas, por haber comunicado secretos a Milciades. La Pitia
responde que no (VI, 135).

18 VIII, 122.

1% 11, 52,2-3. Los pelasgos aprendieron de los egipcios todos los nombres
de los dioses, excepto el de Dioniso. «Y al cabo de un tiempo hicieron una
consulta sobre estos nombres al oriculo de Dodona (ya que, efectivamente,
este oraculo pasa por ser el mis antiguo de los centros proféticos que hay en
Grecia y, por aquel entonces, era el Gnico existente). Pues bien, cuando los
pelasgos preguntaron en Dodona si debian adoptar los nombres que procedian
de los barbaros, el ordculo respondié afirmativamentes.
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época de prosperidad '®; cémo indemnizar por una grave falta

cometida 1%; incluso historias tan descabelladas como la de la

pretendida aparicién de Aristeas merece una consulta al oricu-
].O 107'

En cuanto a los particulares, ademais de los casos de enfer-

medad que indicamos antes, algunos preguntan si tendrin hi-

: 108, Z e . s
jos '%; qué se hace con un hijo mudo '?; si tendrin éxito en una

campana militar ''°; si su monarquia sera duradera ''!; sobre la

vuelta a la patria después del destierro ''%; lo que le ocurrira

después de muerto '; incluso casos de venganza se consul-

'% Los sifnios (11, 57,3). La respuesta de la Pitia es un caso maravilloso de
oscuridad: «Mirad, cuando en Sifnos blanco sea el pritaneo, / y blanco el friso
del dgora, justo entonces se requiere una persona astuta, / para protegerse de
una lignea emboscada y de un heraldo rojo». Con razén anade Herédoto que
«este ordculo no fueron capaces de comprenderlo ni en aquel mismo momento
ni 2 la llegada de los samios» (1L, 58,1).

1% El fabulista Esopo fue acusado en Delfos de un robo sacrilego que no
habia cometido y fue despefiado desde las rocas Fedriadas. Los delfios fueron
castigados por la divinidad y tuvieron que expiar su falta. «Cuando los delfios,
en virtud de un ordculo, lanzaron en repetidas ocasiones un bando para saber
quién querfa aceptar una indemnizacién por la vida de Esopo, no se presentd
nadie mis que un hijo del hijo de Yadmén, otro Yadmén, que fue quien la
:;;ip;;i. Por consiguiente, Esopo también fue propiedad de Yadmén» (II,

7 1V, 14-15.

'% Eetién (V, 92 B 2). Este es también posiblemente el objeto de la consulta
de Tisimeno «relativa a su descendencia» (IX, 33).

'® Creso (I, 85). La Pitia le responde: «Hijo de Lidia, rey de muchos
pueblos, Creso, grandisimo necio / no pretendas oir en tu morada el tono
anhelado / de la voz de tu hijo. M4s vale que eso quede lejos, / pues a hablar
comenzari en un funesto dia». En efecto, el hijo mudo recobra el habla en el
mismo momento en que ve a un soldado persa a punto de matar a su padre.

"° Este parece el caso de Cipselo (V, 92 E); aunque al principio sélo se dice
que «se hallaba en Delfos formulando una consulta», al recibir «un oraculo
sumamente favorable... se lanzé sobre Corinto y se apoder6 de la ciudad». Lo
mismo ocurre con la sucinta-formulacién a propésito de Cleémenes: «Resulta
que, en cierta ocasién en que Cledmenes estaba consultando el oriculo de
Delfos, la respuesta que recibié fue que tomaria Argos» (VI, 76).

U1 Creso (I, 55-56).

"1V, 163-164 «Arcesilao se dirigié a Delfos para consultar al oriculo
sobre su regreso». La respuesta de la Pitia es oscura, pero exhorta a no vengarse
de los enemigos politicos que lo habian exiliado. Arcesilao no tiene en cuenta el
oriculo y termina asesinado. «Asi fue cémo Arcesilao, por haber infringido

—fuera voluntaria o involuntariamente- el dictado del oriculo, cumplié su
destino» (I1, 164,4).

13 . . . Py
«Cuentan que Amasis, que se habia enterado, gracias a un oriculo, de lo
que a su muerte iba a suceder con su cuerpo, como es natural tomé sus medidas
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tan .Y para que no falte hasta la menor posibilidad, uno llega
a preguntar al dios si puede apropiarse de cierta cantidad de
dinero ajeno mediante perjurio .

4. Oraculos no pedidos

En todos los casos anteriores se trata de consultas hechas
por pueblos o individuos; de ellos parte la iniciativa. Pero existe
otra posibilidad: que el oriculo sea dado por el dios sin haber
sido consultado. El que se trate en ocasiones de hechos fantasio-
sos no resta valor a la idea de fondo, que encontramos ya en la
antigua ciudad mesopotamia de Mari y que compartirin mas
tarde griegos y hebreos.

En Mari, por ejemplo, se presenta al gobernador un perso-
naje y le dice: «El dios me ha enviado; aprestirate a escribir al
rey para que se dediquen los sacrificios funerarios a los manes
de Yadjun-lin» "', Esto es lo que el mahhn me ha transmitido, y
lo comunico a mi sefior. Mi sefior hari lo que mejor le parez-
ca...». En otra ocasién, un profeta habla a propésito de una
puerta que se pensaba construir: «Esta puerta no la podéis
construir... No habra éxito».

O, con palabras muy parecidas a los profetas de Israel, se
dice: «Mediante oriculos, Adad, el sefior de Kallasu, ha hablado
de este modo: ¢No soy yo Adad, el sefior de Kallasu, el que lo
ha criado sobre mis rodillas y el que lo ha llevado al trono de la
casa de su padre? Después de haberlo llevado al trono de la casa
de su padre, le di también una residencia. Ahora bien, asi como
lo he llevado a la casa de su padre, asi también puedo quitarle

para evitar lo que le aguardaba» (III, 16,6). De este modo se libré de que
Cambises profanara su cadaver. Herédoto, tan crédulo otras veces con respec-
to a los oriculos, piensa en este caso que toda la historia es inventada.

!1* Psamético II, futuro rey de Egipto, «pensaba vengarse de quienes le
habian desterrado. Pero, al enviar consultores al oriculo de Leto, en la ciudad
de Buto, donde precisamente se hallaba el santuario profético mis veraz de los
egipcios, recibib una respuesta segtn la cual la venganza le llegaria por mar,
cuando aparecieran unos hombres de bronce. Como es natural, acogié con
gran incredulidad la idea de que unos hombres de bronce pudieran llegar en su
ayuda» (II, 152,3). Sin embargo, mis tarde, al llegar unos jonios y carios con
sus armaduras de bronce, Psamético comprendié «que el ordculo se estaba
cumpliendo».

5 Es el caso de Glauco (VI, 86 G), y la Pitia le reprocha duramente esta
actitud. «Al ofr estas palabras, Glauco suplicé al dios que lo perdonara por sus
manifestaciones, Pero la Pitia le respondié que intentar que el dios aprobara
una injusticia, o cometerla, constitufan el mismo delito».

"¢ Yadjun-lin era el padre del rey, Zimrilin.
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Nijlatum de su mano. Si él no la entrega, yo soy el duefio del
trono, del pais y de la ciudad, y lo que le he dado se lo puedo
quitar. Por el contrario, si cumple mis deseos, le daré tronos y
mds tronos, casas y mds casas, territorios y mds territorios; y le
daré también la regién que va del este al oeste».

Caben dos posibilidades: a) que el dios se limite a revelar el
futuro (generalmente con sentido funesto); b) que encomiende
una misién. Ya que volveremos a hablar de Mari cuando trate-
mos la historia del profetismo israelita, me limito ahora a ejem-
plos griegos.

Como confirmacién de la primera hipétesis podemos citar
los siguientes casos. Los argivos envian a Delfos a consultar al
ordculo pensando en el destino de su ciudad. De repente, sin
que nadie se lo pida, la Pitia comienza a hablar de los milesios,
condenéndolos de la siguiente manera ':

<Y justo entonces, ti, Mileto, artifice de inicuas vilezas, de muchos
serds festin y espléndida presa.

Tus matronas lavarin los pies a muchas gentes intonsas, y de
nuestro templo en Didima se ocuparin otras personas».

Segin Herddoto, este ordculo se cumplié cuando la mayoria
de los varones milesios fueron asesinados por los persas, un
pueblo que lleva el pelo largo, y las mujeres y los nifios pasaron
a engrosar el nimero de sus esclavos.

También un oriculo no pedido por nadie anuncia desde
tiempo antiguo que la isla de Delos se veri afectada por un
terremoto:

«Provocaré un seismo en la propia Delos, pese a que inmune es a
118
ellos» '8,

Y lo mismo le ocurre al rey egipcio Micerino. El ejemplo es
muy interesante por las semejanzas y diferencias que ofrece con
lo ocurrido al rey Ezequias de Juda. «Le llegé un oriculo de la
ciudad de Buto, segin el cual iba a vivir sélo seis afios y al
séptimo moriria. Entonces, lleno de indignacién, despaché emi-
sarios al ordculo con denuestos hacia el dios por respuesta,
reprochidndole que mientras su padre y su tio «que habian
clausurado los santuarios, que no se habian acordado de los
dioses y que, ademis, oprimian a sus stbditos» habian vivido
largo tiempo, él, que era piadoso, iba a morir tan pronto. Pero

W7V, 19.

18 .. . . .
VI, 98,3. Adviértase el interesante dato de que el dios habla en primera
persona, como ocurre en otros textos proféticos del Antiguo Oriente.
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del profético santuario le lleg6 un segundo oriculo asegurindo-
le que ésa era, precisamente, la razén de que acortaran la dura-
cién de su vida, pues no habfa hecho lo que debia hacer, ya que
era menester que Egipto fuese asolado por espacio de ciento
cincuenta afios y los dos reyes que le habian precedido lo habian
comprendido, pero él no». Micerino, para demostrar la falsedad
del oraculo, fabrica gran cantidad de limparas, las enciende de
noche, se dedica ininterrumpidamente a la bebida y la buena
vida «para tener doce afios en lugar de seis al convertir las

noches en dias» '*°.

Pero cabe la segunda posibilidad que indicibamos antes: sin
que nadie le pregunte, el oriculo encomienda a un pueblo 0 a2 un
individuo una tarea futura. Es lo que le ocurre al rey de los
tereos: «Cuando Grino, el rey de los tereos, estaba consultando
al ordculo sobre otras cuestiones, la Pitia le respondié que
fundara una ciudad en Libia». Los tereos, que no sabian mucha
geografia ni tenfan un atlas a su disposicién, no hicieron caso al
oraculo, «pues no sabian en qué parte de la tierra se encontraba
Libia». Esta excusa, valida para nosotros, no satisface al dios,
que los castiga con siete anos de sequia. Ya hemos dicho que en
estas circunstancias es habitual consultar al oriculo. Y en ese
momento la Pitia les recuerda lo que ya habian olvidado: la
obligacién de colonizar Libia 120 10 interesante para nosotros
es que el ordculo no se limitaa responder a los problemas que si¢
le plantean, sino que también ordena lo que se debe hacer.

No queda claro si debemos clasificar en este apartado de
oriculos no pedidos el que reciben los lacedemonios de Delfos
para que exijan a Jerjes una satisfaccién por la muerte de Ledni-
das '

Saliéndonos del mundo de Herédoto, el ejemplo mis claro y
trigico de una misién encomendada por un oriculo es el de
Orestes, que recibe la orden de matar a su madre (Clitemnestra)
y al amante de ésta (Egisto). Esquilo, en la Orestia, especial-
mente en «Las Coéforas» y «Las Euménides», ha expuesto de

19 11, 133. El caso de Ezequias de Judd (2 Re 20) es muy parecido y muy
distinto. Este rey cae enfermo, y en su enfermedad recibe un oriculo a través
del profeta Isafas: «Haz testamento, porque vas a morir sin remedio». La
reaccién del rey no es la de indignarse con Dios, sino la de rezar, recordando
sus buenas obras: «Sefior, recuerda que he caminado en tu presencia con
corazén sincero e integro y que he hecho lo que te agrada». Tiene lugar
entonces un segundo oriculo que anuncia al rey otros quince afios de vida.

120 1y, 150-151.
12 VIII, 114.
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forma magistral el cho . .
) que entre la moral tradicional (I ;
dioses) y la orden recibida del oriculo de Apolo. 2 {los viejos

L?s ejemplos anteriores —-muchos menos, sin duda, que los
de oraciulos pedidos— confirman la posibilidad de que ’u(rll dios
espontineamente, ordene algo o revele el futuro. A diferencia
de Grecia, ésta habia sido desde siglos antes la orientacién
fundamental de la profecia hebrea. Con los presupuestos ante-

riores, podemos decir que en la profecia de Israel se darén los
siguientes pasos:

D
. poi 1{1)11;;1) Spiallabral buscada por el hombre, a una palabra envia-

' Pel descubrimiento de un enigma, al descubrimiento de una
misién.

De la bisqueda de seguridad 1
esponobiiny g personal, al choque con una

Del interés personal, a la responsabilidad frente a los demas.

/Este paso del oriculo solicitado por intereses personales al
oriculo que transmite la voluntad de Dios, incluso en contra de
intereses personales o nacionales, es lo que dari al profetismo de

Israel la importancia y la dignidad que no encontramos en otras
culturas.
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Los mediadores

Hemos visto en el capitulo anterior que los pueblos antiguos
compartian la idea de que los dioses podian y querian comuni-
carse con los hombres. Igualmente difundida estaba la idea de
que esta comunicacién la establecen a través de personas espe-
ciales. Incluso en el caso del suefio, que es la forma mas personal
de contacto, es frecuente que el hombre no sepa interpretar la
voz del dios. Surge asi la necesidad de un especialista que
establezca el puente entre el mundo divino y el humano. En la
antropologia moderna, esas personas reciben el nombre de «me-
diadores» .

Probablemente, en todas las culturas ha habido intermedia-
rios buenos y malos, «aceptados» y «prohibidos». Cuando Sex-
to, el hijo de Pompeyo, decide consultar a la nigromante, escri-
be Lucano: «Aguijoneado por el miedo, para conocer de ante-
mano la marcha del destino, impaciente por el retraso y tortura-
do ante todos los acontecimientos futuros, no consulta los
tripodes de Delos ni los antros piticos; no le agrada indagar lo
que declare el bronce de Jupiter en Dodona que aliment a los
primeros mortales con sus frutos, o a quien puede conocer los
destinos en las fibras, interpretar el vuelo de los pdjaros, obser-
var los fulgores del cielo y escrutar los astros con sabiduria
asiria, o cualquier otro arte misterioso, pero licito, que pudiera
existir. El conocia las pricticas de los crueles magos detestados
por los dioses celestes, las aras entristecidas por ritos finebres, la

! Desde el punto de vista del AT y de la cultura ambiente es esencial la obra
de A, Haldar, Associations of Cult Prophets among the Ancient Semites (Upsala
1945). Desde un punto de vista sociolégico, el tema de los intermediarios lo ha
estudiado especialmente R. R. Wilson, Prophecy and Society in Ancient Israel
(Filadelfia 1980). Desde una perspectiva parecida, M. J. Buss, The Social
Psychology of Prophecy, en Prophecy. Essays presented to G. Fohrer: BZAW
150 (Berlin 1980) 1-11. En las notas siguientes indicaremos otros titulos impor-
tantes sobre el tema. A lo que llamamos intermediatios, Eichrodt los llama
«brganos de la alianza», distinguiendo entre guias carismaticos y guias oficiales
(cf. Teologia del Antiguo Testamento, 1, 263-354).
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creencia en las sombras y en Dite, y estaba convencido el insensato
de que los inmortales sabifan poco» *

Pero esta distincién adquiere gran fuerza en el mundo biblico,

ue ademis amplia enormemente el catilogo de intermediarios

prohibidos por el Senor. De hecho, Israel conoce la existencia de

‘ntermediarios muy diversos entre los otros pueblos: sacerdotes y

adivinos entre los filisteos (1 Sm 6,2); magos, agOreros, adivinos y

astrélogos entre los babilonios (Is 44,25; 47,13; Ez 21,26); agore-
ros, adivinos y hechiceros entre los egipcios (Is 19,3).

Para nosotros, estos nombres estan cargados de connotaciones
negativas. No ocurria asi en la antigiiedad, ya que casi todos estos
intermediarios eran personajes religiosos. Y los israelitas que no
tuviesen especial formacion religiosa los consideraria no s6lo 1m-
prescindibles, sino también buenos. Pero la religion oficial de
Israel se mueve en coordenadas muy distintas. Niega que esas
personas sean intermediarios vélidos entre Dios y los hombres.
Por eso, la ley formula con toda claridad: «No haya entre los
tuyos quien queme a sus hijos o hijas, ni vaticinadores, ni astrolo-

gos, N agoreros, ni hechiceros, ni encantadores, ni espiritistas, nl
adivinos, ni nigromantes. Porque quien eso practica es abominable
para el Senor» (Dt 18,10-12). Omito el andlisis de cada uno de

estos términos, cosa que nos llevaria muy lejos °.

Pero la religion yahvista no niega la posibilidad de verdade-
ros intermediarios entre Dios y los hombres. El texto del Deu-
teronomio que acabo de citar, tras prohibir la consulta a todas
esas personas, indica a quién deben acudir los israelitas para
conocer la voluntad de Dios: al profeta. Pero este texto refleja
un estadio tardio. Al principio, la mentalidad era mas amplia.
Habia dos grandes intermediarios a los que podia acudir cual-
quier persona: el sacerdote y el profeta. Por otra parte, Dios
también podia establecer el contacto con nuestro mundo a
través de un intermediario misterioso, su «angel», que se pre-
senta a quien Dios quiere y de forma imprevisible. Podriamos
decir que el dngel es un intermediario en sentido Gnico, desde
Dios al hombre, mientras sacerdote y profeta lo son en los dos
sentidos: de Dios al hombre y del hombre a Dios.

2 1 4 Farsabia, V1, 423-434.

3 El mejor estudio de conjunto sobre estos diversos grupos creo que sigue
siendo el ya antiguo de P. Scholz, Gétzendienst und Zanberwesen bei den alten
Hebriern und den benachbarten Volkern (Ratisbona 1871), especialmente 70-95.
Véase también E. Dhorme, Prétres, devins et mages dans Pancienne religion des
Heébrewx: RHR 108 (1933) 113-43. Como amplia visién de las distintas culturas,
Ie monde du sorcier. Egypte — Babylonie — H ittites — Israél — Islam — Asie Centrale
_ Inde ~ Nepal — Cambodge — Vietnam — Japon, Sources Orientales VII (Paris 1966).
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1. El angel del Sefior

Desde el punto de vista que nos ocupa, interesan especial-
mente las tradiciones en las que el «ingel del Sefior» (rI))ml’a/e
thb? o «el angel de Dios» (malak ’elohim) transmite un
mensaje, dando a conocer el futuro o indicando lo que se debe
hacer en el presente. Obtenemos la siguiente lista:

— En el primer episodio de la expulsid
E : pulsion de Hagar, el dngel
del Sefior le sale al encuentro junto a la fuente y le orgdena vol\i;er
a su sefiora y someterse a ella, anunciindole al mismo tiempo la
bendicién de su descendencia (Gn 16,7-12).

— En el segundo relato de la expulsién de Hagar, el «angel
de Dios» le transmite «desde el cielo» un oriculo de, salvaci%n
(«no temas») y una orden (cuidar al nifio), junto con la prome
de descendencia numerosa (Gn 21,17-18). P -

— En el sacrificio de Isaac interviene «desde el cielo» prohi-

biendo que te al min A
12.15_12?). mate al nino y promete la bendicién (Gn 22,11-

— Al comienzo del libro de los Jueces, «sube 1
Betel» y denuncia al pueblo su desol;ledien(;ia, que ;:O\(ri)uclil%g lsz
castigo (Jue 2,1-5). Esta curiosa figura parece relacionada con
ese «ange'l» que el Senor enviara «por delante, para que te cuide
en el caminoy te lleve al lugar que he preparado» y expulse a los
enemigos (Ex 23,20-23; 33,1-3). Es el mismo 4ngel que, para
proteger al pueblo de la maldicién de Balain, le saldri ;lpen—
cuentro en el camino (Nm 22,23-35). ,

— Se aparece a Gededn, sentindose b ] i
, ajo la encina de Ofr3,
le ordena salvar a su pueblo de los madianitas (Jue 6,11-24) 4.}’

— Se aparece a la mujer de Manoaj anunciidndole 1
un _h/1]o (Sansén), .indicéndole la dieia que debe gu(i‘rl(ei:re ndllz
misién que cumplird (salvar de los filisteos). La mujer tien}; la
impresién de haber visto a un «<hombre de Dios» (75 >elobim)
Desaparece en la llama del sacrificio (Jue 13). .

— El profeta de Betel 6ni
: , para convencer al profeta anénimo del
cSil_lrhque ha ido a maldecir el altar, le asegura: «un dngel me }fa
c(l)c o, por orden del Sefior, que te lleve a mi casa para que
mas y bebas algo» (1 Re 13,18). Aunque se trate de una

ment: N ;
; entira, re,fleja la idea de que Dios se comunica con los hom-
res a través de un dngel.

4
En este pasaje, a veces se lo 11 a f
22) y 4w DS 3 vt ‘14‘1(,,3‘2?; el angel del Sefior» (v.11.12.20.21[bis].
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— En relacién con el profeta Elias actia en dos ocasiones. En
la primera, le ordena comer dos veces seguidas cuando va cami-
no del Horeb y se encuentra desanimado (1 Re 19,5-7). En la
segunda, le ordena salir al encuentro de los mensajeros reales
que van a consultar a Belcebt y le indica las palabras que debe
pronunciar. Curiosamente, el angel actda como profeta del
profeta (2 Re 1,3-4). Al final de la escena, le ordena ir con el
capitan a ver al rey (2 Re 1,15).

— Finalmente, aunque no se use la expresion «ingel del Sefior»
o «ingel de Dios», hay que incluir aqui al «angel intérprete» de
Zacarias, el «ingel que hablaba conmigo» y le explica el sentido
misterioso de sus visiones (Zac 1,9.12.14; 2,7; 3,5-6; 4,1.5; 5,5;
6,5). La misma misién cumple Gabriel en las visiones de Daniel
(Dn 8,16-26; 9,21-27), igual que otras figuras misteriosas (Dn
7,16; 10,10-12,4), incluido el hombre vestido de lino (Dn 12,6-13).
Todas estas tradiciones contintan la linea de que Dios se comuni-
ca, incluso al profeta, no de forma directa, sino a través de un
mensajero (recordar 1 Re 13,18 y los casos anteriores de Elias).

Por consiguiente, el «angel del Sehor» puede transmitir
mensajes muy distintos, desde unas breves palabras de consue-
lo, o una promesa, hasta una orden de salvar al pueblo y una
compleja interpretacién de la historia. En otras circunstancias,
esto mismo podria haberlo hecho un sacerdote y, sobre todo,
un profeta. Pero, a diferencia de sacerdotes y profetas, el angel
del Sefior no sélo transmite mensajes, sino que tiene la posibili-
dad de actuar, protegiendo o castigando. Como ejemplos de
proteccién encontramos: al criado de Abrahin, cuando busca
esposa para Isaac (Gn 24,7.40); a Jacob, librindolo de todo mal
(Gn 48,16); al pueblo, sacandolo de Egipto (Nm 20,16), situin-
dose entre él y los egipcios (Ex 14,19), en su marcha por el
desierto camino de la tierra prometida (Ex 23,20-23; 33,1-3), y
apareciéndose a Balain para que sea consciente de que sélo
puede decir lo que él le diga (Nm 22,22-35); a los fieles del
Sefior (Sal 34,8; 91,11). Dios también se sirve de un angel
cuando desea castigar, bien al pueblo por el pecado de David (2
Sm 24,16-18), al ejército de Senaquerib (2 Re 19,35), 0 a los
perseguidores del justo (Sal 35,5-6; 78,49).

En cuanto a las diversas teorias sobre la figura del «angel del
Sefior» 0 «de Dios», es cuestién secundaria para nuestro estudio
y podemos prescindir de ellas °.

5 Pueden verse en el articulo de R. Ficker, maPak, en E. Jenni-/ C.
Westermann, Diccionario Teolégico Manual del Antigno Testamento, 1 (Ma-
drid 1978) 1227-37.
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2. El sacerdote

La relacién del sacerdote israelita con la adivinacién bien
entendida, con el conocimiento del futuro o de la conducta que
se debe observar en el presente, es un tema que a veces ni se
tiene en cuenta, a pesar de haber sido muy estudiado ¢ Si
re§ordamo§ la enorme importancia de los sacerdotes mesopoti-
micos y egipcios en la adivinacién y comunicacién de oriculos
divinos, es l6gico admitir que en Israel ocurria algo parecido.

De hecho, algunos de los procedimientos adivinatorios
mencionados en el capitulo anterior (urim y tummim, efod)
eran tipicamente sacerdotales. Por eso, en tradiciones antiguas
especialmente de la época de Satl y David, no extrafa encontrar,
al sacerdote actuando como adivino en favor del rey. Ofrezco
un catilogo de textos segin el orden de aparicién en la Biblia
sin prejuzgar nada sobre su historicidad ni su antigiiedad. L(;
importante es que todos ellos confirman la importancia del
sacerdote en el tema que nos ocupa.

— El libro de los Jueces comienza precisamente con una
consulta al Sefior para saber cuél de las tribus ser4 la primera en
lughar contra los cananeos (Jue 1,1-2). No se dice a través de
quién se realiza la consulta, pero una muy parecida, con pala-
bras casi idénticas y la misma respuesta, la encontramos al final
del libro, cuando se pregunta cual de las tribus ser4 la primera
en lpghar contra los benjaminitas (Jue 20,18). En este caso, la
tradicion sitda esta consulta y las dos posteriores (20,23.28) en
el santugrio de Betel, mencionando expresamente como sacer-
dote a Fineés, hijo de Eleazar, hijo de Aarén (20,27). Sin duda,
el narrador da por supuesto que la consulta se realiza a través
del sacerdote.

— Dentro del periodo de los Jueces se sitGa también la
consult.a de los danitas cuando marchan hacia el norte, en busca
de tetritorio donde asentarse. Al pasar por casa de Mici y
descubflr que hay alli un levita, le piden de inmediato: «Consul-
ta a Dios, a ver si va a salirnos bien este viaje que estamos
hac1endo». Y el sacerdote (kohen) les transmite la respuesta: «Id
tranquilos, el Sefior ve con buenos ojos vuestro viaje» (Jue 18,5-
6). No sabemos el procedimiento que utiliza, pero antes se ha

® Quien mis ha subrayado este tema ha sido Haldar, Associations of Cult
Prophets, esPeclalmente 91-108. En castellano disponemos del excelente estu-
dio de Garcia de la Fuente, La brsqueda de Dios en el AT (Madrid 1971), que
trata la consulta a Dios por medio del sacerdote en las p. 165-276. '
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mencionado la existencia de un efod y terafim en la capilla
privada de Micd, y cuando el sacerdote se marcha con los
danitas se lleva con él esos objetos (18,20).

_ Cuando Safil y sus hombres estin de acuerdo en luchar
contra los filisteos, el sacerdote interviene ordenando una con-
sulta previa al Sefior (1 Sm 14,36-37). Al no obtener respuesta
de Dios, se realiza una nueva consulta para saber si el culpable
del silencio divino es el pueblo, o Sadl y su hijo. En este caso no
se dice quién efectué la consulta, pero debi6 de ser también el
sacerdote, sobre todo si aceptamos que se usan el urim y tum-
mim, como indican expresamente los LXX.

_ También David consulta a Dios a través del sacerdote
Ajimelec cuando va huyendo de Satl y pasa por Nob: «consult6
al Sefior por él» (1 Sm 22,10). Aunque algunos autores dan otro
sentido a esta frase 7, el didlogo posterior entre Saiil y Ajimélec
demuestra que se trata de consulta (1 Sm 22,13.15). Y, como
reconoce el mismo Ajimélec, «jni que fuera hoy la primera vez
que consulto a Dios por él1». Lo cual demuestra que esta
actividad era una de las fundamentales del sacerdote.

_ Mis tarde, sera el sacerdote Abiatar quien cumpla esta
misién para David mediante el uso del efod. En un caso, para
saber si Satl vendri en su persecucién y si los hombres de
Queila lo entregaran en sus manos (1 Sm 23,9-12). En otro, para
saber si debe perseguir a los amalecitas que habian saqueado
Sicelag (1 Sm 30,7-8).

_ De acuerdo con la practica anterior, es normal suponer la
intervencion del sacerdote en otros episodios de la vida de
David. En dos casos se trata de conflicto con los filisteos. El
primero, cuando consulta a Dios sobre la posibilidad de atacar-
los en Queild (1 Sm 23,2-4) 8. El segundo, afios ms tarde,
cuando David ya es rey (2 Sm 5,19-24) ?. Finalmente, en la

7 La Nueva Biblia Espafiola relaciona esta frase con la siguiente y traduce:
«Le pidié por amor de Dios y Ajimélec le dio provisiones». Sin embargo, la

expresién sa’al-16 beYhwh reaparece en los versos 13 y 15 con el sentido
evidente de «consultar al Sefior por él», como traduce la misma NBE.

8 El texto es muy interesante también por otro aspecto. Después de una
primera consulta en la que Dios asegura a David que derrotard a los filisteos y
liberars Queils, la reaccion de su tropa es de incredulidad. No tienen excesiva
confianza en el oriculo. Esto motiva una segunda consulta, que da como
resultado la misma respuesta. Entonces se va a la batalla. Esta repeticion de la
consulta por desconfianza de los interesados refleja un aspecto muy humano 'y
recuerda reacciones parecidas de los griegos ante el oriculo de Delfos.

9 El interés de este caso radica en que la respuesta estd relacionada con el
«rumor de pasos en la copa de la morera». Ya hablamos de la creencia en que
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consulta realizada para saber si puede estable :
qué ciudad (2 Sm 2,1) ™. p cerse en Jud4 y en

— Es dificil emitir un juicio sobre la intervencién del sacer-
dote en otros casos. Por ejemplo, cuando se reprocha a las
autoridades haber tomado una decisién importante a propésito
de los gabaonitas sin haber consultado a Dios (Jos 9,14), no
queda claro si esa consulta debia haberse hecho a través dc’: un
sacerdote, aunque seria lo mas légico. En Jos 19,50 también se
habla de una orden divina a propésito del pueblo que le tocé a
Josué en heredad. El relato da a entender que Josué pidié Timni
Séraj. Los israelitas consultan a Dios, y la respuesta es afirmati-
va. Pero no sabemos nada del intermediario ni del procedimien-
to empleado.

. Vemos, pues, que la consulta a los sacerdotes, frecuente en
tiempos antiguos, se centra basicamente en temas militares
aunque no excluye otras cuestiones, como el lugar donde resi-
dir, la fortl.ma de un viaje, o cuestiones personales que ignora-
mos. Y es importante advertir que en muchos de estos casos la
respuesta se presenta como auténtica palabra de Dios, introdu-
cida por la féormula «el Sefior respondié» ''. Nos encontramos

en un contexto y un lenguaje muy parecidos al de los profetas
posteriores.

Pero esta serie de textos podemos ampliarla si tenemos en
cuenta otras referencias a los medios de adivinacién tipicamente
sacerdotales: el urim y tummim * y el efod.

A propésito del primero, cuenta 1 Sm 28,6 que Satil, a punto
de entablar la batalla final contra los filisteos en los montes de

losl(_ilosles comunican sus ordculos a través de arboles. Si es un sacerdote el que

;Zai. iza la consultél\ en1 este caso, tendriamos un testimonio interesante de la
vinacién sacerdotal por un procedimiento disti i ;

: istinto de los habituale -

tummim, efod). > o

10 c .
DaVidI:-I:.l{I gr:ia t::(eilllcgin Eare:ada en15m 22,5, cuando/ el profeta Gad le dice a
o X g refugio, métete en tierra de Judd». Sin embargo, aunque
contenido se parezca (establecerse en territorio judio o en una ciudad de
ﬁuda), las diferencias son notables. En el caso de Gad se trata de un consejo que
a el profeta sin que nadie se lo pida (&l no dice que sea una orden de Diés)qen
el otro de una auténtica consulta, con el proceso conocido de pregunta’s y
;espuestas. Por eso me inclino a pensar que esta segunda tradicién supone,
unque no lo diga, que la consulta se realiza a través de un sacerdote.

" Jue 1,25 20,18.23.28; 1 Sm 23,2.4.11.12; 2 Sm 2,1; 5,19.23.

"> Garcia de la Fuente, La bisqueda de Dios en el AT, 237 5 1
¢ X , 237-43; ]. Déller,
Xajrsaggrez im AT, 21-6; A. Jeremias, Urim und Tummim. pr(;]d. Tempthrrlze
lgogssynologzscbe und archaelogische Studien, en Fs. H. V. Hilprecht (Leipzig’
R b) 223-42; E. A. Mangen, The Urim and Tummim: CBQ 1 (1939) 131-8; E
obertson, The Urim and Tummim, what were they?: VT 14 (1964) 67-71’1. ‘
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Gelboé, consulté antes al Senor. Recurrié a tres procedimien-
tos: los suefios, el urim 'y los profetas. Ninguno de ellos dio
resultado. El método del urim y el tummim reaparece mucho
mis tarde, a finales del siglo V, cuando se dice que no hay
ningln sacerdote especializado en consultarlo (Esd 2,63 = Neh
7,65). Resulta irénico que el texto mis explicito y claro sobre el
uso de estos instrumentos solo se haya transmitido en la traduc-
cién griega de 1 Sm 14,41, ya que el texto hebreo ofrece en este
caso una pequefia laguna. Las circunstancias son conocidas. Satl
ha intentado luchar contra los filisteos. Pero, cuando consulta a
Dios antes de marchar al combate, el Seior no le responde.
¢Quién es el culpable de ese silencio divino? Satl congrega a
todo el pueblo y dice: «Sehor, Dios de Israel, si somos culpables
yo y mi hijo Jonatan, salga urim; si es culpable tu pueblo Israel,
salga tummim». No es dificil imaginar un procedimiento pareci-
do al nuestro de «cara» 0 «cruz».

Las tradiciones anteriores nos indican los casos tan diversos
en que se podia usar este procedimiento: antes de emprender
una batalla, para descubrir al culpable de alguna falta, para
garantizar la legitimidad del linaje sacerdotal (Esd 2,63). Pode-
mos afiadir un dltimo caso de gran interés: para confirmar la
eleccién divina de una autoridad; es lo que se cuenta en Nm
27,21 a propésito de Josué: «Se presentard a Eleazar, el sacerdo-
te, que consultard por ¢l al Sefior por medio de las suertes». Esta
consulta parece destinada a asegurar que la eleccién de Josué es
conforme a la voluntad divina ™.

Ya hemos dicho que el procedimiento recuerda al nuestro de
«cara» o «cruz». Pero es dificil concretar mas. Gressmann los
concibe como dos piedras o varitas que se se diferenciaban por
el color o por una inscripcion equivalente a «si» y «no». Sellin,
como flechas marcadas, més tarde desprovistas de punta. D6-
fler, como dos piedras, con alef (inicial de >urim)y tan (inicial
de tummim); o una sola piedra, con el alef por una cara 'y la tau
por otra. Garcia de la Fuente, como trozos de cafia en los que
podian escribirse diversos nombres para una consulta selectiva.
Queda, en cualquier hipétesis, el problema de explicar como es

B Aunque la palabra parece un plural, es mis probable que se trate de un
singular, igual que en tummim y terafim. Cf. A. Jirku, Die Mimation in den
nordsemitischen Sprache und einige Bezeichnungen der altisraelitischen Man-
tik: Bib 34 (1953) 79-81 = Von Jerusalem nach Ugarit, Gesammelte Schriften
(Graz 1966) 371-3.

1 obre el tema, véase A. Lods, Le réle des oracles dans la nomination des
rois, des prétres et des magistrats chez les israelites, les égyptiens et les grecs, en
Mélanges Maspero, 1 (Orient Ancien 1) (El Cairo 1934) 91-100.
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p931l31e que a veces no haya respuesta divina. ¢Porque no salia
ningln dado o piedra? ;Porque salian los dos? La cuestién se
presta a muchas c?njeturas inatiles. Lo que si parece seguro es
que, al menos en época posterior, debian de ser objetos peque-

fios, ya que el sacerdote los Il
(Ex 28,29-30 = Lv 8,8). eva colgados dentro del pectoral

. También parece fuera de duda que se trataba de un procedi
miento usado por los sacerdotes. En la bendicién depLeVi .
con51d§ra una prerrogativa de ellos: «Para tus leales, el tum m
y el urim» (Dt 33,8.10). Incluso en 1 Sm 14,41 c,londe nmlm
menciona al sacerdote expresamente, podemo,s I;resu one(r) Se
presencia por lo que se dice al comienzo de la escena ?14 36)su

,36).

o ag)lgl.ro éis alrc:g (;n%:triréergo(si usados para consultar a Dios es el
¢ c id duda si los habitantes de Queila lo
entregardn a Sadl, le dice al sacerdote Abiatar: «Trae el efod». Y

luego contintia: «Seiior, Dios de Israel, he oido que Sadl intent
venir a Queild a arrasar la ciudad por causa mia. ;Bajara Sal’j

como hsoido.? iSefior, Dios de Israel, respéndemte' El Sefio
respondié: Bajard. David pregunté: Y los notables de la ciudadr
b

¢nos entregardn a mi y a mi gente en poder de Sadl? El Ser
respondié: Os entregarin» (1 Sm 23’952)' adl? El Senor

En un momento posterior de su vida, cuando se entera de
que los amalecitas han saqueado Sicelag, encontramos la mi
orden/ al sacerdote Abiatar: «Acércame el efod. Abiatar slcsenlla
acercd, y David consult6 al Senor: ¢Persigo a esa banda? ¢L .
alcanzaré? El Sefior le respondié: Persiguelos. Los alcanz ey
recuperaris lo robado» (1 Sm 30,7-8). -

De acu‘erdo con esta practica claramente atestiguada, debe-
mos.cambm{ el texto hebreo de 1 Sm 14,18, donde Saﬁ,l ar
averiguar quién ha desaparecido del campamento israelita ’olx?de?
na al sacerdote Ajias que traiga el «arca», «porque Ajias’ era el
que llevaba entonces el arca en Israel». Un escriba posterior h
introducido el arca en lugar del efod, que debia de ser el términ(a)l

P imlti 0. Para cons 1 )

Poco mis podemos decir del efod. Garcia de la Fuente

15 .
EstBik?;rs(:l?lgz ;a Fuente, El efod y el hosen segiin las dltimas investigaciones:
BtBih 28 (19 b) 01151-5; Id., La bisqueda de Dios en el AT, 234-7; H. J.
Blhorst, Der Ephod: ZAW 30 (1910) 259-76; K. Elliger, Ephod und Choschen.
(1958) 19_§52'W npwzc_klungsgescbzchte des Hobenpriesterlichen Ornats: VT 8
; L Friedrich, Epbod und Choschen im Lichte des Alten O;'ients,

Wiener Beitr, i Vi
ge zur Theologie XX n ; 1 ;
und Prophetenrede: MVAGgZZ (191(7)16312—12976.8)’ . Grimme, Ephodentscheid
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enumera las siguientes opiniones: «Para unos, era un vestido de
una estatua divina; para otros, una estatua divina; para otros, un
objeto de culto no bien definido; para otros, una urna para
guardar las suertes sagradas; para otros, un vestido sacerdotal
con fines oraculares; para otros, un templo en miniatura como
recepticulo del terafim y de las suertes; para otros, una especie
de cofre o relicario, probablemente de cuero, donde se guarda-
ban los dos betilos, llamados terafim; para otros, una bolsa o
bolso para guardar las suertes sagradas» .

Segin Haldar 7, ademis de los procedimientos anteriores,
los sacerdotes utilizaban también los sacrificios, en los que
pretenderian ver los presagios, igual que los baru mesopotimi-
cos. Aunque no lo dice expresamente, practicarian la observa-
ci6én de las entrafias o del higado. La teorfa de Haldar parte de
dos supuestos muy discutibles: la identificacion de los «viden-
tes» y «visionarios» como un tipo de sacerdotes, y laidea de que
ciertos verbos (examinar, mirar, ver, observar) se refieren a la
adivinacién por los presagios. Pero el argumento mis fuerte en
contra de su teoria es que no se puede aducir ni un solo texto
que relacione la adivinacién sacerdotal con los sacrificios. Ad-
mitamos, por ejemplo, que Samuel, por el hecho de ser «viden-
te», era también sacerdote; sabemos que ofrecia sacrificios, pero
no se dice en ningiin momento que los usase como medio para
adivinar. Y en los casos en los que intervienen sacerdotes —Aji-
mas, Abiatar— nunca adivinan mediante la inspeccién de las
entrafias u otros procedimientos parecidos. Es sintomitico que
Orlinsky, partidario también de considerar a los videntes y visio-
narios como sacerdotes, no diga una palabra de los sacrificios
dentro del contexto adivinatorio '®. De todas formas, la cuestion es
tan secundaria que no merece la pena pelearse por ella.

3. Los mediadores proféticos

En nuestra mentalidad, y en la de Israel, el gran intermedia- '

rio para conocer el futuro es el profeta. El texto del Deuterono-

' La bisqueda de Dios en el AT, 235.
V7 Associations of Cult Prophets, 91-108.

18 Cf. The Seer-Priest, en B. Mazar (ed.), The World History of the Jewish
People, 111 (Tel Aviv 1971) 268-79. Naturalmente, para Orlinsky los sacrificios
desempefian un puesto capital entre los sacerdotes, pero no como medio de
adivinar.

19 H. Junker, Prophet und Seber im Alten Testament (Trier 1927); H. M.
Otlinsky, The Seer in Ancient Israel: Or Ant 4 (1965) 153-74; L. Ramlot,
Prophétisme: DBS VIII, espec. 914-43. :
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mio que prohibe consultar a agoreros y adivinos de todo tipo
continda con estas palabras: «Esos pueblos que ti vas a despo-
seer gscuchan a astr6logos y vaticinadores, pero a ti no te lo
permite el Sefor, tu Dios. Un profeta de los tuyos, de tus
hﬁrmanos, como yo, te suscitard el Senor, tu Dios; a él escucha-
réis. Es lo que pediste al Sefior, tu Dios, en el Horeb, el dia de la
asgmble.a: No quiero volver a escuchar la voz del Sefior, mi
le)s, ni quiero ver mas ese terrible incendio para no morir. El
Sefior me respondié: Tienen razén. Suscitaré un profeta de
entre sus hermanos, como ti. Pondré mis palabras en su boca y
les dird lo que yo le mande» (Dt 18,14-18). Aunque este texto se
usase posteriormente para justificar la esperanza de la venida de
un profeta definitivo, semejante a Moisés, originariamente se
referia a toda la serie de los profetas como transmisores de la
palabra de Dios.

Pero hallamos de entrada un problema terminolégico. No-
sotros usamos una sola palabra, de origen griego, «profeta» %,
para referirnos a unos personajes que la Biblia designa con
titulos muy fiistintos. Como punto de partida, podemos recor-
dilr la.tradlcl()n de Sadl en busca de las asnas. Después de tres
dias sin encontrarlas, le dice su criado: «Precisamente en ese
pueblo hay un hombre de Dios (i§ *elobim) de gran fama; lo
que _él dice sucede sin falta» (1 Sm 9,6). Y, continta el narracior
caminaron hacia el pueblo en donde estaba el <hombre de Dios;
(v.10). Cuando llegan, al encontrar a unas muchachas, no les
preguntan dénde estd el <hombre de Dios», sino el evidenten
(ro’eh). Y, para complicar mis las cosas, encontramos esta glo-
sa: «En Israel, ... antes se llamaba ‘vidente’ al que hoy llamamos
‘profeta’ (nab?’)» (v.9). Tenemos, pues, tres términos, <hombre

de Dios», «vidente» y «profeta», que son considerados sinéni-
mos.

. Sin embargo, otros textos parecen expresarse con tanta pre-
cisién sobre cada uno de estos personajes que no osamos identi-

20

De acuerdo con las fuentes ms antiguas, el «profetes» es el que interpreta
las voces inconexas de la Pitia en el oriculo de Delfos. Lo que Zeus hace saber a
Apolo, y éste transmite a la Pitia, la sacerdotisa lo expresa de forma inarticula-
da. Es preciso un intérprete, el «profeta», que articula de forma légica y poética
la revelacién del dios. Por consiguiente, el «profetes» es el que comunica, o
proclama el mensaje de la divinidad a los hombres. Sin embargo, como este
mensaje se referia muchas veces al futuro, «profetes» termind sign’ificando «el
que habla del futuro», «el que predice». Asi ha llegado también hasta nosotros
Como 1r}d1ca Wilson, el término profeta no resulta atractivo a los antrop(’)lo—‘
gos. Estd muy condicionado por la potente tradicién biblica y por la mentali-
dad popular, que lo ve como mero anunciador del futuro.
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ficarlos. Por ejemplo, 1 Cr 29,29 informa que las gestas de
David estén escritas «en los libros de Samuel, el vidente (ro’eh),
en la historia del profeta (nab?’) Natén y en la historia del
visionario (hozeh) Gad». Tres personajes que nosotros conside-
ramos tipicos representantes de la profecia en sus origenes
_Samuel, Natin y Gad-, designados con tres términos diversos.
Y no pasemos por alto que a la lista anterior se ha anadido un
nuevo titulo, el de «visionario». No es extrafio que los autores
tiendan, al menos en principio, a estudiar cada término por
separado. Asi lo haremos, en orden creciente de aparicion.

3.1. Vidente (roeh) ™

El término solo se usa 11 veces. En las tradiciones anteriores
al exilio, seis veces: en cuatro de ellas se refiere a Samuel (1 Sm
9,9.11.18.19), en una al sacerdote Sadoc (2 Sm 15,27), y en Is
30,10 se habla de los «videntes» (ro’im). El Cronista recoge el
titulo para aplicérselo tres veces 2 Samuel (1 Cr 9,22; 26,28;
29,29) y dos a Janani, un personaje que denuncia al rey Asa de
Jud4 y termina en la carcel (2 Cr 16,7.10).

El episodio de Samuel aporta datos muy interesantes sobre
la imagen antigua del vidente: un hombre que conoce cosas
ocultas, al que se puede consultar dindole una propina. Ya que
aparece por el pueblo precisamente cuando se va a ofrecer un
sacrificio, piensan algunos que también cumplia funciones sa-
cerdotales. Sin embargo, es probable que debamos ver los sacri-
ficios como parte integrante de su actividad de vidente. De
hecho, uno de los procedimientos tipicos para adivinar era

2 vy, Eichrods, Teologia del Antigno Testamento, I (Madrid 1975) 269-75;
M. Jastrow, R6’eb and Hazeb in the Old Testament: JBL 28 (1909) 42-56; H.
M. Orlinsky, The Seer in Ancient Israel: Or Ant 4 (1965) 153-74; 1d., The
Seer-Priest, en B. Mazar, The World History of the Jewish People, vol. III:
Judges (Tel Aviv 1971) 268-79; M. A. van den Oudenrijn, De vocabulis
quibusdam termino nabb? synonimis: Bib 6 (1925) 294-311. 406-17; L. Ram-
lot, Prophétisme: DBS VIII, esp. 924-6. El articulo de J. P. Brown, The
Mediterranean Seer and Shamanism: ZAW 93 (1981) 374-400 es dificil de
clasificar en alguno de los apartados siguientes; algunas cosas de las que dice
cuadrarian mejor con el «<hombre de Dios». Excluyo intencionadamente las
hipotéticas relaciones entre profetismo biblico y chamanismo. Sobre ¢l tema,
véase A. Closs, Prophetismus und Schamanismus, aus der religionstheologi-
schen Perspektive: Kairos 14 (1972) 200-13; K. Goldammer, Elemente des
Schamanismus im AT, en Studies in the History of Religions, Supplements to
Numen XXII = Ex Orbe Religionum: Fs. G. Widengren, I (1972) 266-85; A.
S. Kapelrud, Elemente des Schamanismus im AT, en C. M. Edsman (ed.),
Seripta Instituti Donneriani Aboensis (1967) 90-96.
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observar las ent.raﬁas de las victimas. Incluso cuando esta practi-
ca no se menciona, es frecuente ofrecer sacrificios con?o rito
preparatorio y propiciatorio .,

'.I'e.:n.lendo en cuenta esta relacién de la «visién» con lo
sacE1f1c1os, y el contexto cultural del Antiguo Oriente, no exf
traha que a un sacerdote, Sadoc, se lo denomine «vident;» (2 Sm
15,27). Pero, aun admitiendo un texto que a muchos resulta
sgspechoso, no sabemos qué funciones desempena Sadoc
vidente. El contexto lo relaciona con el arca de Dios. e

En ca.mblo, es de sumo interés el texto de Isaias, que refleja
un cambio profundo con respecto a la época antigt’la Los «in—
dentes» aparecen en paralelismo con los «visionarios» (hozim)
Forman un grupo que, mediante sus visiones y palabras g
da al pueblo su responsabilidad ante Dios. No parece g’ente ala
que se consulta para resolver pequefios problemas, como el de
las asnas, sino sobre cuestiones de sumo interés pa,ra la nacién
{\l pueblo le gustaria que sus visiones y palabras fuesen halagii -
fas e ilusas. Ellos dicen la verdad, «ponen delante al Sant(g)uc;
Israel», aunque provoquen las iras de sus conciudadanos. Isaias
ve un paralelismo exacto entre su destino y el de estos pe;rsona—

jes.
3.2. Visionario (hozeh)

El térmi isionari
L 1lno. f)ozeh,_ que t_raduzco por «visionario» para ex-
11)6 r su relacién y diferencia con el de «vidente», se utiliza en
ocasl 1 6ni
ones %, pero diez de ellas en Cronicas, lo que reduce

22 E
s frec
uente completar estos escasos datos con otros tomados de tradi-

ciones disti i j 1
‘ distintas. Lindblom, por ejemplo, basindose en lo que se dice sobre

Samue i 1 O ) O 9
" 1 en otras OCaSl(?nCS, habla de su relaclén con gruPOS [9:4 é.tic S (1 Sm 1 )
a todavia mas alto 4 eSCribe est. p P P S5l (] lOS‘
E}Chl’odt vuel t. d \% l as alabras a proposito d
HdenteS‘ «En prlm 1 y
3 N er ugar, ha que notar que el Vid i 't
q ente lsraeh ano Surge Para
p q 0S asuntos y deSeOS con IOS u 1 bl 1
SatleaceI IOS cquen: ) q € €. pue o Suele recurrir a
s ] l 1, z f l l . l e .
U saber sobrenatural; su talhea esta en de' elldel a nerencia de a ep()ca mosaica
a DIOS Segun ].a ldea de MO' i 1
? €n ha. Cer Va(lel el Cu].to ) 1S€S en contra de lnﬂuenclas
g g imi
than[elas» ] e()lO ia del Aﬂtl no ] e.Stﬂﬂ’le.ntO, 27 OS). ESte prOCedlmlentO no
me PaI €Ce adecuado para reconstruir la imagen primitiva del Vidente Ni

siquiera todo lo que se cuenta isodi i
e todo lo que s cuenta ge:rfste episodio de Satil y Samuel (1 Sm 9-10) es

23 ’ . .
SChauI:nde%a_s de la bibliografia a propésito de ro’eh, cf. H. F. Fuhs, Seben und
Boen. ie Wurzel hzh im Alten Orient und im Alten Testament. Ein
g zum prophetischen Offenbarungsempfang: FzB 32 (1978). '

2 .

Sm 24Q1111.e111 grllzelvaé la2 palma es Gad, al que se aplica el titulo cuatro veces (2

5.29; i 1,5) r 21,9 9,29; 2 Cr 29,25). Sigue Idé, con dos menciones (2 Cr

192, A’saf > 2yC roS Cuatro personajes con una: Hemén (1 Cr 25,5), Jeht (2 Cr
s (2 Cr 29,30) y Yeduttn (2 Cr 35,15). El sacerdote Amasias llama
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4 seis casos el uso antiguo. En 2 Sm 24,11 se habla de «el profeta
(nab?) Gad, visionario del rey». Es una expresién muy curiosa,
porque parece Sugerir que la misién de este profeta era servir al
rey con sus visiones. El Cronista mantiene este titulo, «visiona-
rio del rey», aplicindolo a Hemén (1 Cr 25,5) y Yedutin (2 Cr
35,15).

Sin embargo, no podemos deducir de aqui que el «visiona-
rio» sea un personaje de la corte. Asi llama el sacerdote Amasias
a Amés, cuando le dice que se vuelva a Juda (Am 7,12). Sus
palabras no reflejan mucha estima de estos personajes. Los ve
como gente que se gana la vida con sus visiones y palabras.

Lo curioso es que esta valoracion negativa de los «visiona-
rios» la compatte un texto profético (Miq 3,5-7). Dirigiéndose a
los falsos profetas que extravian al pueblo, nombra juntamente a
los profetas (neb’’im), «visionarios» (hozim) y adivinos (qos-
mim). Todos ellos se venden al mejor postor y declaran guerra
santa al que no les llena la boca.

Sin embargo, predomina la vision positiva de estos persona-
jes. En Is 29,10 se habla de los «visionarios» en paralelismo con
los «profetas» (neb?im) como de los organos que tiene el pue-
blo de Juda para orientarse rectamente. Son los ojos que ven, la
cabeza que rige. Probablemente, estos dos términos, «visiona-
rios» y «profetas», se aiadieron mis tarde como glosa explicati-
va. Pero el glosador veia a estas personas como seres fundamen-
tales para la sociedad. El mayor castigo que Dios puede infligir
al pueblo es que se queden a ciegas. La funcién concreta que
desempeiian queda mis explicita en Is 30,10, texto que comen-
tamos mas arriba, al hablar de los «videntes».

Esta importante funcién religiosa queda clara también en 2
Re 17,13. Cuando se saca el balance de la historia de los reinos y
se indican las causas por las que desaparecieron % comenta el
autor deuteronomista: «El Sefor habia advertido a Israel y Juda
por medio de los profetas y visionarios %: Volveos de vuestro
mal camino, guardad mis mandatos y preceptos...». El Cronista
también guarda el recuerdo de los visionarios como personajes

«visionario» 2 Amés (Am 7,12). En singular, con sentido colectivo, se usa en 2
Re 17,13. En plural, en Is 29,10; 30,10; Miq 3,7; 2 Cr 33,18.

% En principio, el capitulo 2 Re 17 estd consagrado a explicar teol6gicamen-
te la desaparicion del Reino Norte (Israel). Mds tarde, al sufrir Juda un castigo

. parecido, la reflexion se ampli6 al Reino Sur.

% E| texto hebreo presenta un pequeiio fallo de vocalizacién. Habria que
traducirlo: «por medio de todos sus profetas, todo visionario». Basta vocalizar

kol-nab? wekol-hozeb.
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valientes, que se atreven a hablar incluso al impio rey Manasés
(2 Cr 33,18). Por otra parte, este autor parece concebir al
visionario en especial relacién con el monarca, como sugiere

este texto y la férmula «visionario del rey», que aplica a Heméan
y Yedutan.

De la escasez de textos sobre estos personajes podriamos
dth.mr que eran poco numerosos. Sin embargo, si lo tipico del
«visionario» es «contemplar» o tener «visiones», este cuadro
podemos completarlo teniendo en cuenta las referencias perti-
nentes al verbo hazah y a los diversos sustantivos derivad%s de
esta {aiz (hazit, hazon, hizzayén, mahaze). La panorimica se
amplia entonces extraordinariamente. Cuando Samuel era nifio
no abundaban las visiones (1 Sm 3,1), pero Dios se la concede a
él. Y, desde entonces, como dice Dios por Oseas, «yo hablé por
los profetas, yo multipliqué las visiones» (Os 12,11). Por esop el
mensaje de muchos de ellos ~Isafas, Amés, Miqueas Nahl,’m
Abdias y Habacuc— se presenta como fruto de una’visién o
Sontemplgcién ¥, La gente habla de las visiones de Ezequiel
éste considera adecuado el término (Ez 12,21-28). Tambi,éﬁ
Daniel recogeri esta terminologia para hablar de sus visiones 2.

33. «Hombre de Dios» (i5 elobim) ®

Mucho mis frecuente que los anteriores es este titulo: apare-
ce 76 veces *°, 55 de ellas en los libros de los Reyes. La mayoria
de las veces se aplica a un personaje conocido; en orden decre-
ciente: Eliseo (29x), Elias (7x), Moisés (6x), Samuel (4x), David
(3x), Sc’am.ayas (2x), Janan (1x). Pero también se aplica a p:arsona—
jes anénimos: el profeta que condena a Eli (1 Sm 2,27), el

¥ «Lo que vio sobre Judd y Jerusalén» (Is 1,1; 2,1). «Oracul i
g;alg;le 1conlgempl() Isafas» (Is 13,1). «Palab(ras de Am)és, que coz::r:;TéB:?e:llr(c)a
e (?\Zi» (1 ;l’)l 1,8. f(L(; que conterr’lp.lé (Miqueas) acerca de Samaria y Jerusa-
o «Vi(slié, d «A ;(ail,cu 0 contra lev?: texto de la visién de Nahin» (Nah
o e 1nl)eA fas» (Abd 1); «Oréculo que contemplé el profeta Haba-
eyl ab L1). £ unque to'd,os €stos textos se encuentran en encabezamientos
el de’ S m; rgnlz)r;a iicfc;l;r;, Xn reiflejarll la mentalidad de los redactores mas
con la actividad conte&plativ; o vfi)sif)zr;r;.esne(:ha relacion de estos hombres

B i . i
8,5.8),‘”0" (Dn 1,17; 8,1.2(bis).13.15.17.26; 9,21.24; 10,14; 11,14); hazdit (Dn

® R. Hallevy, M God: TN
R , Man o d: JNE _44.
Phétisme: DBS VIII, eSp.];27—08. JNES 17 (1958) 237-44; L. Ramlor, Pro-

30 P .- .
shan %Znets,te;t‘itlstxca es de Kiihlewein. Usando la concordancia de Even-Sho-
) € 74 casos, pero es posible que haya cometido un pequefio error.



82 / El profeta

profeta del sur que denuncia a Jerobodn I (17x en 1 Re 13), y
otros profetas (1 Re 20,28; 2 Cr 25,7.9).

Se advierte enseguida, y todos los autores lo reconocen, que
en época tardia se entendi6 el titulo en sentido honorifico, y asi
es como se aplicé a Moisés *' y a David 32, estas referencias
carecen de interés para el sentido profético del término. Nos
quedan, pues, 67 citas. Y resulta curioso que la inmensa mayoria
de ellas se refiere a personajes del siglo y medio que va desde la
division del reino (hacia 931) hasta los comienzos del siglo VIII,
cuando muere Eliseo: Semayas, el profeta anénimo de Juda (1
Re 13); Elias, el profeta anénimo de 1 Re 20,28; Eliseo, el
profeta anénimo que aconseja a Amasfas (2 Cr 25,7.9). En total,
59 citas. S6lo quedan fuera las cuatro referencias a Samuel », un
uso interesante en Jue 13,6.8, la mencion del profeta anénimo

we denuncia a Eli (1 Sm 2,27), y el curioso caso de Benhanin,
hijo de Yigdalias (Jr 35,4).

Por consiguiente, podemos decir que un término poco usa-
do al comienzo (las cuatro referencias a Samuel aparecen todas
en la misma historia, la de las asnas de Sadl), alcanzo6 gran
difusién, sobre todo aplicado a Eliseo, y desapareci6 de repente.
Otro detalle se advierte: es un titulo muy usado por toda clase
de personas. A Samuel se lo aplican el criado de Sadl, Sadl y el
narrador; a Elias, la viuda *, los oficiales de Ocozias ®, y el
mismo Elias recoge el titulo para aplicirselo *; a Eliseo se lo
aplican la mujer estéril ¥, uno de la comunidad de profetas *, el
portero del rey de Siria ¥, Benadad *, y el narrador en numero-
sas ocasiones *'.

Si nos preguntamos qué predomina en estas tradiciones, y
qué puede motivar el uso de este titulo, la respuesta parece

3 Dt 33,1; Jos 14,6; Sal 90,1; Esd 3,2; 1 Cr 23,14; 2 Cr 30,16.
32 ) Cr 8,14; Neh 12,24.36.

1 Sm 9,6.7.8.10.

31 Re 17,18.24.

%2 Re 1,9.11.13.

% 2 Re 1,10.12.

72 Re 4,9.16.22.

% 2 Re 4,40.

¥ 2 Re 8,7.

2 Re 8,8.
12 Re 4,7.21.25(bis).27(bis)42; 5,8.14.15.20; 6,6.9.10.15; 7,2.17.18.19;
8,2.4.11; 13,19.
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cla~ra: el hombre de Dios posee una relacién tan estrecha con el
Sefior que puede obrar los mayores milagros. El tema de la
transmision de la palabra de Dios no esta ausente de estas
tradiciones. Pero, bisicamente, no es la palabra que anuncia el
futuro o exige un cambio del presente, sino la palabra poderosa
que vuelve inagotables el cintaro de harina y la aceitera, resucita
muertos, desencadena el rayo. Por eso, cuando la ;iuda de
Sarepta se dirige a Elias después de los primeros milagros, lo
lla/ma «hombre de Dios». Y, cuando resucita a su hijo afir,ma
maés conv?ncida todavia: «jAhora reconozco que eres u,n hom-
bre de Dios y que la palabra del Sefior que ti pronuncias se
cumple!» (1 Re 17,24).

Esta impresién queda abundantemente confirmada en el
caso de Eliseo, el mayor obrador de milagros del Antiguo
Testamento, y al que mads se aplica el titulo de «<hombre de
Dios» *. Incluso otras tradiciones se orientan en la misma linea:
cuandp la mujer de Manoaj recibe la visita del angel que lc;
anuncia el fin de su esterilidad, estd convencida de que le ha
hablado un «hombre de Dios», y lo mismo piensa luego su
marido (Jue 13,6.8). Han escuchado una palabra capaz de trans-
formar sus vidas, de realizar lo que parecia imposible; para
ellos, un auténtico milagro. En cuanto al profeta anénimo de
Judd, basta su palabra para rajar el altar de Betel y curar mas
tarde el brazo del rey Jerobodn (1 Re 13). Y lo que anuncia un
profeta anénimo al rey de Israel, la victoria sobre los sirios en la
ll/am.lra, no e_n_la montafia, puede considerarse también un au-
téntico prodigio (1 Re 20,28). En este contexto de una palabra
mll/ag.rosa se explica que el Cronista dé este titulo al profeta
ilnommo que dirige su palabra a Amasas; le pide que licencie a
los cvaomsns o1 ¢y sente 6 dinors oe hs perdi en conten

que ha perdido en contra-
tar~los, pero el <hombre de Dios» lo anima diciéndole que «el
Sefior puede devolvértelo con creces». En efecto, el rey obede-
ce, y la victoria es completa (2 Cr 25,7.9).

. A veces, esta palabra se manifiesta de forma mis modesta
11m1ta.ndose a orientar sobre unas asnas perdidas o sobre la
curacién de una enfermedad. Y en otras ocasiones no tiene nada
que ver con un milagro. Pero esto s6lo ocurre en dos casos: el

2 Q:
Eliseosm emgargo, en 2 Re 5, donde se cuenta uno de los grandes milagros de
Israel-’ cuando éste se compromete a curar a Naamén, manda decir al rey de
o .SZQ,ue 1venga amiy quesiara claro que hay un profeta (22b?) en Israel»
B %iun 0 expuesto, cabria esperar la frase: «quedard claro que hay un
ombre de Dios en Israel». Otras tradiciones, como la de Is 38,1-8, tambié
subrayan el poder del 72b? como obrador de milagros. T -
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del profeta anénimo que condena a Eli ®, y el de Semayas, que
ordena a Robodn no luchar contra los del norte .

De acuerdo con lo dicho, ¢tiene sentido estudiar el titulo
«hombre de Dios» en este contexto? Si, por dos motivos. Pri-
mero, porque la tradicién da también el titulo de «profeta»
(nab?) a los mas importantes de estos «<hombres de Dios»:
Samuel, Elias, Eliseo. Segundo, porque son auténticos interme-
diarios entre Dios y los hombres, y la palabra de Dios ocupa un
puesto capital en su actividad. La nica diferencia con los profe-
tas posteriores es que esa palabra que transmiten es, sobre todo,
una palabra poderosa; no se limita a denunciar el presente o
anunciar el futuro, tiene también la capacidad de transformar la

realidad.

3.4. Profeta (nab’) ®

Con sus 315 usos en el Antiguo Testamento *, nab?’® es el
término mas frecuente, el clisico, para referirse a los profetas.
Sobre todo, a partir de finales del siglo VII y durante el VI,
coincidiendo con la redaccion de la Historia deuteronomista y
con profetas como Jeremias, Ezequiel, Zacarias v,

“1Sm 2,27.
1 Re 12,22; 2 Cr 11,2,

% A. G. Auld, Prophets and Prophecy in Jeremiah and Kings: ZAW 96
(1984) 66-82; 1d., Prophets Through the Looking Glass: Between Writings and
Moses: JSOT 27 (1983) 3-25 [aunque este articulo aparece publicado un afio
antes, es posterior al de ZAW y debe ser leido después de él]; M. Gorg, Der
Nab? —«Berufener» oder «Seher»: BN 17 (1982) 23-5; 1d., Weiteres sur Etymo-
logie von nab: BN 22 (1983) 9-11; A. Jepsen, Nabi (Munich 1934); J.
Jeremias, art. nab?: THAT 11, 7-26; L. Ramlot, Prophétisme: DBS VIII,
915-24; R. Rendtorff, nabi® im AT: ThWNT 6, 796-813. Sobre la reciente
discusién a propésito del término, véase la nota 105.

 Es la cifra que da J. Jeremias. Segtin Ramlot, la concordancia de Li-
sowsky ofrece 309 citas. No me he preocupado por dilucidar este angustioso
problema.

#]. Jeremias ofrece algunos datos estadisticos que resultan interesantes si
los agrupamos del modo siguiente: en el Tetrateuco sélo se usa la palabra 4x.
En el Deuteronomio y la Historia deuteronomista (Josué-Jueces-Samuel-
Reyes), 109x; en Crénicas, 29x. En los libros proféticos tenemos la siguiente
frecuencia, en orden decreciente: Jr 95; Ez 17; Zac 12; Os 8; Is 7; Am 5; Ag5;
Miq 3; Hab 2; Sof 1; Mal 1. Por consiguiente, de las 315 citas podemos situar
ficilmente unas 270 en la época indicada. Téngase en cuenta que muchos
autores consideran que los libros de las Cronicas ~independientes de Esdras y
Nehemias— se redactaron también en el siglo VI. De todos modos, esta cuestién
es secundaria. El dato indiscutible es la difusién del titulo de nab? a partir de
finales del siglo VI, y sobre todo en la escuela deuteronomista.
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Pero la abundancia de citas provoca precisamente los mayo-
res problemas. Porque el titulo termina aplicado a las personas
mds distintas e incluso opuestas. Antes de sacar ninguna conclu-
s16n, revisaremos el uso del término n4bi> en el Antiguo Testa-
mento, comenzando por los libros narrativos y siguiendo por
los proféticos. No se trata de esbozar una historia del profetis-
mo, cosa que haremos en otro momento, sino de conocer los
distintos sentidos con que se usa el término.

a) Uso del término en los libros biblicos

— En el Pentatenco se aplica a Abrahan, subrayando como
aspecto especifico del nab?* la intercesion (Gn 20,7) . Maria
aparece como nebah después del paso del Mar de las Canas,
cuando toma su pandero y se pone a danzar al frente de todas
las. mujeres, can_tando la victoria del Senor (Ex 15,20); es el
primer testimonio, muy interesante por cierto, de la relacién
entre profetismo y musica. A Moisés se lo considera el profeta
por antonomasia (Dt 18,15; 34,10), pero muy por encima de los
nebim en su relacién con Dios *°. De hecho, en Nm 11,25 se
presenta el don profético como una participacién en el espiritu
d.e Moisés, aunque poco después se lo presenta como participa-
cién en el espiritu del Sefior y un don deseable para todo el
puqb!o (Nm 11,29). La visién del Pentateuco seria totalmente
positiva si no fuese por el toque de atencién del Deuteronomio.
En Dt 13,2-6 aparece el nab? en paralelismo con el «vidente de
suenos»; puede incluso realizar prodigios y, sin embargo, ser un
profeta que predique la rebelién contra el Sefior. En tal caso,

ay que ejecutarlo. En Dt 18,9-22, el nab?> aparece como la gran
alternativa a magos, adivinos, vaticinadores, etc. Es el mediador
concedido por Dios a Israel, para transmitir su palabra. «Pondré
mis palabras en su boca y les dira lo que yo le mande» (v.18).
Pero cabe el peligro de que el nab? «tenga la arrogancia de decir
en mi nombre lo que yo no le he mandado, o hable en nombre
de dioses extranjeros» (v.20). Igual que en el caso anterior, este

° Tod(?s reconocen que se trata de un titulo honorifico, sin valor para
trazar la historia de la profecia en Isracl. En el mismo sentido parece usado el
trmino en Sal 105,15, con su probable referencia a los patriarcas: «No toquéis
a mis ungidos, no maltratéis a mis profetas». También el término «ungido» se
Usa aqui en sentido honorifico.

49 .
e v «Cuando hay entre vosotros un profeta del Sefior, me doy a conocer a él
visién y le hablo en suefios; no asi a mi siervo Moisés, el mis fiel de todos

mis siervos, A él le hablo cara a cara; en presencia divi
Fons ooy S e ablo cars o p y no adivinando contempla la
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profeta debe morir. Y como criterio distintivo para saber qué
palabra es de Dios y cudl no, se aduce el criterio del cumpli-
miento (v.21-22).

_ Mientras el Pentateuco solo usa nab?’> en 14 ocasiones, la
Historia deuteronomista Jo hace en 99. El titulo se aplica a los
siguientes personajes: Débora *’, un profeta anénimo *', Sa-
muel %2, Gad ¥, Natin *, Ajias de Sil6 % el profeta anénimo de
Betel %, Jeht ben Janani *, Elias *, otro profeta anénimo *,
Elisco ©°, Jonas ben Amitay ', Isafas © y Julda 6, En contra de
lo que alguno podria imaginar, no se lo aplica a Miqueas ben
Yiml, al que dedica tanto interés *. Como es sabido, la Histo-
ria no menciona a profetas tan famosos como Ambs, Oseas,
Miqueas, Sofonias, Habacuc, Jeremias, Ezequiel, a pesar de que
vivieron en los afios que trata. En cambio, habla a menudo de
diversos grupos de profetas. Ya en los tiempos mas antiguos,
antes de comenzar la monarquia, los encontramos en relacién
con Samuel . Durante el siglo IX existen en abundancia, ya
que, durante la persecucion de Jezabel, Abdias esconde a cien de

0 Jue 4,4.

5 Jue 6,8.

521 Sm 3,20.

531 Sm 22,5; 2 Sm 24,11.

28Sm7,2;12,25; 1 Re 1,8.10.22.23.32.34.38.44.45; ver también Sal 51,2.

% 1 Re 11,29; 14,2.18.

% 1 Re 13,20.25.26.29.

7 1 Re 16,7.12.

% En 1 Re 18,22, el mismo Elias se da este titulo; en 18,36 se lo da el
narrador; ver también Mal 3,23.

% 1 Re 20,22.38.

 En 1 Re 19,16, Dios encarga a Elias que unjaa Eliseo como nabi’; en 2 Re
5,3 le da el titulo la criada israelita al servicio de Naaman; en 2 Re 5,8 se lo
aplica Elias a si mismo («quedard claro que hay un profeta en Israel»); en 6,12
lo llama asi un oficial del rey de Siria; en 9,1, el narrador.

1 2 Re 14,25.

2 Re 19,2; 20,1.11.14; 37,2; 38,15 39,3.

% 2 Re 22,14.

# Cf. 1 Re 22. Sin duda, el autor esti convencido de que a través de
Miqueas es como realmente se puede consultar a Dios (v.8), de que sélo dice lo
que Dios le comunica (v.14), tiene acceso al consejo celeste, y de que Dios

habla por su boca (v.28). Quizi, intencionadamente, el autor del relato evita
este titulo para distinguir a Miqueas de los profetas cortesanos.

%1 Sm 10,5.10.11; 19,20.
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ellos *. Estos mismos grupos son, probablemente, los que apa-
recen poco después en torno a Eliseo, con el tipico nombre de
bené nebiim, que podriamos traducir por «corporacién de
profetas» ¢’ Pero la tradicién de Miqueas ben Yiml nos da a
conocer un dato sorprendente: el rey de Israel dispone de
cuatrocientos profetas a los que consulta antes de ir a la guerra,
hombres que viven a sueldo de la corona, mas preocupados en
agradar al monarca que en transmitir la palabra de Dios . Sin
embargo, en los momentos finales, la Historia habla de «sus
siervos los profetas» como de los instrumentos elegidos por Dios
para transmitir su palabra y exhortar al pueblo a convertirse ¢.

= Utilizando las Lamentaciones como fuente de informa-
cion histérica sobre el siglo VI, nos aportan un dato de gran
interés, que serd confirmado por los libros proféticos. Los
neb’im se hallan en estrecha relacién con los sacerdotes. En
2,20 se dice que fueron asesinados juntos en el templo del Sefior
En 4,13 se culpa de la destruccién de Jerusalén a «los pecados de
sus profetas y los crimenes de sus sacerdotes, que derramaron
en medio de ella sangre inocente». La visién predominantemen-
te negativa se completa con 2,14, donde se los culpa de ofrecer
visiones falsas y de no denunciar las culpas de Jerusalén para
cambiar su suerte. Sin embargo, el que se hayan acabado las
visiones de los profetas no supone algo positivo, sino un castigo
del Sefior (2,9), en linea semejante a la de Sal 74,9.

— El libro de Nehemias ofrece una interesante visién del
nebiismo en el siglo V. Sanbalat, en la carta que escribe a
Nehemias, le habla de ciertos rumores que corren por el pueblo:
«Segtin esos rumores, tu serias el rey, y has nombrado profetas
que te proclamen en Jerusalén rey de Judd» (Neh 6,7). Se
mantiene la antigua teoria de que los profetas intervienen en la
uncién del rey ”%; al mismo tiempo, no parece dificil comprarlos .

% 1Re 18,4.13. Esta persecucién vuelve a ser tema del didlogo de Elfas con
Dios en el monte Horeb (1 Re 19,10.14).

) 1 R? 20,.3.5; 2 Re 2,3.5.7.15; 4,1.38; 5,22; 6,1; 9,1. Una mala traduccién
literal seria <hijos de los profetas». En este caso, como en otros, la palabra ben
nobt}sne el sentido de hijo fisico. Am 7,14 hace también referencia a estos bené
nebim.

_* 1Re 22. Estos profetas deben de ser los mismos a los que hara referencia
Eliseo en 2 Re 3,13.

) 2 Re 17,13.23; 21,10; 24,2. Esta expresién, o la equivalente de «mis/tus
siervos los profetas» se convierte en férmula clasica: Jr 25,4; 26,5; Ez 38,17;
Am 3,7; Zac 1,6; Dn 9,6.10; Esd 9,11. Equivalentes serfan también las expre-
siones «los antiguos profetas» (Zac 1,4; 7,7.12) y «tus profetas» (Neh 9,26.30).

70 z. . .
4 Serfa raro que en el siglo V pretendiesen renovar una costumbre del XI o
el X. Lo mis probable es que durante toda la época monirquica hubiese
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o incluso nombrarlos a gusto del consumidor. Es lo que le
ocurre a Semayas, que se deja sobornar por Tobias y Sanbalat
para comunicatle a Nehemias esta «profecia» (neb#ah): «Va-
mos a meternos en el templo... porque van a venir a matarte;
piensan matarte esta noche» (6,10-13). Todo es puro invento
para desprestigiarlo. El libro habla también «de la profetisa
Noadias y de los otros profetas que intentaron amedrentarme»
(6,14). Hasta el dltimo momento tenemos a los profetas actuan-
do en grupo y muy poco interesados por la palabra de Dios.

_ Dentro de los libros proféticos, en el de Amés, el protago-
nista se distancia claramente de los nebPim y los bené nebi’im
(7,14), pero de estos grupos s€ habla bien en otras ocasiones,
como don de Dios al pueblo que éste no sabe valorar (2,11.12),
como personas que gozan de la confianza de Dios y del acceso a
sus secretos (3,7). La reaccion espontanea, inevitable, ante la
palabra del Sefior es la de «profetizar» (3,8), y €s0 €s lo que Dios
le encargd a Amos (7,15).

— Oseas presenta a Moisés como nab?: «Por medio de un
nab?, el Seftor sacé a Israel de Egipto y por medio de un nab?
lo guardé» (12,14). Frase muy interesante, porque no destaca su
labor de mediador de la palabra divina, sino su papel de salva-
dor. Esta tradicién parece entroncar con la del nab? como
obrador de milagros, que encontribamos a propésito de Eliseo

de Isaias. Los profetas como don de Dios al pueblo aparecen

en 12,11 («Yo hablé por los profetas, yo multipliqué las visiones
y hablé por los profetas en paribolas»), si bien han tenido que
{levar a cabo una dura tarea educativa («Por eso los maté con las
palabras de mi boca, los atravesé con mis profetas»: 6,5). En-
contramos también un texto muy interesante, el primero de los
muchos que sitdan al profeta en paralelo con el sacerdote en una
grave acusacion contra ambos (Os 4,5). En cuanto 2 9,7-8,
presenta tantas dificultades de interpretacion que no merece la
pena detenerse en este texto 7,

_ Ellibro de Isaias une tendencias muy distintas. Al mismo
Isaias se le aplica el término en tres ocasiones, pero solo dentro

profetas de la corte (al estilo de Gad, Natén), de los que procederfan Salmos
como el 2, el 110, etc.

71 Las dos tendencias fundamentales de interpretacion son: a) estas palabras
las pronuncia Oseas atacando a los profetas (falsos), al estilo de lo que encon-
traremos mids tarde en Jeremias, Miqueas, Sofonias, Ezequiel, etc.; b) las
palabras las pronuncia ¢l pueblo, que manifiesta su desprecio e incomprension
hacia Oseas y el resto de los verdaderos profetas. Esta segunda teoria quizd sea

mas frecuente.
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del apéndice narrativo 7. El llama neb’ab a su esposa 7. P
las otras cuatro veces en que aparece nabi’ en el libro 7 siémero
es en plural o en singular colectivo, haciendo referencia a 1113111’6
especie, de corporacién. No se trata de personajes aislad ;
instancias criticas de la sociedad, sino de grupos integrados -
ella al lado de_ militares, jueces, politicos y toda clasegde adi o
nos; el‘gara]ehsr'no con estos tltimos los deja en mala luz (3“2];_'
impresién parecida provoca 9,14, relativo al Reino Norte dé) :
deel Erofeta aparece junto a ancianos y nobles, pero dedicad a
«ensefiar mentiras». También en el Sur dejan mucho que de ar
los profetas; aparecen junto a los sacerdotes, pero atu?didos por
el vino, comilones y borrachos, incapaces de entender y ace ptOr
las palabras de Isaias (28,7). En 29,10 aparecen junto a IZS h im
encarnando los ojos y la cabeza de la sociedad; es mu ro'l())zll)??
que ambos ,tér.minos hayan sido afiadidos por’ un glczrs:f:doral :
no ?jltendlo bien el texto. Teniendo en cuenta que el térm(i1ue
nabi’ no vuelve a aparecer en los capitulos 40-66, resulta curior:a)l

= Lo mismo ocurre en el libro de Migueas, donde sélo se los
menciona tres veces, siempre aparecen en grupo, y siempre
quedan mal; extravian al pueblo, se venden al n;ejor oslt)or
.(3,5—7), adivinan por dinero (3,11). Este altimo texto tiine el
interés de presentarlos en compaiia de los jueces y sacerdotes

— También Sofoni
onias pres
o ambién ]; y presenta a los profetas como «unos
temerario d, Jom rles esleales», que forman parte de la clase
ante de Jerusalén junto con los princi j
rincipes -
dotes (Sof 3,1-4). PHIEIRE, JREEE Y e
nes— E_l libro de Habfzcuc, en cambio, usa nab? en dos ocasio-
nisty iuir.npre en sentido positivo, ya que lo aplica al protago-
i iet (d, ; 3,1). Pero 19 mds interesante es que se trata del dnico
Cl ulo el libro profético que usa el término 76: «Oriculo que
ontemp (:1 c?l profeta Habacuc» (1,1). Como si los editores
quisieran dejar claro que Habacuc es un profeta distinto de los

otros. 1 i
1 s 1Lo que, en terrr}lnologla moderna, llamamos «profetas
cultuales», o algo semejante.

7 Is 37,2; 38,1; 39,3.

73 1L
s 8,3. i i
quicnm i,e3nsNo merece la pena perder el tiempo discutiendo la opinién de
piensan que no se trata de su esposa, sino de una prostituta del templo

7 Is 3,2; 9,14; 28,7; 29,10.

75 . )
La temeridad consiste en a i
a te _ ropiarse | i
denunciari especialmente ]eremiag (22,21.31:).palabra del Sefor, pecado que

76 Ad Z >
viértase que Ag 1,1 y Zac 1,1 usan nab?, pero no son titulo del libro.
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— El libro de Jeremias aporta numerosas citas (99), en linea
muy parecida a las de la Historia deuteronomista. Quiza ejer-
ciese gran influjo en la posterior valoracién positiva del nab?* el
hecho de que Dios mismo le dé este titulo en el momento de la
vocacién (1,5). El autor de las secciones narrativas se lo vuelve a
aplicar frecuentemente 7. Pero Ananias, con el que tiene un
duro enfrentamiento, también es llamado nab?, incluso después
de que su muerte ha demostrado la falsedad de su ensefianza 7.
También los otros personajes, tanto en Jerusalén como en Babi-
lonia, con los que Jeremias muestra su desacuerdo, reciben este
titulo 7°. Se trata de un grupo numeroso y de gran influjo social;
los nebim son mencionados en serie con los reyes, principes y
sacerdotes (2,263 32,32), con sacerdotes y sabios (18,18), junto a
los sacerdotes (23,33-34; 26,7.8.11). La imagen global es muy
negativa. Pero el libro, por su fuerte sello deuteronomista,
ofrece también dos textos en que los neb?im aparecen como los
siervos de Dios que él envia para convertir al pueblo *.

— En el libro de Ezequiel tenemos un caso parecido al de
Jeremias. Dios mismo lo envia a Israel como nab? (2,5; 33,33).
Pero luego se habla casi siempre de los profetas como corpora-
cién, junto a los sacerdotes y concejales (7,26), o junto a los
principes, sacerdotes, nobles y terratenientes (22,23-31). Eze-
quiel debe enfrentarse enérgicamente a ellos *', igual que a una
serie de mujeres que, aunque no reciben expresamente el titulo
de profetisas, «se meten a profetizar» *. Finalmente, encontra-
mos una vez la férmula idealizada, «mis siervos los profetas»,
que engloba positivamente toda la historia pasada del movi-
miento (38,17).

— El libro de Ageo usa el titulo en cinco ocasiones, siempre
aplicado al protagonista ®.

77.20,2; 25,2; 28,6.10.12; 29,1.29; 32,2; 34,6.6.8.26; 37,2, etc. También en
Dn 9,2.

% Jr 28,1.5.9.15.17.

7 Jr 2,8; 4,9; 5,13.31; 6,13; 8,1.10; 13,135 14,13.14.15;
23,15.16.21.25.26.28.30.31; 27,9.14.15.16.18; 29,8.15; 37,19.

¥ Jr 25,4; 26,5.

81 Ez 13,1-16 es un ataque durisimo contra sus embustes y mentiras; en
22,23-31 se los acusa de participar en la justicia que inund6 a Jerusalén antes del
destierro (v.28; la referencia a los profetas en el v.25 parece proceder de una
corrupcién textual y es preferible suprimirla). También es muy dura la visién
que ofrece 14,1-11, aunque el enfoque en este caso es més tedrico.

% Ez 13,17-23. El texto es interesantisimo por las pricticas mégicas que
llevan a cabo esas mujeres. .

® Ag 1,1.3.12; 2,1.10.
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~ La misma visién positiva tenemos en Protozacarias (Zac
1-8) cuando se habla de «los antiguos profetas» ¥, «mis siervos
los profetas» ¥, o «los profetas» *. Por otra parte, Zac 7,3 da
testimonio de que la antigua unién de sacerdotes y profetas en
torno al templo se mantiene a finales del siglo VI; los dos
grupos son consultados conjuntamente por Betel-saréser.

— Sin embargo, Zac 9-14 presenta a los neb?’im de forma tan
negativa como Nehemias a finales del siglo V. Aparecen tan
perjudiciales como los idolos, vestidos con mantos peludos para
engafiar, marcados por tatuajes, mentirosos, cobardes y muje-
riegos (Zac 13,1-6).

— Malaquias ofrece el dltimo uso del término nab? en el
libro de los Doce Profetas; es en sentido positivo, aplicado a
Elias (Mal 3,23).

— En cuanto a Daniel, da testimonio de cémo se ha impues-
to ya la visién idealizada de los neb?im. En 9,6 se dice: «No
hicimos caso a tus siervos los profetas, que hablaban en tu
nombre a nuestros reyes, a nuestros principes, padres y terrate-
nientes». Ya no son uno de los grupos dominantes de la socie-
dad, como en Isaias, Miqueas, Sofonias, Jeremias, Ezequiel; se
enfrentan en nombre de Dios a esos grupos de poder. La
férmula «sus siervos los profetas» reaparece en 9,10. En 9,24, el
término nab?’ parece referirse a Jeremias.

b) Uso del verbo nb’

Antes de sacar balance, debemos analizar los casos en que se
usa nb’, verbo denominativo de nab?, que se emplea en nifal e
hitpael, a veces con sentidos muy distintos: «ponerse frenético»,
«danzar ritualmente», «actuar como un nab», «profetizar»,
«cantar». El andlisis de los textos completa y aclara la visién
obtenida anteriormente.

Igual que hay muchos tipos de profetas, hay muchas for-
mas de «profetizar»: cayendo en trance frenético, como los
antiguos profetas ¥/, Satll ¥, y los soldados enviados a apresar a

8 Ag1,1.3.12; 2,1.10.
% Zac 1,6.

/ 8 Zac 8,9.

¥ 1 Sm 10,5 (hitpael); 19,20 (nifal).

*1 Sm 10,6.10.13; 19,23.24 (siempre en hitpael) se supone que el sentido
del verbo es «actuar como un nab?’», insinuando el caricter contagioso de estas
manifestaciones. En 1 Sm 18,10 (hitpael), el estado de 4nimo lo induce un mal
espiritu y pone a Satl tan frenético que tira su lanza contra David.
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David ¥. En linea parecida podria situarse la accién de los
profetas de Baal que se enfrentan a Elias *°, aunque el trance en
este caso adquiere rasgos ain mas dramdticos al ir acompanado
de cortaduras con cuchillos y punzones. Més serena resulta la
actuacién de los profetas de la corte de Samaria, descrita con el
mismo verbo ?', y donde la fuerza recae en el anuncio de la
victoria. Esta palabra que asegura y tranquiliza parece ocupar el
puesto central en la actividad de los falsos profetas denuncxados
por Jeremias * y Ezequiel ®, entre los que sobresalen Pasjur **
Ananias ® y Semayas *. También los profetas condenados por
Zac 13,2-6 quedan descritos con el mismo verbo.

Pero el verbo también sirve para referirse a la conducta de
los verdaderos profetas. Incluso Amés, que rechaza el titulo de
nab?, dice que Dios lo envi6 a Israel con esta orden: «profetiza»
(hinnabe®) ”, orden que resonari con insistencia en los oidos de
Ezequiel ®. Es el verbo que tanto Dios como todo txpo de
personas usan para describir la actividad de Jeremias * y de
Ezequiel '°. Es el que se aplica al profeta en general ', a
Miqueas de Moreset ™ y Urias ', y a la actividad de los

%1 Sm 19,20.21(bis) (hitpael).
%1 Re 18,29 (hitpael).
' 1 Re 22,12 (nifal); 22,10 (hitpael).

2 Tr 2,8; 5,31; 14,14.15.16; 23,16.21.25.26.32; 27,10.14.15.16; 29,9.21;
37,19 (siempre nifal); 14,14 (hitpael).

% Ez 13,2.16.17 (nifal); 13,17 (hitpael).
* Jr 20,6.

* r 28,6.

% Jr 29,31.

” Am 7,15. Aun suponiendo que el sacerdote Amasias use el término
despectivamente en 7,12.13.16, Amés no lo valora mal y lo usa para describir la
orden de Dios.

% Ez 4,75 6,25 11,4; 13,2.17; 21,2.7.14.19.33; 25,2; 28,21; 29,2; 30,2; 34,2;
35,2; 36,1.3.6; 37,4.9.12; 38,2.14; 39,1.

* Dios (25,13.30); el narrador (19,14; 20,1); los sacerdotes y profetas
(26,9.11); el rey Sedecias (32,3); los paisanos de Anatot (11,21); el mismo
Jeremias (26,12). En 29,26-27, Semayas (usando el hitpael) utiliza el verbo en
sentido despectivo para referirse a la actividad de Jeremias y de cualquier otro
«loco» (mechugd).

0 11,13; 37,7; 12,27.

" Am 2,12; 3,8; Jr 28,8.9; Ez 38,17.

9 Jr 26,18.

1% Tr 26,20 (hitpael).
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israelitas cuando se efunda sobre ellos el espiritu '*

Por tltimo, un texto de Crénicas nos ayuda a comprender la
actividad de esos profetas que aparecen con tanta frecuencia en
el templo junto a los sacerdotes. Muchas veces, como dejan
entrever Jeremias, Miqueas, y los otros, se trata de personas que
tranquilizan la conciencia del pueblo en vez de invitarlos a
convertirse. Naturalmente, no era ésta su misién principal ni su
auténtica vocacion. En 1 Cr 25,1-3 se habla de los hijos de Asaf,
Hemin y Yedutin «que profetizaban al son de citaras, arpas y
platillos» (v.1), que «profetizaba a las 6rdenes del rey» (v.2),
que «profetizaban al son de la citara, alabando y dando gracias
al Sefior» (v.3). Por lo que dice el v.6 a propésito de Heman y
sus 17 hijos (un claro precursor de Juan Sebastidn Bach), la
actividad «profética» de estos hombres se centraba en el canto;
un «canto inspirado», si queremos.

c) Conclusiones

Después de este largo recorrido, llegamos a las siguientes
conclusiones:

— El titulo 7ab? no implica una valoracién positiva; se
aplica incluso a los profetas de Baal y a los falsos profetas de
Yahvé; en este sentido, estd muy lejos del de «<hombre de Dios».
Dada la connotacién negativa que posee en muchos contextos
—sobre todo cuando aparece en plural-, lo curioso es que el
titulo terminase imponiéndose para designar a personajes como
Isafas, Amoés, Miqueas, que nunca lo reivindican

1% Joel 3,1.

' No quiero entrar en la reciente polémica sobre esta cuestién entre
Overholt por una parte y Carroll y Auld por otra. El conflicto comienza con la
publicacion de A. G. Auld, Prophets and Prophecy in Jeremiah and Kings:
ZAW 96 (1984) 66-82, donde distingue tres etapas en el uso del término nabi’;
en la primera, personajes como Isaias, Miqueas, Sofonias, no eran llamados
«profeta», el término tenia una connotacién negativa; sélo en la tercera etapa
adquiere sentido claramente positivo. Mientras el articulo esti en prensa,
completa su punto de vista en Prophets Through the Looking Glass: Between
Writings and Moses: JSOT 27 (1983) 3-25. Afios después, mantiene su postura
critica en Word of God and Word of Man: Prophets and Canon, en Adscribe to
the Lord. Biblical and Other Studies in Memory of Peter C. Craigie: JSOT Sup
67 (Sheffield 1988) 237-51. Por su parte, R. P. Carroll, Poets not Propbets:
JSOT 27 (1983) 25-31 también manifiesta sus reservas ante la aplicacion del
titulo a los profetas canénicos; y en Central and Peripheral Prophets; An
Anthropological Model for Biblical Prophecy: SOTS 1985, y en Propbecy and
Society, en R. E. Clements (ed.), The World of Ancient Israel (Cambridge 1989)
203-25 muestra su desacuerdo con el estudio sociolégico llevado a cabo por R.
R. Wilson. En cambio, este enfoque sociolégico es el que predomina en los
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— El sentido y la funcién del nab? varian a lo largo de la
historia, pero el rasgo predominante es el de comunicar la
palabra de otra persona: igual que Aarén se convierte en nabi’
de Moisés y le sirve de intérprete (Ex 7,1), los hombres se
convierten en nebim de Baal o de Yahvé y transmiten su

palabra.

— El nab? actta a veces de manera independiente y a veces
en grupo, pero los datos mas antiguos que poseemos los presen-
tan en grupo, y esta tradicién se mantiene hasta el final.

— Dentro de esta tradicién corporativa, mientras en el Norte
aparecen reunidos en torno al rey, en el Sur el centro de aten-
cién es el templo de Jerusalén, lo que los relaciona estrechamen-
te con los sacerdotes. Esto justifica plenamente hablar de «pro-
fetas cultuales», aunque seria exagerado considerar a todos los
profetas funcionarios del culto.

— El fenémeno del nebiismo presenta multiples fisuras, no
es homogéneo en su mensaje, ni en sus manifestaciones, lo que
provoca grandes conflictos. Al mismo tiempo, explica los diver-
sos intentos de clasificar a los neb?im en grupos distintos '%.

— Estas tensiones se advierten incluso dentro de la Historia
deuteronomista, a la que podriamos aplicar el principio de que
«ni son todos los que estdn ni estin todos los que son»; parece
claro su deseo de excluir a algunos de los mayores profetas
canénicos ',

— Las mujeres pueden formar parte de este movimiento,

estudios de T. W. Overholt, Prophecy in Cross-Cultural Perspective (Atlanta
1986) y Channels of Prophecy: The Social Dynamics of Prophetic Activity
(Minnedpolis 1989). El articulo que hace saltar la chispa es el muy reciente de
Overholt, Prophecy in History: The Social Reality of Intermediation: JSOT 48
(1990) 3-21, donde muestra su desacuerdo con que no se quiera considerar a
Jeremias como profeta. En el mismo niimero de JSOT responden Auld (breve-
mente) y Carroll (con bastante amplitud).

1% Por poner un ejemplo, D. E. Aune clasifica a los profetas del Antiguo
Testamento en: 1) profetas chamanes (Samuel, Elias, Eliseo); 2) profetas cul-
tuales y del templo; 3) profetas de la corte; 4) profetas por libre (cf. Prophecy in
Early Christianity and the Ancient Mediterranean World [Gran Rapids 1983]).
Eichrodt distingue entre los videntes, el nebiismo y la profecia clasica (Teologia
del Antigno Testamento, [, 263-355).

17 Véase sobre el tema, K. Koch, Das Prophetenschweigen des deuterono-
mistischen Geschichtswerks, en J. Jeremias / L. Perlitt (eds.), Die Botschaft und
die Boten. Fs. H. W. Wolff (Neukirchen 1981) 115-28. Segtin él, los circulos
exilicos estaban convencidos de la posibilidad de que el pueblo se convirtiese y
no compartian la condena incondicional de los profetas preexilicos. Sobre el
caso de Jeremias, cf. C. T. Begg, A Bible Mystery: the Absence of Jeremiab in
the Deuteronomistic History: lrish Biblical Studies 7 (1985) 139-64.

/
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incluso con gran prestigio, dato muy importante si recordamos
que en Israel no tienen acceso al sacerdocio.

— En ciertas corrientes proféticas, como la Isaias y Miqueas,
el término nabi’ y el verbo «profetizar» no gozan de mucho
prestigio; se prefiere «contemplar» (hazah).

3.5. Vision de conjunto

Hemos visto cuatro tipos de mediadores proféticos. La tra-
dicién posterior terminé amalgamindolos de forma inseparable.
Samuel es «<hombre de Dios», «vidente» y «profeta»; Elias y
Eliseo, «<hombre de Dios» y «profeta»; a Jehd se lo llama
«profeta» en 1 Re 16,7 y «visionario» en 2 Cr 19,2; Gad recibe
estos dos titulos en un mismo verso (2 Sm 24,11); «visionarios»
o «videntes» aparecen a veces en paralelo con «profetas» (Is
29,10).

¢Es posible rastrear el sentido primitivo de cada término?
Muchos se muestran escépticos, piensan que son sinénimos, al
menos en sus funciones '®. Otros admiten ciertas diferencias, al
menos en los primeros momentos. Holscher, por ejemplo, pen-
saba que el «vidente» obtenia su conocimiento gracias a visiones
nocturnas, sueflos, presagios y espiritus, mientras que el nab?
era un extatico; mas tarde terminaron identificados. Para Lods,
el «vidente» es un inspirado solitario, mientras los neb?im
reflejan una inspiracidn colectiva, violenta y contagiosa. Todo
lo contrario piensa Orlinsky, para quien el «vidente» es general-
mente miembro de un grupo, mientras el profeta es un indivi-
dualista. El intento mis reciente es el de Petersen ', que llega a
las siguientes conclusiones:

— El «vidente» (ro’eb) aparece como un personaje urbano,
que actda en el altozano o ermita de una ciudad, presta sus
servicios y es recompensado por ello. Ejemplo: Samuel, en la
tradicion de las asnas de Saul (1 Sm 9).

— El «<hombre de Dios» (#5 ’elohim) y los <hijos de los
profetas» son un ejemplo de lo que Lewis llama «profecia
periférica» con sus mismas caracteristicas: a) surge en tiempos
de crisis: hambre, sequia, tensiones, pobreza, guerra; b) los
individuos que aparecen como «hombre de Dios» estan oprimi-
dos o en relacién con miembros periféricos de la sociedad

'% Van den Oudenrijn, Junker, Haldar, Lindblom.
9D, L. Petersen, The Roles of Israel’s Prophets (Sheffield 1981).
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(Elias, Eliseo); c) la manera en que el <hombre de Dios» des-
empeiia su rol implica actividad de grupo (Eliseo aparece muy
en relacién con los <hijos de los profetas»); d) el Dios de la
profecia periférica es, durante el siglo IX, periférico, por raro
que parezca; e) el Dios de la profecia periférica es amoral; su
rasgo principal no es la bondad, sino el poder '*°.

~ Los otros dos titulos, «visionario» (hozeb) y «profeta»
(nab?), los relaciona Petersen con la profecia central, cuyas
caracteristicas son las siguientes: a) nace por presiones que
vienen de fuera de la sociedad, y la sociedad las percibe como un
todo (amenaza de la invasidn asiria, etc.); b) el profeta central
normalmente legitima o sanciona la moralidad publica; no se
trata de moral individual, sino de algo capital para toda la
sociedad; c) la profecia central se limita a pocos individuos y no
esta abierta a amplios grupos, aunque los profetas tengan disci-
pulos; por los datos que poseemos, raras veces habfa més de un
profeta en el mismo espacio y tiempo; cuando los habia, era
facil que surgieran conflictos y uno quedase como falso (caso de
Jeremias y Ananias); d) el dios de la profecia central es un dios
central, a pesar de posibles manifestaciones de sincretismo; ¢) el
dios de la profecia central es predecible y moral; Yahvé siempre
responde al mal de la misma forma.

¢A qué se debe la diferencia de titulos? Segiin Petersen, a
que nab? es titulo del Norte (Israel), y hozeh del Sur (Juda). La
diferencia de titulos implica también otras diferencias, ya que
eran legitimados de distinta manera. En Israel, el zabi® aparecia
como portavoz de la alianza, mientras en el Sur el hozeh era
percibido como heraldo del Consejo divino (Is 6; 1 Re 22).

El anélisis de Petersen es interesante, pero indico al menos
dos dificultades: a) con respecto al titulo «<hombre de Dios», es
dificil admitir que se trata de un profeta periférico si recorda-
mos la tradicién contenida en 1 Re 12,22-24 sobre Semayas; b)
en cuanto a la distribucién geogrifica de nab? y hozeh, en 1 Re
13 se contraponen dos profetas, uno del Norte y otro del Sur.
Al del Norte se le da siempre el titulo de nab?’, de acuerdo con
lo que dice Petersen. Pero al del Sur no se lo llama «visionario»
(hozeb), sino siempre «hombre de Dios». En cualquier caso,

" En este contexto se comprende el relato de las dos osas que matan a
cuarenta y dos nifios por burlarse de Eliseo, la matanza de los 450 profetas de
Baal, etc.
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habria que admitir que, para el siglo VIII, ya se habia introduci-
do el titulo en el Sur (Is 8,3), donde tuvo plena aceptacién mis
tarde.

En todo lo anterior he omitido intencionadamente la cues-
tion principal. Estos intermediarios son importantes porque
conocen lo que no sabe el resto de sus contemporineos. Precisa-
mente por eso acuden a ellos. ;Por qué cauces les comunica
Dios ese conocimiento? Es lo que analizaremos en el capitulo
siguiente.



3
Dios y el profeta

I. Los medios de comunicacién

Hemos visto en el capitulo anterior que el profeta es uno de
los intermediarios elegidos por Dios para transmitir a los hom-
bres un conocimiento especial sobre lo que se debe hacer en el
momento presente o las incertidumbres del futuro. Ahora nos
interesa conocer cémo les comunica Dios ese conocimiento
La tradicién biblica es clara es este punto: a través de visiones y
audiciones. Mucho mas dificil es saber si esa revelacion tiene
lugar durante un estado de éxtasis, y el papel que éste des-
empefia en la experiencia profética. Estos serin los temas del
capitulo.

Abordaremos el tema de una manera atipica: estudiando la
forma en que Dios se comunica, segin la tradicién biblica, a un
vidente no israelita, Baladn, que, por otra parte, estd muy cerca
de los magos. El aspecto histérico del personaje no interesa
ahora %, ni nos preocupa la autenticidad de los oriculos que
pronuncia o la fusién de distintas tradiciones. Acepto el texto
actual (Nm 22-24) como ejemplo muy vivo e interesante de

' R. Criado, El modo de la comunicacién divina a los profetas: EstEcl 19
(1945) 463-515; H. Gunkel, Die gebeime Erfahrungen der Propheten Israels:
Suchen der Zeit (1903) 112-53; maés tarde en H. Schmidt, Die grossen Pro-
pheten. Mit Einleitungen versehen von H. Gunkel = Die Schriften des Alten
Testaments, 2. Abt. 2. Band (Gotinga 1917, 1923, XVII-XXXIV); traduccién
italiana en H. Gunkel, I profeti, 113-52; G. Holscher, Die Propheten. Untersu-
chungen zur Religionsgeschichte Israels; W. C. Klein, The Psychological Pat-
tern of Old Testament Prophecy (Londres 1956); S. B. Parker, Possession trance

yand prophecy in pre-exilic Israel: VT 28 (1978) 271-85; H. W. Wolff, «So sprach

Jabwe zu mir, als die Hand mich packte». Was baben die Propheten erfabren?:
Theologie der Gegenwart 28 (1985) 77-86.

2En Jos 13,22 se lo llama adivino (gosem) y se dice que los israelitas lo
acuchillaron. Un estudio muy detallado de estos capitulos en H. Rouillard, La
péricope de Balaam (Nombres 22-24). La prose et les «oracles» (EB NS 4) (Paris
1985), con bibliografia en p. 489-506.
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cémo concebian los antiguos israelitas la comunicacién de Dios
con un vidente o profeta.

De entrada, encontramos un dato curioso. Cuando se pre-
sentan a contratarlo para que maldiga a Israel, no puede com-
prometerse hasta que no sepa lo que Dios quiere. Y él sabe que
Dios le hablars esa noche durante el suefio (Nm 22,8-13). Lo
mismo ocurre ante la segunda embajada (22,19-20). Las palabras
de Dios, con preguntas tan ingenuas como «;quiénes son €sos
que estin contigo?» y érdenes tan concretas como lasdenoiro
ir, indican que los narradores conciben la comunicacién entre el
mundo divino y el profeta de forma tan directa como un didlogo
entre personas. Al mismo tiempo, queda clara la funcién que
debe cumplir: decir sélo lo que Dios le diga (22,20.35). Por eso,
«pronunciaré sélo la palabra que el Senor me ponga en la boca»
(Nm 22,38). No se trata sélo de que Balain escuche a Dios, sino
de que Dios pone su palabra en su boca para que la transmita.

Sin embargo, junto a este aspecto auditivo y verbal, estd
también muy claro el visual. Antes de pronunciar los oriculos,
preparados por los sacrificios, Balain se retira diciendo a Balac:
«Yo voy a ver si el Sefior me sale al encuentro; lo que él me haga
ver te lo comunicaré» (23,3). Efectivamente, los oriculos unen
el doble aspecto, visual y auditivo, visién y palabra. «El Sefior
puso su palabra en boca de Baladn» y le encarga hablar. Pero lo
que transmite con la palabra es una vision e implica una bendi-
cién (23,7-10). Y todo junto, visién y palabra, es lo que el Senor
le pone en la boca (23,12).

Por eso, en la introduccién del ordculo tercero, Balaan se
autopresenta como el hombre de ojos perfectos, el que escucha
palabras de Dios y contempla visiones del Todopoderoso, en
éxtasis (nofel), con los ojos abiertos» (24,3-4). Ojos capaces de
ver una realidad distinta de la que perciben los otros mortales, y
el don de escuchar palabras procedentes de un mundo distinto.
De esta forma, como afiade la introduccién al cuarto oraculo,
quien ve y oye todo eso «conoce los planes del Altisimo»
(24,16).

Por consiguiente, segiin el narrador o narradores, Dios tiene
dos formas privilegiadas de comunicarse, la palabra y la visién,
que pueden acontecer en el suefio o en circunstancias especiales,

cuando Dios sale al encuentro en la soledad, después de prepa-
rarse con unos sacrificios.

Lo mismo que hemos advertido en un sencillo anlisis de las

tradiciones de Balain, se percibe leyendo las de Elias o Eliseo.
Palabra y visi6n aparecen frecuentemente juntas, como los dos
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cauces de comunicacién divina al profeta. Asi lo expresa una
serie de textos: «Yo hablé por los profetas, yo multipliqué las
visiones» (Os 12,11); «Abran recibi6é en una visién la palabra
del S.er"lor» (Gn 15,1). O Is 21,1-10, donde al comienzo se habla
de visién (v.2) y al final se dice «lo que escuché» (v.10). Esta
relacién entre visién y palabra se conserva en los titulos de
a!gunos libros proféticos (Am 1,1; Miq 1,1; 2,1; Hab 1,1) o de
ciertos pasajes (Is 13,1). Otros subrayan el tema de la visién
aunque transmiten palabras (Is 1,1). El Cronista da el titulo de
vision al libro de Isafas (2 Cr 32,32) y al de Id6 (2 Cr 9,29). Est4
justificado que estudiemos més despacio ambos temas.

1. Las visiones °

«Visién de Isaias, hijo de Amés, acerca de Jud4 y de Jerusa-
lén» (Is 1,1; 2,1). «<El afio treinta, quinto de la deportacién del
rey Joaquin (...), se abrieron los cielos y contemplé una visién
divina» (Ez 1,1-2). «Visién [de Amés] acerca de Isracl» (Am
1,1). «Visién de Abdias» (Abd 1). «Visién [de Miqueas] sobre
Samaria y Jerusalén» (Miq 1,1). «Oréculo recibido en visién por
el profeta Habacuc» (Hab 1,1).

Basta tener presente los titulos de estos escritos proféticos
para advertir la importancia enorme de la visién como medio de
comunicacién divina. No extrana que el narrador de la historia
de Samuel, cuando quiere subrayar la importancia del persona-

_je, indique que «por entonces no eran frecuentes las visiones» (1

Sm 3,1). Si Samuel nifio la recibe es porque se trata de un
personaje excepcional. Y en los momentos finales, cuando Dios
der.ram.e su espiritu, los jévenes tendran visiones (JI 3,1). Esto
no impide que en ciertos momentos se expresen fuertes reservas
frente a las visiones, dado el uso y abuso que de ellas hacian los
falsos profetas (Ez 13). Pero, en conjunto, es un gran cauce de
comunicacién divina *.

_Sin embargo, cualquier lector de los profetas advierte ense-
guida que todas las visiones no son iguales. Desde un punto de

*J. E. Miller, Dreams and Prophetic Visions: Bib 71 (1990) 401-404. Acepta
la idea de ]?pse.:n de que la visién se atribuye usualmente a los profetas; dando
Zn paso mds, indica que los suefios s6lo se les atribuyen a los profetas para

enigrarlos. Sin embargo, al menos en tiempos antiguos no se tiene mala

gr};m;zr)l de los suefios. Véanse los casos de Samuel (1 Sm 3; 15,16) y Natén (2

4 2 .. . ..
No entraré en la cuestion psicolégica, que tanto preocupé a los autores de

la primera mitad del siglo. Pued 1 i i ' ;
fimera mitad el g ede verse el estudio de J. Lindblom, Prophecy in
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vista literario, hay algunas que parecen seguir un esquema fijo:
el Sefior muestra algo, pregunta al profeta qué ve, éste responde,
el Sefior comunica algo nuevo relacionado con lo que se ve (Am
7-9; Jr 1,11-14; 24). Incluso dentro de estas visiones tan unifor-
mes, a veces se contemplan objetos reales, como un cesto de
frutos maduros, dos cestos de higos, una rama de almendro, y
en otras se ven escenas con personajes celestes, incluso el mismo
Dios en las situaciones mas extrafas: preparando langosta, de
pie encima de un muro, etc. A medida que aumentan las dife-
rencias literarias y el contenido de las visiones, crece la dificul-
tad de analizar y exponer las relaciones entre ellas.

Por eso, comenzaremos ofreciendo diversos criterios de cla-
sificacién, que sirvan como pauta para una sencilla lectura per-
sonal. Luego indicaré algunas opiniones sobre el tema. Por
tltimo, sacaré unas conclusiones de caricter teolégico.

1.1. Diversos enfoques posibles
del catdlogo

La clasificacién de las visiones trae a la memoria el problema
matemitico de las combinaciones. Una serie de elementos pue-
den ser combinados de formas muy distintas. Ante tal variedad,
es posible que nunca se llegue a clasificarlas de manera satis-
factoria.

— Desde el punto de vista de los protagonistas, podemos
distinguir visiones con personajes celestes y terrestres. Entre las
visiones con personajes exclusivamente divinos se encuentra la
de Miqueas ben Yimld (1 Re 22,19-23) y la del discipulo de
Eliseo, cuando ve el monte lleno de caballeria y carros de fuego
(2 Re 6,17). Personajes puramente humanos e historicos ocupan
las visiones de Eliseo sobre el futuro de Benadad y Jazael de
Damasco (2 Re 8,10.13). Lo normal es que seres divinos —al
principio Dios, mas tarde uno o varios dngeles— dialoguen con
el profeta. También aparecen a veces personajes simbdlicos,
como la mujer que encarna la maldad (Zac 5,5-11).

— El escenario puede ser: la corte celeste (Is 6; 1 Re 22); el
cosmos (Am 7,3-4); un lugar concreto (el templo de Jerusalén),
o una ciudad (Ninive, en Nah 2-3); un lugar ficticio, simbdlico
(el valle lleno de huesos muertos en Ez 37); un lugar real, pero
transfigurado (la nueva Jerusalén de Ez 40-48); o no situarse en
escenario alguno (Amés, Is 21,1-10).

— Teniendo en cuenta lo contemplado, podemos distinguir
visiones centradas en objetos, animales y personas, aunque a
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veces todos los elementos aparecen juntos. Como ejemplo de
objetos terrenos estan el cesto de higos, el cesto de frutos madu-
ros, la rama de almendro, la olla hirviendo. A veces, el objeto
terreno tiene desde el comienzo una dimensién simbélica,
irreal, como ocurre con los cuatro cuernos (Zac 2,1), el candela-
bro y los olivos (Zac 4,1-6a) o el rollo de diez metros por cinco
volando (Zac 5,1-4). Como objetos celestes, aunque fuera de la
tradicion profética, recordemos que Moisés debe construir el
santuario y un altar ajustindose al modelo que Dios le mostré
en la montafia (Ex 25,9; 27,8); igual ocurre con el candelabro
(Nm 8,4). Se da por supuesta la existencia de un mundo real,
misterioso, auténtico, que Dios deja ver a Moisés, para que lo
copie.

Los animales ocupan un puesto importante en Zacarias (1,8-
10 y especialmente 6,1-8). Convertidos en monstruos terribles e
irreales, acaparan la vision de los imperios (Dn 7). Carnero y
macho cabrio constituirdn el arranque de Dn 8.

En cuanto a las personas, como ya dijimos, pueden ser
personajes terrestres, celestes, simbdlicos, o todos juntos. Ya
que estos personajes frecuentemente hablan y acttian, podria-
mos decir que la visidn se centra en un «acontecimiento». Ese
acontecimiento, de forma directa o indirecta, siempre tiene
relacién con nuestro mundo.

— Hay visiones en las que predomina lo «visual» y otras en
las que predomina lo «auditivo». Estas serian las visiones centra-
das en un ordculo. Por ejemplo Gn 15,1: «Abrahin recibié en
una visién la palabra del Sefior». En 1 Sm 3, la visién nocturna
del nifio Samuel se centra en la comunicacién de un mensaje a
propésito de Eli y sus hijos. La famosa respuesta de Dios a
Natin durante el suefio a propésito de la construccién del
templo también es calificada de visién (2 Sm 7,17). El Sal 89,20
contiene una vision centrada en un oriculo sobre David: «Ha-
blaste en visién a tus leales: He cefido la corona a un héroe, he
levantado a un soldado de la tropa». En Hab 2,2, Dios da orden
al profeta de escribir la «visién» que solucionari su queja sobre
el sentido escandaloso de la historia; es una visién que debe
leerse (no verse), y su contenido es el breve y enigmitico
oriculo: «El arrogante tiene el alma torcida; el inocente, por
Aiarse, vivird» (Hab 2,4). En esta linea podria situarse, como
evolucibn tardia, la visién de Dn 10-12, con el largo discurso
pronunciado por el dngel.

— Desde el punto de vista temporal, la visién puede referirse
al futuro inmediato, como la de Eliseo, cuando dice que Dios le
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ha hecho ver a Jazael como rey de Siria y a Benadad asesinado
por éste (2 Re 8,10.13), y Jr 38,21-23, donde el profeta contem-
pla lo que aconteceré en caso de que el rey desobedezca. Tam-
bién puede referirse a un futuro mds o menos préximo (restaura-
cién de Jerusalén, etc.), o a un futuro lejano, «a los Gltimos
tiempos» (la espléndida visién de la paz internacional en Is
2,1-4).

— Desde el punto de vista del mensaje, podriamos hablar,
igual que en los oriculos, de visiones de condena y visiones de
salvacién. Las de Amés y Jeremias van en la linea de la condena.
Las de Zacarias esbozan la salvacién futura de Jerusalén e inclu-
so la organizacién religioso-politica del Estado. Las de Eze-
quiel, a veces subrayan el castigo (como la visién del templo, en
8-11) y otras presentan la salvacion (huesos muertos, en el ¢.37;
visién del nuevo templo, de Juda y de Jerusalén, c. 40-48).

Ante esta cantidad de posibilidades y de elementos que
entran en juego, se comprende la dificultad de catalogar las
visiones. A los interesados en el tema se dirige el apartado
siguiente.

1.2. Algunos puntos de vista

Hace unos sesenta afios, Moisés Sister > las catalogaba en
tres apartados basicos: 1) visiones en las que esta presente un ser
divino; 2) visiones que contienen una imagen (pero no de un ser
divino), cuyo sentido es evidente; 3) visiones en las que aparece
una imagen que debe ser interpretada para entenderla. Se trata
de una clasificacién muy simple, a la que se ha acusado de falta
de precision.

Lindblom ©, tan interesado por los aspectos psicoldgicos de
los profetas, distingue visiones extaticas, percepciones simboli-
cas y visiones literarias. Las primeras se tienen durante el trance
o éxtasis, o en un estado mental parecido; no son causadas por
un objeto del mundo externo, sino que surgen de dentro del
alma. La visién extitica, que no debe ser confundida con la
alucinacién, la presenta del modo siguiente: «Hay en ellas algo
de irracional e inefable, que trasciende lo normal, la experiencia
cotidiana, y abre las puertas al mundo sobrenatural. Aunque lo
que ve el visionario puede ser descrito vivamente y con detalle,

5 M. Sister, Die Typen der prophetischer Visionen in der Bibel: MGW] 78
(1934) 399-430.

¢J. Lindblom, Prophecy in Ancient Israel, 122-48.
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todo estd suelto y falta conexin estructural. Tiempo y espacio
no cuentan, y las escenas cambian ripidamente como en los
suefios» /. Estas visiones extiticas puede dividirse en dos gru-
pos: las pictoricas, en las que la atencién se dirige simplemente a
objetos o figuras que se ven, y las dramaticas, en las que
aparecen diversos personajes y figuras que actdan ®.

Las percepciones simbélicas tienen un fundamento real, ob-
jetivo, en el mundo material, pero lo que se ve es interpretado
como simbolo de una realidad superior. Se parecen a las visiones
extéticas en que ambas son don de Dios y estin relacionadas con
la inspiracién. Pero hay diferencias. La visién no tiene base en la
realidad externa; la percepcién simbélica es la observacién de
un objeto real en el mundo material °. La primera se produce
por el «ojo interior», la segunda por el ojo corporal. El conteni-
do de la visién es algo supramundano, mas alla del espacio y del
tiempo; el de la percepcién simbdlica es temporal, material,
cotidiano.

Las visiones literarias no se producen durante el éxtasis, pero
si en estado de exaltacion. El resultado es parecido al producto
de la poesia visual, aunque en este caso se trata de una revelacién
de Dios '°. No podemos considerarlas visiones extiticas por-
que: 1) no se presentan como tales, sino como oriculos; 2) no se
usa el estilo visionario, y a veces se pasa a la exhortacién,
lamentacién, anuncio de castigo, himno; 3) en general son mas
realistas y menos imaginativas que las visiones extaticas.

Un problema especial representan las visiones de Zacarias.
Cree que cuatro de ellas son extaticas (el rollo volando, la mujer
en la medida, el cambio de vestidos del sumo sacerdote, el
lampadario con los dos olivos), mientras las otras cuatro son
producto de la imaginacioén del poeta, compuestas por él para

7 O.c., 124.

® Ejemplos de pictérica son la visién inaugural de Ezequiel (Ez 1-3), la de
los huesos muertos (Ez 37), la mayor parte de las de Amés (Am 7-9) y Jr
4,23ss. Ejemplo de visiones dramiticas, la de la vocacién de Isaias (Is 6), la de Is
21,1-10.11; la de la copa de la ira en Jr 25,15ss, la del cinturén de lino (Jr 13), la
vocacién (Jr 1,4-10), o la genial visién del templo profanado en Ez 8-11.

/" Como ejemplos aduce la visién del cesto de frutos maduros (Am 8,1-2),
las de la rama de almendro y la olla (Jr 1,11-14), la de los dos cestos de higos (Jr
24) y la del alfarero (Jr 18).

'® Como ejemplos tenemos la descripcién del ejército enemigo en Jr 4,13;
?\,12%1—,26; la de 1a batalla de Karkemis (Jr 46); Is 15, o la conquista de Ninive en
ahtn. ‘
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completar la idea de la salvacién mesiinica. Esta mezcla de lo
extitico y lo literario se advierte también en Zac 11,4-16 +
13,7-9 y Ez 40-48.

En materia tan compleja, es légico que la divisién de Lind-
blom tampoco haya satisfecho por completo . Tras otros in-
tentos contemporaneos y posteriores al suyo 12 la reciente obra
de Susan Niditch " se centra en doce visiones que participan de
una misma tradicién formal, descubriendo tres etapas en la
evolucion del género. La primera, de clara estructura y econo-
mia de lenguaje, estd representada por dos visiones de Amés
(7,7-9; 8,1-3) y tres de Jeremias (1,11-12.13-19; 24). La segunda
mamflesta una tendencia literaria-narrativa, y esti representada
por las visiones de Zacarias. Finalmente, la tercera etapa, «ba-
rroca», la constituyen Dn 7 y 8.

Sin duda, Niditch ha contribuido al estudio de este género
de la visién simbélica, pero deja mucho material sin estudiar.
Un libro sobre las visiones que excluye todas las de Ezequiel, o
visiones tan importantes como la de Is 6, s6lo ofrece una contri-
bucién muy limitada al tema. El mayor problema radica en la
dificultad de unir un hecho literario (la forma de redactar una
visién) con un hecho psicoldgico o con el contenido. Para el
tema que nos ocupa podemos prescindir del aspecto literario.
Lo que interesa es de donde parte ese conocimiento que propot-
ciona la visién. Incluso considero secundario en este contexto el
que las visiones sean reales o simple producto literario.

1.3. Una vision distinta de la realidad

Pero este tema debemos completarlo con un aspecto esen-
cial, sugerido por las mismas visiones. A veces, el lector tiene la

" Niditch rechaza su distincién entre visiones pictéricas y dramiticas por
usar un concepto muy subjetivo de lo «dramético»; cf. The Symbolic Vision, 7,
nota 20.

2 F. Horst, Die Visionsschilderungen der alttestamentlichen Propheten:
EvTh 20 (1960) 193-205; B. Long, Reports of Visions Among the Propbets: JBL
95 (1976) 353-65. E. Jacob distingue tres grandes grupos: a) visiones cuyo
punto de partida es uno o varios objetos presentes a los sentidos del profeta,
que en el estado visionario se cargan de sentido nuevo; b) visiones que no
descansan en una percepcién real; se explican por la intensidad de los senti-
mientos del profeta, por una idea fija que crea imigenes y por «el inconsciente
colectivo»; c) visiones que son pura creacidn literaria; en su base no hay una
experiencia del profeta, sino una gran capacidad imaginativa (cf. El profetismo a
la Inz de las investigaciones actuales, en J.-]. Weber / J. Schmitt, Los estudios
biblicos en la actualidad [Madrid 1973] 77-96, especialmente 85s.).

®S. Niditch, The Symbolic Vision in Biblical Tradition, HSM 30 (Chico
1983).
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impresion de que no hay en ellas nada de extrafio. El profeta

ercibe lo mismo que puede ver cualquier israelita: una rama de
almendro, una olla al fuego, dos cestos de higos. A partir de un
dato inmediato llega a una percepcién mas profunda de la
realidad. Lo que tiene delante da pie para descubrir algo nuevo,
invisible a los ojos ordinarios, para captar la realidad de forma
distinta o profundizar en la accién de Dios. Jeremias estard un
dia en casa del alfarero. Lo ve girar la rueda, moldear la arcilla,
mover la cabeza descontento, tirar el cacharro, comenzar de
nuevo. Es un especticulo sencillo, que pueden presenciar toda-
via los visitantes de Hebrén. Al turista moderno le mueve la
curiosidad. Para Jeremias, la accién del alfarero se convierte en
revelacién de la accién de Dios. «Y yo, ¢no podré trataros,
israelitas, como ese alfarero? Como esti el barro en manos del
alfarero, asi estdis vosotros en mis manos, israelitas» (Jr 18,1-
10).

Y esto nos lleva a la principal fuente de conocimiento profé-
tico, al cauce mds importante por el que Dios le comunica su
mensaje: la vida real. Amés es famoso por sus cinco visiones,
pero todo su libro es visién (Am 1,1). Y las mis expresivas y
dramaiticas, las que motivan su actividad profética y el que lo
expulsen del Reino Norte, no son las conocidas visiones de los
capitulos 7-9, sino la visién del mercado donde se vende al justo
por dinero y al pobre por un par de sandalias, o donde la pobre
gente debe comprar a un precio exorbitante hasta el salvado del
trigo; es la visién de una ciudad, Samaria, en la que los ricos
explotan y atropellan a los pobres, despojandolos incluso de lo
necesario, mientras acumulan tesoros y crimenes en sus palacios
(Am 3,9-11); la visién de unos tribunales en los que se tira por
tierra el derecho y se convierte la justicia en veneno, amargando
la vida a los ciudadanos humildes; es la vision de unos campesi-
nos despojados de sus tierras, que pierden poco a poco sus casas
y vifas, tienen que venderse como esclavos; la visién de unos
templos en ferviente actividad cultual, repletos de vacas, ovejas,
carneros, ofrendas voluntarias, peregrinaciones continuas, ad-
virtiendo que los participantes son los mismos que roban y
despojan al pobre; la visién de una clase alta que puede permi-
tirse toda clase de lujos en la comida, la bebida, el mobiliario,
los perfumes, mientras no se preocupa de las desgracias del pais.

/Estas son las visiones mis frecuentes de los profetas, las més
intensas, las que les hardn jugarse la vida, gritar y clamar en
nombre de Dios.

Si en ciertas ocasiones la vision profética se caracteriza por la
valentia para ver lo que los demds no queremos ver, en otras se
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distingue por la capacidad de ver la realidad de manera profun-
da, ofreciendo una lectura nueva. Ver la realidad de una guerra
encubierta de los ricos contra los pobres en una sociedad apa-
rentemente estable y en paz. Ver el olvido y el desprecio de
Dios en lo que algunos consideran simples consecuencias huma-
nas de una guerra. Descubrir la ofensa a Dios y al préjimo en lo
que todos consideran simple actividad comercial.

Podria decirse que para estas visiones no hace falta una
revelacion especial de Dios. La experiencia demuestra lo contra-
rio. Esas visiones son las que precisan mas revelacion divina.
Porque hay cosas que no queremos ver y, aunque las veamos,
hay un velo que cubre nuestros ojos y nos impide «contemplar»
a fondo la realidad que nos rodea. Hablando con lenguaje del
Nuevo Testamento, todos pasamos junto al pobre, el hambrien-
to, el desnudo, el enfermo, el marginado, sin descubrir en esa
persona el rostro de Jesus. Todos aceptamos las falsas verdades
de paz y seguridad a propésito del Primer Mundo, y nadie
quiere advertir la dura guerra —injusta, cruel, continua— de los
paises ricos contra los pobres, enmascarada con nuevos acuer-
dos de ayuda internacional. Hace falta un don especial para
«ver» la realidad en su sentido profundo, con los ojos de Dios;
para ver a todos los hombres como hermanos, para ver la ofensa
a cualquiera de ellos como algo que me atane personalmente,
como un ataque a «mi propia carne» (Is 58,7). Si olvidamos este
campo inmenso, diario, inmediato, de la visién profetlca, perde-
mos de vista 10 esencial. Uno de sus desafios mas fuertes es
invitarnos a ver la realidad con ojos nuevos, «abiertos», como
los del adivino Balaan.

2. Palabras

«En el drama de los libros proféticos, el primer personaje es
la palabra. Ya sus versos de apertura nos anuncian que se trata
de la historia de una palabra. De ella depende el destino de los
pueblos; ella los salva o los sentencia. Es una palabra dindmica.
Se apodera con tal fuerza del profeta, que a partir de ese instante
hay que definir toda su existencia en términos de palabra: ¢qué
es un profeta? La respuesta brota ripida, sin vacilaciones: el
profeta es el hombre de la palabra. La expresiéon debar
Yhwh/elobim aparece 241 veces en todo el Antiguo Testamen-
to. En 225 de los casos se refiere a la palabra recibida o procla-
mada por un profeta. Por tanto, se puede afirmar que debar
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Yhwh/’elohim “es casi siempre un término técnico para referirse
a la revelacién profética de la palabra’ (Grether)» ™

Sin embargo, es interesante recordar algtin dato curioso de la
tradicion profética. Cuando Gad da orden a David de instalarse
en territorio de Juda, habla en nombre propio, sin aducir una
revelacién divina (1 Sm 22,5). La ausencia de cualquier férmula,
como «asi dice el Sefor», «oriculo del Sefior» extrafia mucho a
quien estd acostumbrado al lenguaje de los profetas posteriores.
Lo mismo ocurre mas tarde, cuando Natin mueve sus redes
para conseguir que el sucesor de David sea Salomén, no Ado-
nias (1 Re 1); en ningin momento aduce una palabra de Dios,
sino que pone en juego las pretendidas palabras de David a
Betsabé. Un caso mas notable aiin es el comienzo de la historia
de Elias. De 1 improviso, sin preparacién alguna ni justificacién,
en nombre propio, sin presentarla como palabra de Dios, anun-
cia el terrible castigo de la sequia (1 Re 17,1).

Son casos anémalos, porque lo habitual es subrayar que el
profeta nunca pronuncia palabras propias, sino la palabra que
Dios pone en su boca para que la transmita a los contempora-
neos. «La palabra de Dios esti con él», dice el rey Josafat a
proposito de Eliseo (2 Re 3,12). Y es la idea que se impone de
forma cada vez mis clara en la tradicién profética. Esta insisten-
cia creciente podemos reconstruirla con facilidad después del
minucioso trabajo de Bretdn.

2.1. Formulas para expresar un misterio

Las férmulas que aparecen en los libros biblicos podemos
agruparlas en dos grandes bloques: las que constatan la llegada
de la palabra divina al profeta y las que aseguran que la palabra
transmitida es palabra de Dios.

En el primer apartado se encuentran las férmulas: «vino la
palabra del Sefior a X» o «me vino la palabra del Sefior», que
aparece en total 130 veces, y «me dijo el Sefior» o «dijo el Sefior
a X», con un total de 103 casos. Es decir, en 233 ocasiones se
indica que la palabra de Dios viene a alguien, casi siempre a un
profeta.

En el segundo apartado se agrupan cuatro férmulas: «asi

"'S. Bretén, Vocacién y mision: formulario profético, Analecta Biblica 111
(Roma 1987), 31. Esta obra es fundamental para el andlisis de todas las férmulas
pertinentes y para otras relacionadas, como «la mano del Sefior» y «el espiritu
del Sefior».
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dice el Sefior» (425x), «ordculo del Sefor» (365x), «dice el
Sefor» (69x) y «habla el Sefior» (41x). En resumen, 900 veces se
subraya que la palabra transmitida no es ocurrencia personal, ni
fruto de las propias ideas, sino palabra de Dios.

La simple comparacién de estos dos bloques deja claro que
para los profetas era mis importante subrayar el origen divino
de la palabra (900x), que expresar la experiencia subjetiva de
haber recibido la palabra (233x). Por otra parte, un desglose de
esas citas permite advertir que fue en el siglo VII, en Jeremias y
Ezequiel, cuando mis se sinti6 la necesidad de insistir en ambos
aspectos: origen divino de la palabra y conciencia subjetiva de
recibirla. Por ejemplo, la férmula «vino la palabra del Sefior...»
s6lo se encuentra tres veces en los profetas del siglo VIII (una en
Isaias, otra en Oseas, otra en Miqueas), mientras que en Jere-
mias aparece 44 veces, y en Ezequiel 50. La férmula «dijo el
Sefior a...», que aparece 19 veces en los profetas del siglo VIII, la
encontramos 57 veces en Jeremias y 86 en Ezequiel. El mismo
fenémeno se constata a propdsito de las férmulas del segundo
grupo. Sumadas las cuatro («asi dice el Sefior», «oriculo del
Sefior», «dice el Senor», «habla el Sefior»), las encontramos 36x
en el primer Isaias, 45 en Amos, 4 en Oseas, 5 en Miqueas, 330
en Jeremias y 232 en Ezequiel.

Es posible que las fuertes polémicas de finales del siglo VII 'y
comienzos del VI entre distintas tendencias proféticas motiva-
sen esta insistencia tremenda en que el profeta transmite la
palabra de Dios, palabra que previamente ha recibido. Pero esta
certeza de proclamar la palabra de Dios tampoco admite dudas
en la profecia del siglo VIII, e incluso antes.

2.2. Diversidad de la palabra

En el apartado anterior indicibamos las distintas formas
posibles de clasificar las visiones. Algo parecido podriamos
decir a propésito de la palabra. En ocasiones, lo que escucha el
profeta es una orden. Puede ser tan concreta como esconderse
junto al torrente Carit o dirigirse a Sarepta (1 Re 17,25.8s), o tan
tremendamente amplia como presentarse al rey Ajab (1 Re
18,1), dejando al profeta toda la iniciativa para la accién poste-
rior. Otras veces, la palabra se centra en un fallo grave de la
sociedad, actitudes que debe cambiar o suprimir. En ocasiones,
serd una palabra de dnimo, que consuela en medio de las triste-
zas del presente y asegura un futuro mejor. Hay palabras perso-
nales al profeta, dirigidas a reprenderlo o animarlo, y palabras
que tienen por objeto a las naciones. Palabras centradas en el
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presente, otras que vuelan al futuro lejano y anticipan una
utopia que ni siquiera nosotros hemos gozado ain. Gran parte
de nuestro estudio estari destinado a conocer estas diversas
palabras, y podemos prescindir aqui de esa catalogacién. Pero
hay algunos aspectos que conviene tener claros desde el comien-
zo.

2.3. Rasgos de la palabra

— La palabra puede ser despreciada. No debemos interpre-
tar con ingenuidad romantica la idea de que el profeta recibe la
palabra de Dios y la transmite. No se trata de una cosa maravi-
llosa, que todos escuchan con admirable respeto. La mayoria de
las veces, al profeta le ocurrird lo que le dice Dios a Ezquiel:
«Acuden a ti en tropel y mi pueblo se sienta delante de ti;
escuchan tus palabras, pero no las practican (...). Eres para ellos
coplero de amorios, de bonita voz y buen tafiedor. Escuchan tus
palabras, pero no las practican» (Ez 33,30-33). Este desprecio
hacia la palabra de Dios es una de las caracteristicas que mis
subraya la tradicién biblica en Israel, el pueblo que no quiere
escuchar la palabra del Sefor, su Dios.

— La palabra puede retrasarse. Porque el profeta no dispone
de ella como de un objeto, ni le viene cuando quiere o lo
necesita. Una anécdota de la vida de Jeremias ilumina este
aspecto. Tras la caida de Jerusalén en manos de los babilonios
(julio del 586), el profeta permanecié en Juda con la gente que
no fue deportada. La vida parece comenzar de nuevo. De repen-
te, asesinan a Godolias, el gobernador judio impuesto por Na-
bucodonosor. La gente, despavorida, huye en primera instancia
a Belén, y alli consultan al Sefior a través de Jeremias. El caso es
grave, porque se temen nuevas represalias de los babilonios. No
hay tiempo que perder. Sin embargo, Jeremias tarda diez dias en
recibir la palabra del Sefior. Cuando le llegue, el pueblo no
estard ya dispuesto a escucharla y decide la huida a Egipto (Jr
42,1-7).

— La palabra es dura y exigente. A veces podra ocurrirle al
profeta como a Jeremias en sus primeros momentos, cuando
escuchar la palabra de Dios le suponia «gozo y alegria intima»
(Jr 15,16). Pero es més frecuente que provoque panico como el
#ugido del leén (Am 1,2). Incluso cuando comunica el castigo
del peor enemigo, produce una sensacién de panico: «Lo escu-
ché y temblaron mis entrafias, al oirlo se estremecieron mis
labios, me entré un escalofrio por los huesos y vacilaban mis
piernas al andar. Gimo por el dia de angustia que se echa sobre
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el pueblo que nos oprime» (Hab 3,16). Por eso, en ocasiones
desea uno olvidarse de ella, no volver a hablar mis en nombre
de Dios, pero la palabra se convierte en «un fuego ardiente e
incontenible encerrado en los huesos», y hay que seguir procla-
mandola (Jr 20,9). Intenta uno huir de esa palabra, como Jonis,
pero te persigue hasta lo profundo del océano.

— La palabra es clara. Muy relacionado con el anterior se
halla este aspecto, que diferencia radicalmente al profetismo
biblico del griego. El oriculo de Delfos tenia una enorme venta-
ja. Hablaba de forma tan ambigua y oscura que cada cual podia
interpretar lo que queria. Si era claro, y no gustaba, cabia la
posibilidad de pedir un nuevo oriculo, més benévolo y optimis-
ta. Nada de esto tiene cabida en la palabra de Dios a los
profetas. A nosotros puede resultarnos oscura y dificil por los
muchos siglos que nos separan de ella, por los presupuestos
histéricos, politicos, culturales, econémicos, que muchas veces
ignoramos. Para los contemporaneos del profeta no cabia duda
de lo que decia. Y no habia posibilidad de segunda vuelta. Esa
palabra de Dios era irrevocable, gustase o no gustase.

2.4. Los cauces de la palabra

Terminemos indicando algo parecido a lo que dijimos a
propésito de las visiones. La palabra de Dios no llega sélo de
forma misteriosa, en el suefio y la visién nocturna. Dios habla a
través de la vida, en los hechos cotidianos, en las personas que
nos rodean y los acontecimientos. Hablan las manos del alfarero
que rompen un cacharro initil, habla la rama de almendro, los
cestos de higos, las botas asirias que pisan con estrépito. Hablan
los pueblos oprimidos que esperan ser liberados de los impe-
rios, los campesinos pobres rechazados en el tribunal de justicia,
la familia despojada de su casa y de su campo, el nifio vendido
como esclavo. Hablan las espadas pidiendo convertirse en ara-
dos, las lanzas en podaderas. Hablan las ruinas de Sién, la
desesperanza de los desterrados. Hablan las noticias del ex-
tranjero que comentan la enorme riqueza de Tiro y su poderio
comercial. Hablan los mensajeros etiopes y los embajadores
babilonios. En la palabra del hombre y de las cosas, en la
palabra de la historia y de los pueblos, descubre el profeta la
palabra de Dios.
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3. Extasis, trance, posesiéon

Hemos visto las dos formas principales de comunicarse Dios
con el profeta: visiones y palabras (que no se excluyen mutua-
mente). Ningin ser normal va diciendo que ha visto o escucha-
do a Dios. Desde luego, nadie lo oye ni lo ve en circunstancias
normales. Surge con ello el problema de si los profetas se
encontraban en una situacién andémala, de éxtasis o trance,
cuando recibian esas palabras y visiones. Mucho se ha escrito
sobre el tema, la mayoria de las veces sin clarificar antes los
conceptos, con lo que reina en este campo una gran confusién.

Ante todo, es evidente que algunos profetas presentan ras-
gos extrafios en su conducta, al menos en determinados mo-
mentos. Elias, después del sacrificio en el Carmelo, sube a lo
alto del monte, se encorva con el rostro entre las rodillas y reza
insistentemente; cuando llega la lluvia, «con la fuerza del Sefior
se cifid y fue corriendo delante de Ajab, hasta la entrada de
Yezrael» (1 Re 18,42-46). De Eliseo se cuenta que, mientras el
misico tafia, viene sobre él la mano del Sefior y comunica una
vision de lo que ocurrird al dia siguiente (2 Re 3,14-19). Mis
expresiva atin resulta la escena del didlogo con Jazael: «Luego
inmovilizé la mirada, qued6 fuera de si un largo tiempo y se
eché a llorar» (2 Re 8,11). Siglos mis tarde, Ezequiel ofrece
rasgos muy parecidos de postracién, abatimiento, entusiasmo.
Después de la vocacién, marcha «decidido y enardecido, mien-
tras la mano del Sefior me empujaba» (Ez 3,15). Otras veces
tendra la sensacién de estar atado con sogas, de que la lengua se
le pega al paladar y queda mudo (cf. 3,25s), de que un ser
extrafio lo agarra por el pelo y lo traslada en éxtasis desde
Babilonia a Jerusalén, para devolverlo mis tarde junto a los
desterrados (8,1-4; 11,24).

¥ G. André, Ecstatic Prophecy in the Old Testament: Scripta Instituti
Donneriani Aboensis 11 (Upsala 1982) 187-200; A. Gonzélez Nuiiez, Profetas,
sacerdotes y reyes en el antigno Israel (Madrid 1962) 58-69 sobre el éxtasis en
los primeros profetas; S. Mowinckel, The «Spirit> and the «Word» in the
Pre-exilic Reforming Prophbets: JBL 53 (1934) 199-227; 1d., Ecstatic Experience
and Rational Elaboration in Old Testament Prophecy: Ac Or 13 (1934/35); A.
Oepke, ékstasis: ThRWNT 11 (1935) 447-57; S. B. Parker, Possession Trance and
Prophecy in Pre-Exilic Israel: VT 28 (1978) 271-85; J. Ridderbos, Profetie en
ekstase: GerefThT 41 (1940) 277-85. 305-23. 367-77. 415-55, y mis tarde como
libro, con el mismo titulo (Aalten 1941); H. H. Rowley, The nature of Old
Testament Prophecy in the Light of Recent Study, en The Servant of the Lord
and Other Essays, 97-134, espec. 98-102 (como siempre ocurre en Rowley, da
abundante bibliografia e informa con claridad de la problematica); R. R.
Wilson, Prophecy and Ecstasy: A Reexamination: JBL 98 (1979) 321-37.
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En opinién de algunos ', la experiencia interior de esos
momentos la describe muy bien el autor de Is 21,1-10, cuando
interrumpe el relato de su vision con estas palabras: «Al verlo,
mis entrafias estdn con espasmos, me agarran angustias de par-
turienta; me agobia oirlo, me espanta el mirarlo, se me turba la
mente, el terror me sobrecoge». A estos textos acostumbran
aniadirse los que presentan a los profetas, al menos en opini6én
popular, como «locos» 7. Y si tenemos en cuenta que en estas
experiencias, ademis del «espiritu del Sefior» '*, desempeiia un
papel importante «la mano del Senor» °, podriamos decir que
también Isaias y Jeremias tuvieron este tipo de experiencias.
Isaias, después de proclamar su mensaje durante la guerra siro-
efraimita, cuando percibe que Dios lo coge de la mano y lo
aparta del camino de este pueblo (Is 8,11). Jeremias, como un
estado de 4nimo frecuente después de su vocacién: «Forzado
por tu mano, me senté solitario, porque me llenaste de tu ira»
(Jr 15,17). De hecho, estos y otros pasajes ofrecen una imagen
bastante extrana de la actuacién profética, que seria mis com-
prensible dentro de la teoria del éxtasis.

Estos datos siempre fueron conocidos, y a veces se los tuvo
en cuenta para hablar del elemento extitico en los profetas. Pero
quien dari un impulso radicalmente nuevo a esta cuestion sera
Gustav Holscher, el afio en que comienza la Primera Guerra
Mundial (1914). En su libro Los profetas defiende que el éxtasis
es un rasgo caracteristico de todos los profetas de Israel. Hol-
scher se esfuerza por distinguir, sin precisar mucho, entre los
primeros neb?im y los grandes profetas escritores; le resulta
imposible imaginar a Amés como a uno de esos extdticos inicia-
les. Pero estd convencido de que toda la profecia israelita es
extatica.

La teoria de Holscher encontré gran aceptacién en muchos
autores. Es interesante recoger un ejemplo de esta mentalidad,

16 Tanto Gunkel como Lindblom conceden gran importancia a este pasaje
para su anilisis del éxtasis y la visién. Parker, en cambio, pone en guardia
contra la aceptacién precipitada de frases hechas como si expresasen experien-
cias profundas.

72 Re 9,11; Jr 29,24-27; Os 9,7.

¥ 1 Sm 10,6.10; 11,6; Ez 1,2; 3,12.14.24; 8,3; 11,1.5.24.

¥ 1 Re 18,46; 2 Re 3,15; Is 8,11; Jr 15,17; Ez 1,3; 3,14.22; 8,1; 37,1; 40,1.
Aunque algunos niegan que «la mano del Sefior» se refiera a una experiencia
extitica, y relacionan la expresién con un acontecimiento extraordinario (p.e.
Seierstad), Roberts, tras analizar una serie de paralelos extrabiblicos, cree que

debe darse la razén a quienes defienden la interpretacion extatica del fenome-
no; cf. J. J. M. Roberts, The Hand of Yahweh: VT 21 (1971) 244-51.
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el de Gunkel, que presta a la teoria su espléndida formulacién
literaria. «El éxtasis es un estado particular del espiritu y del
cuerpo que se apodera del hombre cuando éste experimenta una
sensacién particularmente intensa. Esta lo golpea hasta el punto
que tiene la impresién de ser arrastrado por una corriente de
agua o que su corazén arde con un fuego interior. Pierde el
dominio de sus miembros, tropieza y balbucea como un borra-
cho, su sensibilidad hacia el dolor fisico disminuye o incluso
desaparece, hasta el punto de no percibir el dolor de las heridas.
Lo anima una sensacién inagotable de fuerza: puede correr,
saltar o realizar acciones imposibles a un hombre en condicio-
nes normales. Todo lo particular y personal desaparece en él; el
pensamiento concreto, la sensacién concreta, adquieren un ca-
ricter absoluto». El éxtasis lo experimenta el poeta, el cientifico,
el guerrero. Se ha dado desde los origenes de la humanidad. Y
Gunkel afirma que resulta dificil, a primera vista, distinguir a
los profetas de locos o borrachos, si bien él admite una diferen-
cia radical: el éxtasis profético es producto de la accién de Dios.
En ese estado tienen visiones extraordinarias y oyen voces
extrafias. Pueden ver lejos, atravesar muros con la vista, marchar
en espiritu junto a otros, conocer el futuro. En el éxtasis son
conducidos al consejo celeste, escuchan a Yahvé. Los profetas
escritores también participan de este caricter extitico, aunque
en ellos se da un desplazamiento mayor hacia lo piadoso y lo
ético.

La presentacién de Robinson sobre el éxtasis es mas drama-
tica, y conviene conocerla para comprender la fuerte reaccién
que surge en ciertos ambientes contra la teoria. «Podemos ima-
ginar una escena de la actividad publica del profeta. Estd mez-
clado entre la multitud, a veces en dias ordinarios, a veces en
ocasiones especiales. De repente, algo le ocurre. Sus ojos que-
dan fijos, le asaltan extrafias convulsiones, cambia su forma de
hablar. La gente reconoce que el Espiritu ha caido sobre él.
Cuando pase el sincope, dird a los circunstantes las cosas que ha
visto y oido» .

No todos estaban preparados para aceptar esta imagen de
Amés, Isaias o Jeremias (Ezequiel es un caso aparte que siempre
ha causado problemas). Significaba tirar por tierra la idea solem-
ne y hierdtica que a menudo tenemos de los profetas. Pero habia
un argumento mas fuerte que el del simple gusto: la falta de

*T. H. Robinson, Prophecy and the Prophets in Ancient Israel (Londres
1923) 50. En la segunda edicién (1953) omite estas palabras, aunque sigue
concediendo gran importancia al tema del éxtasis.
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datos que confirmasen la teoria y, sobre todo, el concepto tan
confuso de éxtasis que se empleaba. No es extrano que se
impusiese con el paso del tiempo una visién mucho mas mode-
rada y se intentase definir mas exactamente el fenémeno .

Al tema dedicé mucha atencién Lindblom, que define el
éxtasis como «un estado anormal de conciencia en el que uno
est4 tan intensamente absorbido por una sola idea o por un solo
sentimiento, o por un grupo de ideas o sentimientos, que se
detiene mas o menos el curso normal de la vida psiquica. Los
sentidos corporales dejan de funcionar; uno se vuelve insensible
2 las impresiones externas; la conciencia se exalta por encima del
nivel ordinario de la experiencia diaria; impresiones e ideas
inconscientes brotan a la superficie en forma de visiones y
audiciones». No se trata solo de una experiencia religiosa, y
tiene muchos grados. «Hay un éxtasis que implica total ex-
tincion de la conciencia normal, completa insensibilidad y anes-
tesia. También hay un éxtasis que se aproxima a un ataque
normal de ausencia mental o a una excitacién intensa. Esta
observacién es muy importante para el estudio de la psicologia
de los profetas. La inspiracién o exaltacion psiquica es caracte-
ristica de todos los hombres y mujeres que pertenecen al tipo
profético. Pero esta exaltacion inspirada tiene en los profetas
una tendencia a convertirse en un éxtasis real de naturaleza mas
o menos intensa, letirgico u orgidstico» .

Wilson, que también ha estudiado el tema con detenimiento,
aclara una serie de cuestiones elementales B Ante todo, los
antropélogos raras veces usan la palabra éxtasis. Cuando lo

2 Una panorimica de las reacciones a Holscher, en favor y en contra, en el
articulo de Rowley antes citado. La postura moderada, que compartirfan
muchos autores, distingue entre los primeros nebiim, con un comportamiento
extrafio, irracional, y los profetas cldsicos, «escritores», «reformadores» (o
como se los quiera llamar). Mowinckel, por ejemplo, dice que en éstos «el
sustrato extatico, es decir, la concentracién mental en una sola idea, en una sola
pasién, ha adquirido formas mas tranquilas. En conjunto, poco queda del
clemento extatico, aparte de lo que es el sano sustrato psicolégico y el nicleo
del éxtasis religioso: la conciencia omnipredominante y omniexclusiva de haber
sido llamado por Yahvé para transmitir un mensaje religioso y moral. Todos
los estimulos externos, como la danza y la misica, han sido abandonados» (The
«Spirit» and the «Word», 207). Otra cuestion es la forma en que explica
Mowinckel este cambio; los primeros profetas son extiticos por culpa del
espiritu; los segundos superan este frenesi porque no estan guiados por el
espiritu, sino por la palabra.

2 prophecy in Ancient Israel, 4-5. Més detenidamente en las p. 33ss.

2 R. R. Wilson, Prophecy and Ecstasis: A Reexamination: JBL 98 (1979)
321-37. El tema de la posesion lo trata detenidamente en su obra Prophecy and
Society in Ancient Israel (Filadelfia 1980).
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hacen, se refieren a la forma religiosa del trance. Trance es un
estado psicolégico y fisiolégico «caracterizado por reducida
sensibilidad a los estimulos, pérdida o alteracién del conoci-
miento de lo que ocurre y sustitucién de la actividad voluntaria
por la automatica» (E. Bourguignon). Por otra parte, los antro-
pologos usan la palabra para referirse a un tipo de conducta, no
al. proceso por el que se establece el contacto entre el mu;1do
divino y el humano. Para este proceso se habla de posesién de
un espiritu o de emigracién del alma al mundo de los espiritus.
Puede darse un caso de posesién sin que haya trance o éxtasis.

~ A propésito de la posesion, que en Israel es el medio prima-
rio de comunicacién entre el mundo divino y el humano, con-
viene advertir que puede provocar distintos tipos de conducta.
Si no hay trance, el intermediario puede no mostrar rasgos
apormales y transmitir simplemente el mensaje de los espiritus.
Si hay trance, las acciones pueden ir desde una actividad fisica
aparentemente incontrolada hasta una actividad fisica completa-
mente normal. El lenguaje puede ir desde silabas ininteligibles
hasta un discurso coherente.

A pesar de las diferencias, dentro de una sociedad dada, la
conduc;ta de posesion es casi siempre estereotipada, y se usa un
lenguaje estereotipado. A veces, dentro de una misma sociedad
dlfere'ntes.tipos de conducta estereotipada estin relacionados’
con situaciones y grupos sociales especificos. Por consiguiente,
los biblistas no deben generalizar ripidamente sobre la naturale-
za c.ie la posesion en Israel. La conducta de los profetas podria
variar de un grupo a otro, e incluso podia ser distinta dentro del
mismo grupo; el mismo profeta podia cambiar de conducta de
acuerdo con el contexto histérico y social. Porque unos profetas
parezcan actuar como en trance, no se puede decir que esa
conducta era caracteristica de toda la profecia de Israel. Por otra
parte, el material antropoldgico demuestra que existen diversas
formas de conducta de trance controlada, y que el trance no
impedia a los profetas hablar de forma coherente. '
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II. Vocacién y crisis

El capitulo anterior ha comenzado la casa por el tejado.
Porque, antes de comunicarse, Dios elige a un hombre para que
sea profeta. Es lo que se cuenta a propdsito del primero impor-
tante, Samuel. Cuando ya tiene uso de razén, Dios lo llama una
noche para transmitirle su palabra. Antes de esto, Samuel no
conocia a Dios. El narrador lo dice expresamente. Vivia en el
templo de Sil6 desde nino, en compaiiia del sumo sacerdote, Eli,
participando en los sencillos trabajos del culto que le permitia
su edad. Pero Samuel no conocia a Dios. Ahora tiene una
experiencia nueva; desde entonces recibe la palabra del Sefior y
se convierte en profeta de Israel. De este modo, el Antiguo
Testamento indica desde el comienzo algo fundamental en la
existencia profética, la vocacién. Sin embargo, no tenemos mu-
chos relatos de este tipo.

En los tiempos antiguos, personajes tan famosos como Na-
tin, Gad, Ajias de Sil6, Elias, Miqueas ben Yiml4, no dicen nada
de ese primer encuentro con Dios que los convirti6 en profetas.
En el caso de Eliseo, la vocacién se produce a través de una
Hamada humana, la de Elias, que cumple con ello una orden de
Dios (1 Re 19,16.19-21). Mis misteriosa es la vocacién de
Amés, que conocemos casi por casualidad, insertada en el relato
del conflicto con el sumo sacerdote de Betel, Amasias (Am
7,10-17). La breve alusion, de pasada, sélo deja entrever cémo
un hombre dedicado a la actividad agricola y ganadera se siente
un dia arrancado de su trabajo y enviado por Dios a predicar en
el Reino Norte. ;Cémo sinti6 Amoés esa llamada de Dios?
¢Cémo tuvo certeza de que el Sefior lo enviaba? No lo sabemos.

Sélo Isaias !; Jeremias y Ezequiel nos han contado su expe-

! Se discute mucho si el c. 6 de Isafas es un relato de vocacién (Engnell,
Béguerie), de legitimacién del profeta (Wildberger, Knierim, Jenni), o de
misién para una tarea dificil (Kaplan, Steck, Miller, Vermeylen, Schmidt).
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riencia originaria. Serfa un error interpretar estos relatos desde
un punto de vista meramente autobiografico. No son la primera
pagina de un «diario espiritual». Su intencién principal es re-
frendar la figura del profeta ante sus contemporaneos e indicar-
nos las lineas bésicas de su mensaje. Pero es importante tenerlos
presentes, porque nos ensefian mucho sobre el drama personal
de estos hombres de Dios.

1. La vocacién >

De acuerdo con lo anterior, nos limitaremos en este aparta-
do a recoger los principales datos de estos tres relatos de voca-
cién, sin deseos de ofrecer una exégesis minuciosa de cada

pasaje.

1.1. Isaias (Is 6,1-13)°

En contra de la interpretacién meramente autobiografica,
debemos decir que este capitulo es uno de los mds interesantes

Estos aspectos no se excluyen mutuamente, como indican Vermeylen, Wild-
berger y Knierim, aunque otros lo niegan. En cualquier hipétesis, el capitulo es
muy instructivo para conocer la experiencia del profeta y para aclarar nuestras
ideas sobre su relacién con Dios.

2 K. Baltzer, Dic Biographie der Propheten (Neukirchen-Vluyn 1975); K.
Gouders, Die prophetischen Berufungsberichte. Moses, Isaias, Jeremias und
Ezechiel. Auslegung, Form— und Gattungsgeschichte, zu einer Theologie der
Berufung (tesis, Bonn 1971); N. Habel, The Form and Signifiance of the Call
Narratives: ZAW 77 (1965) 297-323; M. L. Henry, Prophet und Tradition:
BZAW 116 (Berlin 1969); R. Kilian, Die propbetischen Berufungsberichte, en
Theologie im Wandel (Tubinga 1967) 356-76; B. O. Long, Prophetic Call
Traditions and Reports of Visions: ZAW 84 (1972) 494-500; G. Meagher, La
vocacién de los profetas: Colligite 18 (1972) 30-39; G. del Olmo Lete, La
vocacién del lider en el antiguo Israel (Madrid 1973); 1. P. Seierstad, Die
Offenbarungserlebnisse der Propheten Amos, Jesaja und Jeremia (*1965).

® La bibliografia es abundantisima. Véase Ph. Béguerie, La vocation d’Isaie,
en Etudes sur les prophétes d’Israél (Paris 1954) 11-51; H. Cazelles, La vocation
dsaie (ch. 6) et les rites royaux, en Homenaje a ]. Prado (Madrid 1975) 89-108;
A. Colunga, La vocacién profética de Isaias: CiTom 16 (1924) 5-23; L. Engnell,
The Call of Isaiah. An Exegetical and Comparative Study: UUA 1949:4; E.
Jenni, Jesajas Berufung in der neueren Forschung: TZ 15 (1959) 321-39; M. M.
Kaplan, Isaiah 6,1-11: JBL 45 (1926) 251-9; O. Keel, Jabwe-Visionen und
Siegelkunst. Eine neue Deutung der Majestitsschilderungen in Jes 6, Ez 1, und
10 und Sach 4,'SBS 84/85 (Stuttgart 1977), especialmente 46-124; R. Knierim,
The vocation of Isaiah: VT 18 (1968) 47-68; ]. P. Love, The Call of Isaiah:
Interpr 11 (1957) 282ss; F. Montagnini, La vocazione di Isaia: BibOr 6 (1964)
163-72;]. M. Schmidt, Gedanken zum Verstockungsauftrag Jesajas (Is. vi): VT
21 (1971) 68-90; O. H. Steck, Bemerkungen zu Jes 6: BZ 16 (1972) 188-206; C.
F. Whitley, The Call and Mission of Isaiab: JNES 18 (1959) 38-48.

'S
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para comprender el modo de actuar de Dios en la historia y la
teologia de Isafas. En €l se encuentra sintetizado el niicleo de su
mensaje. Los principales protagonistas son Dios, Isaias y el

pueblo .

El capitulo comienza con una alusién a la muerte («el afio de
la muerte del rey Uzias») y se cierra con una referencia a la vida
nueva que brotaré en el futuro («ese tocén serd semilla santa»).
Abarca el pasado y el futuro. Y nos dice que, en ese periodo de
tiempo, se va a dar una intervencién especial de Dios que
cambiard el rumbo de la historia de Israel. Pero Dios utiliza a un
hombr.e.I?ara llevar a cabo sus planes: llama a Isafas, lo envia a
una misién.

El capitulo podemos dividirlo en tres partes: 1) visién
(1-5) *; 2) purificacién (6-7); 3) misién (8-13). En la primera
parte domina el elemento visual, en la segunda la accién, en la
tercera la audicién.

La vision inicial (1-5) subraya la majestad y soberania de
Dios y sirve de ambientacién a todo lo que sigue. La supremacia
de Dios se subraya mediante tres contrastes: el primero, con
Uzias, muerto; del rey mortal se pasa el rey inmortal. El segun-
do, con los serafines, a los que se describe detenidamente,
mientras de Dios sélo se dice que «la orla de su manto llenaba el
templo». El tercero, con Isaias, que se siente impuro ante el
Sefior. Tenemos tres binomios que subrayan la soberania de
Di)os (vida-muerte, invisibilidad-visibilidad, santidad-impure-
za).

Esta majestad sublime queda sintetizada en ese titulo tipico
del libro de Isajas, «el Santo» °. Dentro de la historia de las
religiones, el titulo expresa la separacién infinita de Dios con
respecto al mundo y a lo mundano, esa cualidad que lo hace
aparecer como «fascinante» y «tremendo» al mismo tiempo °.
Junto a este sentido tenemos el de santidad moral, alejamiento

Adviértase la inclusion entre «vi» y «he visto»; entre «el Sefior sentado en
su trono» y «al rey y Sefior de los ejércitos».

*EnIs aparece 25 veces; fuera de €l sélo 5. Pero es posible que Isaias lo
tomase de la liturgia del templo de Jerusalén (cf. Sal 78,41; 89,19). En Ugarit se
gallza :}‘lidlc‘)xs/ II}L; el atiitulo de «santo», y a los dioses el de «<hijos del santo»; cf. W.

chmidt, Wo bat die Aussage: Jabwe «der Heilige» ihren U 2
(563} 6266 ge: J ge» ihren Ursprung?: ZAW 74

(M:d?ifi 11})2 5O).tto, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios
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del pecado. El primer aspecto coincide con la forma en que
presenta Isaias a Dios; el segundo, con el sentimiento del profe-
ta y su constatacién de la realidad pecadora del pueblo.

Los elementos literarios que utiliza Isajas en esta primera
parte son los tipicos de las teofanias (temblor, voz, humo) y
muestra gran habilidad para conseguir un ambiente totalmente
penetrado por Dios sin llegar a describirlo. De Isaias no pode-
mos decir, como de Samuel, que «no conocia a Dios». El texto
no sugiere nada parecido. Sin embargo, en este momento tiene
una experiencia nueva, distinta, del Sedor.

Purificacién (6-7). Basindose en la queja de Isaias («<soy un
hombre de labios impuros»), un serafin purifica sus labios,
como simbolo de purificacién de toda la persona. Por eso, la
consecuencia final no es que Isaias ya tiene los labios puros, sino
que «ha desaparecido tu culpa, esta perdonado tu pecado». Esta
escena sirve de transicién y prepara a Isaias para ser elegido por
Dios.

Misién (8-13). De forma casi brusca, estos versos centran de
nuevo nuestra atencién en la corte divina. El género literario
utilizado por el profeta es el de «encargo de una misi6n dificil»,
y conviene conocerlo con detalle para advertir los matices del
relato de Isaias ’. Sus elementos son los siguientes:

pregunta del presidente de la asamblea (dios o Gilgamés);
desconcierto de los dioses ante la dificultad de Ia tarea;

uno €s propuesto o s¢ OfI‘CCC;

encargo de la misién;

ejecucion.

En todos los textos que poseemos sobre este género (si no
estan deteriorados) queda claro cuél es el problema y la misién
encomendada: curar al rey Kirta, recuperar las tablas robadas
por el dios Zi, hacer que Agga cambie de opinién, recuperar del
mundo subterrineo a Bel Marduk, ir a la diosa Belit con un
encargo, enganar al rey Ajab.

Curiosamente, Isaias s6lo hace una ligera referencia a la
asamblea divina («¢Quién ird de nuestra parte»?) y omite el
tema del desconcierto de los dioses, no para quitarle importan-

7 Sobre este género disponemos de los siguientes textos: la epopeya de
Kirta, el robo de las tablas del destino, la epopeya de Gilgamés y Agga, el ritual
para el sufrimiento y triunfo de Bel Marduk, un conjuro de la serie asiria Magli
y el relato sobre Miqueas ben Yiml4 (1 Re 22); ¢f. H. P. Miiller, Die himmlische
Ratversammlung: ZNW 54 (1963) 254-67.
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cia a la mision, sino por un concepto mis depurado de la corte
celeste. Pero lo mis sorprendente es que no se dice desde el
comienzo cudl es el problema *. Entonces, tenemos un detalle
importante: Isaias se ofrece sin saber a qué se ofrece ni a donde
lo van a mandar. Es la disponibilidad absoluta al servicio de
Dios °. Pero es también interesante que Isaias reconoce la nece-
sidad de ser enviado. Su respuesta no es «voy», sino «enviame».

Dios acepta al punto el ofrecimiento y le indica cual sera su
misién, muy extraia por cierto. Debe proclamar una orden
perentoria y realizar una serie de acciones que provoquen el
endurecimiento del pueblo °, para que no se convierta y se le
cure ''. Aunque los comentaristas modernos se sienten des-
concertados ante esta misién %, hay que aceptar el texto en toda
su dureza. Dios no quiere que el pueblo se convierta y cure en
este momento. Lo que ocurra en el futuro es un problema
distinto. Isaias da por supuesto que esa situacién no es definiti-
va. Por eso pregunta «chasta cuindo?». No se trata de una

Knierim piensa que si estd claro: la misién del mensajero consiste en
ejecutar la sentencia de condenacién contra el pueblo. Aunque Steck y J. M.
Schmidt la aceptan, Keel la considera «pura fantasia».

5 .
En contra de Engnell y otros, que no quieren dar valor a este aspecto.

' Soy consciente de los enormes problemas de interpretacién de los versos
9b-10. Estoy de acuerdo con Jenni en que 9b no es una amenaza ni un
reproche, exhortacién o promesa, sino una orden que provoca el efecto apete-
cido, aunque el oyente no le preste atencioén; algo semejante a lo que ocurre en
el conjuro. En la misma linea se orientaba ya Gaspar Sanchez en su comentario
a Isaias. Esto empalma muy bien con el v.10. Sobre estos dificiles versos, que
ahora mismo no centran nuestro interés, véase J. Alonso Diaz, La ceguera
espiritnal del pueblo en Is 6,95 en relacién con la accién de Dios: EstEcl 34
(1960) 733-9; J. Edwards, Propbetic Paradox: Isaiah 6,9-10: Studia Biblica et
Theologica 6 (1976) 48-61; C. A. Evans, The Text of Isaiah 6,9-10: ZAW 94
(1982) 415-8; F. Hesse, Das Verstockungsproblem im AT: BZAW 74 (1955); A.
E. Key, The Magical Background of Isaiah 6,9-13: JBL 86 (1967) 198-204; ].
M. Schmidt, Gedanken zum Verstockungsanftrag Jesajas: VT 21 (1971) 68-90.

11 N . . .
Es interesante el contraste con el relato de Kirta, conocido sin duda por
los lectores de Isaias; en él se busca a alguien capaz de curar al rey; aqui se
busca a alguien capaz de impedir la curacién del pueblo.

2 Como fruto de este desconcierto, se dan tres posturas: a) modificar el
texto, como hicieron ya el Targum (que interpreta 9b como descripcién de la
ceguera espiritual del pueblo), los LXX (que cambian los imperativos del v.10
en aoristos, de forma que Dios no provoca el endurecimiento, sino se limita a
constatarlo) y los rabinos (que desconectan 10b de lo anterior y lo interpretan
COmo promesa, N0 COMO amenaza: «pero se convertird y lo curaré»; b) suavizar
Su_interpretacion, refiriéndolo sélo al Reino Norte (Engnell), o haciendo
alusién a la gramatica hebrea y al estilo enfitico de los orientales (Condamin,
Penna); c) considerar que los versos 9b-10 no contienen la misién encomenda-
da al profeta, sino el resultado de su actividad (Alonso Diaz, Hesse, Hoffmann,

-Montagnini, Miiller, Steck, Vermeylen, etc.).
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stiplica pidiendo un cambio. Es simple pregunta sobre la dura-
cion de su tarea, al mismo tiempo que «una magnifica afirma-
cién de esperanza» (Béguerie).

Dejo sin tratar otros muchos problemas del capitulo. Sélo
me interesa extraer algunas lecciones sobre lo que significa la
vocacion del profeta. Ante todo, supone una experiencia nueva
de Dios, que provoca una forma distinta de verse Isaias a si
mismo, como hombre de labios impuros en medio de un pueblo
pecador. Y ese contacto con Dios, tan personal y misterioso, lo
introduce en los planes desconcertantes del Sefior con respecto a
su pueblo.

Aqui esté la clave para entender ese mundo misterioso de los
libros proféticos. Lo importante no es la persona elegida, su
vida o su destino, sino la palabra de Dios, la misién que Dios
encomienda. Eso es lo que debe quedar claro y ser proclamado.
Nuestros intentos de llegar a una «biografia» de los profetas
chocan siempre con ese muro infranqueable del caricter secun-
dario de la persona con respecto a su misién. Pero, antes de que
los redactores de los libros levantasen ese muro, los mismos
profetas construyeron sus cimientos al contar su experiencia
originaria de Dios.

1.2. Jeremias (Jr 1,4-10) ©

También en este caso, el género literario es importante para
valorar adecuadamente el texto. Segin Habel, el relato de la
vocacién de Jeremias sigue el esquema del de Gededén ™, en el
que se detectan seis elementos: a) encuentro con Dios (Jue

1 E] comentario de S. Herrmann a Jeremias (en vias de publicacion en la
serie BK) dedica casi tres paginas a bibliografia sobre el primer capitulo del
libro. Indico algunos de los titulos mds importantes sobre la vocacién: P. E.
Broughton, The Call of Jeremiah. The Relation of Dt 18,9-22 to the Call and
Life of Jeremiah: ABR 6 (1958) 39-46; K. Budde, Uber das erste Kapitel des
Buches Jeremia: JBL 40 (1921) 23-37; U. Devescovi, La vocazione di Geremia

. alla missione profetica: BibOr 3 (1961) 6-21; F. Garcia Lopez, Election-voca-

tion d’Israél et de Jérémie: Deutéronome VII et Jérémie I+ VT 35 (1985) 1-12;
A. Garcia Moreno, La wvocacion de Jeremias: EstBib 27 (1968) 49-60; K.
Gouders, Die Berufung des Propbeten Jeremia: BiLe 12 (1971) 162-86; A. H. .
Gunneweg, Ordinationsformular oder Berufungsbericht in Jeremia 1, en Fs. E.
Bentz (1967) 91-98; H. Michaud, La vocation du prophéte des nations, en
Hommage & W. Vischer (1960) 157-64; L. Schmidt, Die Berufung Jeremias:
ThViat 13 (1975/76) 186-210.

# Cf. N. Habel, The Form and Signifiance of the Call Narratives: ZAW 77

(1965) 297-323. Distingue dos tipos de relatos: el representado por Gededn,
Moisés, Jeremias, y el representado por Isaias y Ezequiel.
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6,11b-12a); b) discurso introductorio (12b-13); ¢) orden, con
los verbos técnicos «ir» y «enviar»; d) objecion del en\,fiado
(15); ¢) palabras de aliento, con la férmula «yo estaré contigo»
(16); f) signo de la eleccién divina (17).

Este mismo esquema se da en la vocacién de Jeremias, con la
pequefa variante de que la objecion precede a la orden, cosa
c(?mpren§1ble, ya que la orden aparece implicitamente en el
discurso introductorio al decir Dios: «te nombraré profeta de
las naciones».

‘ Encuentro con Dios (4). Llama la atencién el caricter tan
distinto con respecto a otras vocaciones. Mientras Isafas con-
templa el trono de Dios rodeado de serafines, y Ezequiel des-
cribe una extrana teofania, Jeremias se limita a decir: «recibi la
palabra del Sefior». Ella es lo tnico decisivo para toda su vida.
El lugar, incluso el modo, son secundarios. Todo el peso recae
en esta palabra que se comunica al hombre.

. Discurso introductorio (5). La idea principal se encuentra al
fma.l 'd/el verso: «te nombraré profeta de los pueblos». Pero esta
decision de Dios es muy antigua. No se produce en un momen-
to-ni se basa en un ofrecimiento personal del hombre, como
ocurre en Isaias. Dios piensa en Jeremias antes de que nazca. Lo
que mis subraya el texto es la accién de Dios (tres verbos en
primera persona: te he formado, elegido, consagrado) y el suje-
to que se beneficia de esa accién de Dios (cuatro veces la forma
pronominal «te»). Sin embargo, al final se rompe la relacién
yo-tii para abrirse a los otros, a todos los pueblos. Jeremias, al
que se ha definido con frecuencia como el profeta de la intirmi-
dad, nos dice desde el principio que no ha sido elegido para
«gozar de Dios», sino para entregarse a los demas. Y el modo de

esa entrega serd el de un profeta, el de una persona que habla en
nombre de Dios.

Ol’ajeci.o’n (6). A la accién divina sigue la reacciéon humana.
]er/em1a§ siente miedo, no por hallarse ante el Dios Santo, como
Isaias, sino por la grandeza de su misién, para la que se conside-
ra inadecuado. Como Moisés, aduce que no sabe hablar, y
afiade un argumento de mayor peso, su edad tan joven. ,

Orden (7). Pero Dios no acepta su objecion, porque no le
preocupan los valores o cualidades de sus mensajeros. La orden
incluye cuatro verbos fundamentales para la concepcién del
profeta: «enviar» y «confiar una orden» por parte de Dios; «ir»
y «hablar» por parte del hombre. Los cuatro se corresponden en
bl/n:.iS: enviar-ir, confiar una orden-hablar. Esta experiencia es
bésica en Jeremias, que acusari repetidamente a los falsos profe-
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tas de que Dios no los ha enviado ni les ha dado una orden (cf.
14,14). Al exponer su objecién, Jeremias se habia quedado en su
problema personal, prescindiendo de los intereses de Dios y de
las necesidades ajenas. Ahora el Sefior restablece la relacién
yo-ti-ellos, la tinica que justifica una vocacién.

Palabyas de aliento (8), con la férmula tipica «yo estaré
contigo». El verso revela un dato muy importante: el problema
de Jeremias no radica en sus cualidades oratorias ni en su
juventud, sino en su miedo; no un miedo al mensaje, sino a las
personas. Podriamos pensar que se trata sélo de férmulas he-
chas, pero el resto del libro demuestra que éste fue uno de los
grandes problemas del profeta durante toda su vida.

Signo (9-10). Se inserta perfectamente en el contexto. Todo
lo anterior esta centrado en el tema de la palabra y del hablar.
Por eso Dios toca la boca *° y pone sus palabras en ella. Con esta
tltima expresion —que es una férmula hecha, como demuestran
los casos de Balaan y Elias— se refrenda la autoridad del profeta,
al subrayar que su mensaje no es invencién humana, sino pala-
bra del Sefior. En el v.10, las consecuencias de la actividad de
Jeremias se expresan con seis verbos; dos de ellos (destruir y
demoler) rompen el ritmo, el paralelismo y las aliteraciones.
Muchos autores piensan que se afiadieron aqui por influjo de
textos paralelos (18,7; 24,6; 31,28) '°. En cualquier caso, la
misién de Jeremias implica la destruccidon de lo antiguo y Ia
creacién de algo nuevo. No es una vocacién para el inmovilis-
mo, para conservar lo anterior. En una época de crisis, Dios va a
pronunciar una palabra importante, que no cabe en moldes
antiguos.

Las diferencias con el relato de Isaias son notables. Algunas
de ellas las hemos indicado de pasada. El conjunto parece total-
mente diferente. El concepto de intimidad resulta més acentua-
do que el de servicio, tipico de Isaias. Sin embargo, hay coinci-
dencias fundamentales. Todo estd en funcién de la palabra que

se debe transmitir al pueblo, palabra de condena y de esperanza,

que chocard inevitablemente con las expectativas de los contem-
poraneos. Por otra parte, Jeremias también descubre aspectos

5 Se advierte una clara diferencia con el signo recibido por Isafas; también a
él le tocan los labios, pero se trata de un rito de purificacién.

' Asi Volz, Rudolph, Vogt, Weiser, Steinmann, etc. Notscher se niega a
suprimirlos y Penna piensa que es posible mantenerlos para poner de relieve la
misién destructora del profeta. Es dificil decidirse, aunque la eliminacién de
esos dos verbos permite un equilibrio perfecto entre la misién destructiva
(arrancar y arrasar) y constructiva (edificar y plantar).
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nuevos de Dios, inesperados quiza para él, que condicionarin
toda su vida. Sobre todo, ese aspecto del Dios que lo obliga a
aceptar un destino que no le atrae. Veremos mis adelante lo que
esto supuso para Jeremias.

1.3. Ezequiel (Ez 1-3)

En este caso, el relato de vocacién estd tan cargado de
adiciones posteriores (especialmente en la visién del c.1), que
los arboles no dejan ver el bosque. En el fondo, la estructura es
mis sencilla de lo que parece. La primera parte estd formada por
una visién (c.1), la segunda por el discurso de Dios (c.2-3). La
vision se inserta en la linea de la de Isaias, aunque con caracteris-
ticas peculiares, ya que Ezequiel se lanza a describir «la aparien-
cia visible de la Gloria de Dios» (1,28). Algo grandioso, que
hace que el elegido caiga rostro en tierra. Tras ser levantado por
el espiritu (2,1-2), comienza el discurso divino. El hecho de que
se repita siete veces la férmula «hijo de Adan» podria animarnos
a dividir el relato en siete secciones (2,3-5/6-7/8-10/3,1-2/3/4-
9/10-11). Sin embargo, resultan muy desproporcionadas y no
podemos tener en cuenta sdlo este criterio. Mds homogéneo
resulta todo si mantenemos como episodio central la accién
simbélica de comer el volumen lleno de elegias, lamentos y
ayes. Tenemos entonces cinco secciones (2,3-5; 6-7; 2,8-3,3;
3,4-9; 10-11).

La primera (2,3-5) vuelve a situarnos ante los protagonistas
tipicos de la vocacién profética: Dios, el elegido, el pueblo. La
accién de Dios se concreta en el verbo «enviar» y la del profeta
en proclamar: «esto dice el Sefior». Pero la fuerza recae en el
pueblo, presentado como rebelde desde antiguo y hasta ahora.
La palabra de Dios debera llegar a él, «te escuchen o no te
escuchen». No es un comienzo muy prometedor para Ezequiel.

Precisamente por eso, la segunda seccién (2,6-7) procura

V7 Ezequiel es el <hermano pobre» dentro de los grandes profetas, al menos
por lo que respecta a la bibliografia sobre su vocacién. Los comentaristas se
an preocupado, a lo sumo, de cuestiones anecdéticas. Entre los escasos
titulos, véase: A. Colunga, La vocacién del profeta Ezeguiel: EstBib 1 (1942)
121-66; G.R. Driver, Ezekiels inaugural vision: VT 1 (1951) 60-2; M. Green-
berg, The Use of Ancient Versions for Interpreting the Hebrew Text, Ez
2,1-3,11: SVT XXIX (Leiden 1977) 131-48; C. B. Houk, A statistical linguistic
study of Ezekiel 1,4-3,11: ZAW 93 (1981) 76-85; J. Lust, Een visioen voor
volwassenen met voorbebond (Ez 1-3): ColVlaamTs 22 (1976) 432-48; O.
Procksch, Die Berufungsvision Hesekiels: BZAW 34 (1920) 141-9; A. D. York,
Ezekiel I: inangural and restoration visions?: VT 27 (1977) 82-98; E. Vogt,
Untersuchungen zum Buch Ezechiel, AnB 95 (Roma 1981) 1-37.
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ahuyentar del profeta el sentimiento de miedo. Tres veces se
repite la formula «no tengas miedo» y también encontramos
«no te acobardes». Reaparece al final la idea de que Israel es
Casa Rebelde.

A diferencia del pueblo, Ezequiel no debe rebelarse ante la
palabra de Dios, sino aceptarla, comerla, devorarla. Es el tema
de la seccién central (2,8-3,3), en la que el profeta come el
volumen lleno de elegias, lamentos y ayes. Lo que parecia claro
en las secciones anteriores se convierte ahora en evidencia. El
mensaje de Ezequiel serd duro, amargo, pero a él, compenetra-
do con la voluntad de Dios, le sabe en la boca «dulce como la
miel».

La seccién cuarta (3,4-9) desarrolla los temas de las dos
primeras: la rebeldia de Israel y la fortaleza que Dios concede al
profeta para que no tenga miedo a sus oyentes.

La dltima (3,10-11) contiene un curioso encargo de escuchar
atentamente y aprender de memoria todas las palabras que Dios
le diga. Como el discipulo que estd atento a lo que dice su
maestro para poder repetirlo. En esta dltima parte, formando
inclusién con la primera, reaparece la frase: «diles: esto dice el
Sefior, te escuchen o no te escuchen».

Como final del relato (3,12-15), Ezequiel es arrebatado por
el espiritu mientras oye a sus espaldas el estruendo que forma al
elevarse de su sitio la Gloria de Dios. «El espiritu me cogié y me
arrebatd, y marché decidido y enardecido, mientras la mano del
Sefior me empujaba. Llegué a los deportados de Tel Abib, que
es donde ellos vivian, y me quedé alli siete dias abatido en medio
de ellos» (3,14-15). Ezequiel, en pocas lineas, ha conseguido
transmitir incluso el desgaste fisico y psiquico producido por la
tremenda experiencia de Dios.

Pero es evidente que el relato no se centra en aspectos
psicolégicos ni biograficos. Hay por medio algo mds importan-
te: la palabra de Dios tiene que llegar a Israel, aunque nunca ha
tenido ni tiene voluntad de escucharla. El contenido de esa
palabra es secundario, lo importante es que Dios habla. Sin
duda, la seccién central subraya que el contenido serd tragico.
Pero la primera y tltima acentfian que la misién capital del
profeta consiste en decir: «esto dice el Senor», sin explicitar lo
que seguira a esa formula. El libro demostrard que esa palabra
divina tiene también, mas adelante, un inmenso contenido de
consuelo y esperanza.

Por otra parte, nadie como Ezequiel expone el absurdo de la
la vocacion profética. «La Casa de Israel no querra hacerte caso,
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porque no quieren hacerme caso a mi» (3,7). Lo que deja
entrever esta frase no es una misién dificil, sino una misién
absurda, condenada al fracaso de antemano. Ni siquiera tene-
mos ese «¢hasta cudndo?» de Isaias, que supone una puerta
abierta a la esperanza. ;Qué sentido tiene entonces la vocacién
de estos hombres? Pienso que la clave se encuentra en la seccién
primera: «sabrin que hay un profeta en medio de ellos» (2,5).
Aunque no le hagan caso, aunque lo consideren simplemente un
«coplero de amorios, de bonita voz y buen tanedor» (33,32), a
través de €l Dios ha seguido en contacto con su pueblo, procla-
mado su palabra.

1.4. Vocacién y experiencia de Dios

El momento de la vocacién supone una experiencia de Dios,
un descubrimiento que marca la existencia del profeta. Aunque
hoy acostumbramos subrayar las raices teolégicas y culturales
de estos personajes, no podemos olvidar que en ellos ocurre
algo nuevo. Su talla gigantesca no se explica como simple resul-
tado de unos elementos previos. Pero Dios no irrumpe en su
vida sélo al principio. Lo van descubriendo dia a dia, y asi se

;)o'mpleta esa imagen inabarcable del Santo o de la Gloria de
i0s.

En esta profundizacién de la experiencia y del conocimiento
de Dios desempefian un papel esencial unos relatos referentes a
su vida familiar que generalmente catalogamos como «acciones
simboélicas». En gran parte, lo son. Pero, muchas veces, lo que
pretenden no es visualizar o simbolizar el mensaje del profeta,
sino ayudarle a descubrir aspectos imprevisibles de Dios o de
sus planes. Omito ahora este tema porque lo trataré en el
capitulo sobre las acciones simbdlicas.

También ciertas visiones significan una experiencia nueva de
Dios. El caso mas tipico es el de Amés, que va sufriendo a través
de ellas una auténtica evolucién espiritual. Desde un primer
momento, en el que sélo advierte la pequefiez del pueblo e
intercede para que Dios no castigue, hasta el convencimiento de
que no cabe otra solucién distinta de la que el Sefior propone.
Las visiones transformarin también a Ezequiel, haciéndolo pa-

sar de profeta de condena y amenaza a profeta de esperanza y
consuelo. '

Y también la vida diaria, como hemos visto, ayuda a des-
cubrir a Dios. A veces se lo descubre en el rostro del pobre
esclavizado, y el Sefor adquiere toda la fuerza del Dios de la
justicia. Otras en los acontecimientos turbulentos del presente,
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Dios se muestra como el sefor de la historia. De hecho, cada
palabra que debe transmitir el profeta supone algo nuevo, no
s6lo para el pueblo, sino también para él.

2. Coaccién y crisis

La vocacién y la experiencia ininterrumpida de Dios supone
en ciertos casos una coaccién para el profeta. Asi 19 experimenta
Jeremias, que se rebela contra esa vocacidon y mision. Isala}s y
Ezequiel la aceptan con gusto, pero la tarea que se les encomien-
da no tiene humamente nada de atractiva. El ejemplo de Samuel
presenta este aspecto de forma programatica para’toda la Rrofe—
cia. Todavia nifio, debe transmitir al sacerdote Eli, con quien se
ha criado desde pequefio, su condena personal y~la de §us.h1]os
(1 Sm 3). Con razén dice el narrador que,'a.la mafana siguiente,
Samuel «no se atrevia a contatle a Eli la visién» (v.16). En otros
casos, Dios cambia la orientacién de su vida, lo arranca de su
actividad normal, como le ocurre a Amés (7,14s) y a Eliseo (1
Re 19,19-21).

Pero la coaccién de Dios es «el rayo que no cesa». No se
reduce a un momento aislado, inicial, sino que se prolonga a lo
largo de toda la vida y abarca los mas diversos aspectos de la
existencia del profeta. Lo hemos visto en el segundo aga.rtado,
donde la vida mis intima del profeta queda al servicio del
mensaje que debe proclamar.

Donde quiza quede esto mas patente es en la accién simboli-
ca que lleva a cabo Ezequiel con motivo de la muerte dc? su
esposa (24,15-24). «Hijo de Adan, voy a grrebatarte repentina-
mente el encanto de tus ojos; no llores ni hagas duelo, afligete
en silencio como un muerto, sin hacer duelo; liate el turbante y
calzate las sandalias; no te emboces la cara ni comas el pan del
duelo. Por la tarde se murié mi mujer, y a la mafana siguiente
hice lo que me habia mandado». La actitud de Ezequiel es tan
desconcertante, tan contraria a las normas de conducta habl.tua—
les, que no tarda en surgir la pregunta .de la gente: «¢Quieres
explicarnos qué anuncia lo que estis haciendo?». Y la respuesta
ofrece la explicacién: el pueblo perdera el templo, «?l encanto
de vuestros ojos, el tesoro de vuestras almas», pprdera sus h/l]OS
e hijas, y tampoco podra hacer duelo. «Ezequiel os servira de
sefial: haréis lo mismo que él ha hecho».

Toda la vida del profeta esta bajo la coaccién de Dios, no le
queda ni un reducto minimo en el que refugiarse, «lejos de la
mirada del Sefior». A nivel literario, lo ha expresado de forma
espléndida, con magistral ironia, el autor de Jonas. Ni en la
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bodega del barco ni en lo hondo del océano puede librarse de la
palabra de Dios que lo envia a Ninive, para luego arrepentirse
de su amenaza. Muchos kilémetros y mucho riesgo para nada.
No es extrano que su relacién con Dios atraviese momentos de
profunda crisis.

Que el profeta puede entrar en crisis a causa de la dureza de
su misién lo deja claro el relato de la huida de Elias al Horeb,
cuando llega a pedir: «jBasta, Sefior, quitame la vida!» (1 Re
19,4). Lo mismo le ocurre a Jeremias. Es probable que casi
ningin comentarista actual se atreviese a firmar las palabras de
Gerhard von Rad de que las confesiones «sélo tienen en comiin
que no se presentan como palabras de Dios a los hombres, sino
que son una sedimentacién del didlogo del corazén consigo
mismo y con Dios» '*. Hoy se tiende a infravalorar o incluso
negar los aspectos psicolégicos y biograficos en estos textos '°.
Pero, aunque debamos leerlos también como «predicacién» al
pueblo, como reflejo de una experiencia de Israel «y de nuestra
propia experiencia», nos ayudan enormemente a comprender lo
que pas6 por el corazén de este profeta. Esta lectura, que no
excluye las otras, es la que propongo a continuacién.

Todos esos textos podemos leerlos desde el punto de vista
de su vocacién y misién. Incluso cuando parecen plantear un
problema puramente teolégico (12,1-5), terminan con una refe-
rencia a la actitud de Jeremias (12,5). La mayor parte trata de las
dificultades externas que encuentra en el ejercicio de su tarea
(11,18-23; 17,14-18; 18,18-23; 20,10-13) y tres se centran espe-
cialmente en la misma vocacién (15,10-21; 20,7-9; 20,14-18),

*® Teologia del Antigno Testamento, 11, 251.

" La historia de la investigacién sobre las confesiones de Jeremias la resume
bien A. R. Diamond, The Confessions of Jeremiah in Context, JSOT Sup 45
(Sheffield 1987) en las p. 11-16. Entre los principales estudios se encuentran los
de W. Baumgartner, Die Klagegedichte des Jeremia: BZAW 32 (Giessen 1917);
G. M. Behler, Les confessions de Jérémie (Tournai 1959); J. Bright, Jeremiah’s
Complaints: Liturgy, or Expressions of Personal Distress?, en 1. Durham /J. R.
Porter (eds.), Proclamation and Presence (Londres 1970) 189-214; F. D. Hub-
mann, Untersuchungen zu den Konfessionen Jer 11,18-12,2 und Jeremia 15,10-
21, FzB 30 (Wiirzburgo 1978); N. Ittmann, Die Konfessionen Jeremias:
WMANT 54 (1981); J. Leclercq, Les «confessions» de Jérémie, en Etudes sur les
prophétes d’Israél (Paris 1954) 111-45; H. Mottu, Les «confessions» de Jérémie.
Une protestation contre la souffrance (Ginebra 1985); T. Polk, The Prophetic
Persona. Jeremiah and the Linguage of the Self: JSOT Sup 32 (Sheffield 1984);
G. von Rad, Die Konfessionen Jeremias: EvTh 3 (1936) 265-76 (= Las confesio-
nes de Jeremias, en Estudios sobre el Antiguo Testamento [Salamanca 1975]
461-71); H. G. Reventlow, Liturgie und prophetisches Ich bei Jeremia (Giters-
loh 1963); J. Vermeylen, Essai de Redaktionsgeschichte des «confessiones de
Jérémie», en Le livre de Jérémie, 239-70.
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revelandonos el descontento del profeta en una profundizacién
cada vez mayor del tema: al principio piensa que la culpa de su
fracaso es solo de los hombres (11,18-23), luego la achaca a los
hombres y a Dios (15,10-21), mis tarde sélo a Dios (20,7-9);
por tGltimo, en un momento de plena desesperacion, maldice a la
vida como tGnica culpable (20,14-18). Nos fijaremos solo en
estos cuatro textos, que bastan para comprender los demis.

— La oposicion de los hombres (11,18-12,6) 2, Las circuns-
tancias son bastante claras: los habitantes de Anatot, patria de
Jeremias, conspiran contra él (12,6) e intentan matarlo
(11,19b.21) porque profetiza en nombre del Sefior (21). No
podemos concretar mds a qué se refieren; quizi esté relacionado
con el discurso del templo (7,1-15) o con otras criticas del
profeta a la institucién oficial. En esta «confesion» es interesan-
te notar dos detalles: a) todas las dificultades vienen de los
hombres; b) Dios parece plenamente de parte del profeta; es él
quien le revela los planes homicidas (18), quien atiende a su
deseo de venganza (20b), prometiendo un castigo ejemplar (22-
23), quien lo anima (12,5). Estos dos aspectos enmarcan a
Jeremias en un marco muy tradicional, semejante al de los
salmos de lamentacién individuales: el inocente perseguido serd
vengado por Dios. El gran contraste con la actitud de Dios en
los textos posteriores insinda que debe de ser la primera de las
confesiones y que al profeta le queda un largo camino que
recorrer antes de captar a fondo los planes de Dios.

— La oposicién de los hombresy el abandono de Dios (15,10
21) 2, Esta confesién se divide ficilmente en dos secciones: a)
lamentacién del profeta (10-11.15-18); b) respuesta de Dios
(19-21). Las palabras de Jeremias avanzan con una triple acusa-
ci6én: a su madre, por haberlo engendrado hombre de pleitos y
contiendas; a sus oyentes, porque lo maldicen y persiguen; a
Dios, porque lo ha abandonado como «un arroyo de aguas
inconstantes». Estas dos tltimas acusaciones son las que mis
desarrolla el texto.

1 os comentaristas estin de acuerdo en que 12,6 pertenece a este pasaje, y
casi todos lo sitdan entre los versos 18 y 19, poniendo el final de la confesion en
11,23. Hubmann considera esta confesién formada por los pasajes 11,18-23 +
12,1-6, a las que el redactor final habria anadido los versos 11,21 y 12,6.
Realmente, estos versos parecen destinados a explicar al lector las circunstan-
cias del pasaje. Su teorfa tiene la ventaja de no efectuar hipotéticos cambios de
versos. Siguiendo su interpretacién, el sentido de 11,18-12,6 resulta mas cohe-
rente.

% Debemos suprimir el v.12, totalmente incomprensible, y 13-14, casi
idénticos a 17,3-4, donde tienen sentido, mientras aqui estorban.
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_ Igual que en otros casos, Jeremias subraya su inocencia ante
Dios y ante los hombres. A Dios lo ha servido fielmente (10), ha
devorado con gozo sus palabras (16), lo ha seguido a la soleélad
(17). A los hombres no les debe nada (10b); al contrario, ha
intercedido por sus enemigos (11). Sin embargo, esta inoce;lcia
y lealtad quedan sin respuesta: los hombres lo persiguen, Dios
19 aband.()r}a. Es una experiencia tragica, que contrasta cz)n los
tiempos iniciales, cuando las palabras del Sefior «eran mi gozo y
la alegria de mi corazén». Ahora sélo queda una llaga crénica
una herida incurable. Este texto supera a 11,18-23. La culpa de
su situacién no la atribuye sélo a los hombres, sino también a
Dios. El profeta se siente sin fuerzas para resistir y pide un

cambio radical: que Dios reaparezca y los enemigos desaparez-
can (15).

Efectivamente, Dios reaparece. Pero esta vez no se sitda en
el mismo plano de Jeremias. No viene a consolarlo ni a vengar-
lo, sino a acusarlo. El Sefior no acepta su actitud, porque
Jeremias confunde lo precioso con la escoria. Sélo admite un
tlpo.de gozo y alegria, un tipo de presencia de Dios, una forma
de ejercer su ministerio, una actitud de sus oyentes. En el fondo,
le preocupa mis su situacién personal, sentirse a gusto (la
escoria) que el mensaje de Dios (lo precioso). Por eso debe
convertirse. Si lo hace, Dios le promete una cosa: seguira estan-
do a su servicio, continuard siendo su boca. Es una promesa
paradéjica, ya que, al renovar la vocacién, Dios renueva las
persecuciones y dificultades. Los enemigos seguiran luchando
contra Jeremias (20). Pero le basta saber que Dios no es un
«arroyo inconstante», sino que se mantiene a su lado —con una
presencia misteriosa, muy distinta de la que quiere el profeta—
para librarlo y salvarlo.

Esta confesién rompe ya el marco tradicional. En primer
lugar, porque el profeta no se limita a acusar a los hombres; en
_seg}mdo, porque Dios no responde prometiendo venganza, sino
invitando a la conversién. La experiencia espiritual de Jeremias
es mas profunda, pero todavia le quedan pasos que dar.

— El engario de Dios (20,7-9) ». Jeremias analiza su voca-

z 20,7-18 se divide ficilmente en tres secciones: 7-9.10-13.14-18. Los co-
mentaristas no estian de acuerdo en si se trata de una unidad (Koberle, Ru-
do!ph), dos (7-13.14-18: Weiser), o tres (Notscher). Pienso que son tres
unlfiades independientes, con distintos planteamientos: la central (10-13) va en
la linea mds clasica y tradicional de 11,18-23; quizd se insertS aqui a causa del

verbo «seducir» (10b), que también aparece en 7a, o para mitigar un poco la
dureza de las otras dos secciones.
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cién, las consecuencias que le ha traido y su actitud frente a ella.
Comienza con una metifora durisima: se compara a una mu-
chacha inocente e ingenua. Dios, en vez de respetar su ingenui-
dad, se ha aprovechado de ella, «seduciéndola», «forzandola»,
«violandola». Igual que la muchacha violada, Jeremias sélo
encuentra luego las sonrisas y las burlas de los demis (7b), lleva
el peso de la deshonra (8b).

A primera vista puede parecer que Jeremias no se quejade su
vocacion, sino del mensaje que Dios le ha encomendado: de-
nunciar la «violencia» y la «opresién». Pero estos términos son
tipicos de la denuncia profética B, Vocacién y mensaje van
{ntimamente unidos. Jeremias lo sabe. Por eso protesta de que
Dios lo haya elegido, y también por eso su tentacién continua
(me decia, con sentido iterativo) es olvidarse de él y no hablar
mis en su nombre. Pero no puede. Dios, que aparentemente
calla, es en su interior un fuego devorador imposible de conte-
ner. El profeta ya no es un muchacho ingenuo, pero Dios lo
sigue seduciendo, forzando y violando hasta que termine por
transmitir su palabra.

En la experiencia espiritual de Jeremias, la actitud de Dios
representa un nuevo paso adelante. Ya no se pone a su nivel ni
lo critica. Ni siquiera le habla desde fuera. Es s6lo una palabra
escondida, interior, «encerrada en los huesos» #,

— Maldicién de la vida (20,14-18). Esta confesion es la mas
dura de todas y representa el punto final del proceso que
venimos recordando. Jeremias no se fija ya en Dios ni en los
hombres. Se encierra en si mismo, en el absurdo de su existen-
cia, «para pasar trabajos y fatigas y acabar mis dias derrotado»
(18). La tnica solucién que le queda es maldecir y desearse la
muerte desde el mismo dia de su nacimiento. El texto es muy
claro y los comentarios sélo sirven para trivializarlo. Pero ad-
viértase que toda la experiencia termina en el silencio de Dios.
Ya ni siquiera le habla interiormente; no hay consuelo, repren-
sién ni coaccién. Sin embargo, sabemos una cosa, que la palabra
del Sefior sigui6 llegando a Jeremias y que éste continué procla-
mando su mensaje.

Von Rad, en su linea de experiencia individual, comenta: «Fl
misterio de Jeremias contindia siendo cémo un hombre, cuyo

2 Cf. 6,7; Am 3,10; Hab 1,3; Ez 45,9.

 Esta frase se puede traducir: «ella (la palabra) era en mis entrafias un
fuego ardiente», o «El (Dios) era en mi interior...». Para la primera posibilidad,
véase 23,29; para la segunda, Dt 4,24; 9,3.
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oficio se le habia vuelto tan problematico, con una profesiéon
que lo destrozaba, aceptada con una obediencia que parecia
sqbrehumana, recorrié su camino hasta el fin, abandonado de
Dios. En ninglin momento se le ocurrié que ese sufrimiento
suyo de mediador pudiera tener sentido ante Dios. Y el misterio
de Dios es que llevara la vida de su mensajero mais fiel a través
de una noche tan espantosa y, segiin todas las probabilidades, le
dejara destrozarse en ella» Z,

Creo que von Rad ve las cosas de forma demasiado negativa.
No niego que la experiencia de Jeremias fuese tremendamente
tragica. Pero el libro ofrece un dato revelador para comprender
que Dios no lo abandoné ni lo dejé destrozarse en su misién.
Es.t?. clave se encuentra en el c. 45, cuando Baruc atraviesa una
crisis semejante y se queja de que «el Sefior afiade penas a mi
dolor». A través de una breve comparacién, Jeremias le transmi-
te un oriculo que parece reflejar la leccién que él mismo debi
aprender a lo largo de su vida. En un momento en el que Dios
arranca lo que ha plantado, destruye lo que ha construido (clara
referencia al final del Reino Sur, la caida de Jerusalén y la
deportacién futura a Babilonia), Baruc no puede pedir milagros
para él. Debe insertar su destino en los planes de Dios, compar-
tir los sentimientos divinos y contentarse con salvar su vida
«como un despojo».

No sabemos si algo parecido le ocurri6 a Amés, Oseas,
Isaias y a los otros profetas. No tendria nada de raro. Pero no
debemos montar teorias sobre lo que desconocemos. Lo Gnico
lpdisgutible es que en estos hombres se dio una profunda expe-
riencia de Dios, que ellos mismos encontraron dificultades para
expresar y que nosotros s6lo podemos intuir. Lo importante no
era el gozo personal o el conocimiento intimo de Dios. Era una
experiencia con vistas a la misién, en la que siempre ocupa un
puesto capital el pueblo, por muy pecador y obcecado que sea.

% Teologia del Antiguo Testamento, 11, 257.
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El profeta y la sociedad

Hemos visto en el capitulo anterior que la vocacién estable-
ce una relacién yo-ti-ellos. El profeta no es elegido para gozar
de Dios, sino para cumplir una misién con respecto al pueblo .
Mis adelante veremos cémo la cumple y en qué aspectos de la
vida social interviene. Ahora nos fijaremos en la relacién tan
ambivalente del profeta con el mundo que lo rodea.

Una visi6n simplista del problema nos llevaria a pensar que
la relacién es s6lo de oposicién. Conocemos las muchas dificul-
tades y persecuciones que sufrieron a lo largo de su vida,
provenientes de todos los sectores sociales. Sin embargo, es
falso pensar que el profeta sélo encuentra la oposicién de la
sociedad. También encuentra en ella, al menos en ciertos gru-
pos, un punto de apoyo que posibilita su misién. Como sub-
rayan los estudios recientes sobre la funcién social del profeta,

' Al cumplir esta misién, el profeta desempefia una funcién en la sociedad.
Del tema se ha hablado mucho desde Max Weber hasta nuestros dias, con
enfoques muy diversos y resultados opuestos. No me entusiasma aplicar
teorias sociolégicas modernas (que cambian tan pronto) a hechos y personas de
los que a veces poseemos muy pocos datos. Considero més cientifico que el
lector saque la conclusién de que el profeta desempefia una funcién muy
importante en la sociedad, sin saber concretarla demasiado. La antigua opinién
de Gunkel, que los presenta como «mensajeros de Yahvé», sigue siendo la mis
vélida, aunque requiera ciertas correcciones. En cualquier hipétesis, no parece
adecuado afirmar que su funcién era la de un empleado u oficial del culto, o un
proclamador de la ley. En esta linea se orientan los estudios de H. Graf von
Reventlow, Prophetenamt und Mittleramt: ZTK 58 (1961) 269-84; 1d., Das
Amt des Propheten bei Amos (Gotinga 1962); 1d., Wachter siber Israel. Ezechiel
und seine Tradition, BZAW 82 (Berlin 1962); Id., Liturgie und prophetisches
Ich bei Jeremia (Giitersloh 1963). Véase la respuesta de H. Gross, Gab es in
Israel ein «Prophetisches Amt»?: Analecta Lovaniensia Biblica et Orientalia,
Ser. IV, Fasc. 17 (1965) 1-17, y la postura de R. E. Clements en los capitulos
2-4 de Prophecy and Tradition (Oxford 1975). Tampoco suscita demasiado
entusiasmo la opinién de Baltzer que los presenta como «visires» de Dios: cf.
K. Baltzer, Considerations Regarding the Office and Calling of the Prophet:
HTR 61 (1968) 567-81 y su obra posterior Die Biographie der Propheten
(Neukirchen 1975).
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para que exista un mediador tiene que haber un grupo, amplio o
reducido, que acepte su mediacién. En este capitulo estudiare-
mos la aportacién de la sociedad al profeta y la oposiciéon que
éste encuentra por parte de clertos estamentos.

1. La aportacion de la sociedad al profeta

Ciertas presentaciones de los profetas, muy influidas por
Wellhausen, adolecen de una insistencia exagerada en la expe-
riencia personal de Dios, como si el profeta partiese de cero y
todo fuese fraguando en su intimidad. A propésito de Amés
escribi6 Humbert: «Un dia encontré en su conciencia una
voluntad superior e idéntica al bien, que se le revel6 ante todo
como Dios de la justicia» 2. Lo anterior no cuenta. Ni la educa-
cién recibida en la familia o el pueblo, ni el proverbio aprendido
de pequefio que exhorta a la justicia y la bondad, ni el culto que
exhorta a ser fieles a Dios. No se lo niega expresamente, pero no
se lo valora de forma adecuada. No es extrafio que en anos
posteriores hubiese una fuerte reaccién contra esta forma de
entender a los profetas. La experiencia de Dios es fundamental,
aporta una visién totalmente nueva del mundo y de las relacio-
nes con él. Pero esa experiencia se inserta en unos datos previos
de la sociedad en la que viven.

1.1. Tradiciones y verdades

Dentro de esa aportacién son esenciales para el profeta las
tradiciones y verdades religiosas. Empezando por la gran ver-
dad de Yahvé, el misterioso y extrafo dios de Israel. Los profe-
tas subrayardn ese caricter de misterio y extrafieza. Pero ya lo
tenia antes, y asi les llegd a ellos gracias a las generaciones

2 P, Humbert, Un héraut de la justice, Amos: RTPh 5 (1917) 5-35; cf. 34.

* Sobre las diversas tradiciones en los profetas es interesante la revision que
ofrece E. Osswald, Aspekte neuerer Prophetenforschung: TLZ 109 (1984)
641-50, espec. 643-45. Este punto, que abarcaria el estudio de la actitud de los
profetas ante las tradiciones religiosas de Israel, es de los mis complejos y
debatidos. Como visién de conjunto: G. H. Davies, The Yabwistic Tradition
in the Eight-Century Prophets, en Studies in Old Testament Prophecy, en
Homenaje a T. H. Robinson (Nueva York 1950) 37-51; L. Ramlot, Le pro-
phétisme et les traditions d’Israél: DBS VIII, 987-1012 (especialmente 1001ss);
J. Vermeylen, Les prophétes de la conversion face aux traditions sacrales de
PIsraél ancien: RTL 9 (1978) 5-32. Muy polémica es la obra de J. Vollmer,
Geschichtliche Riickblicke und Motive in der Prophetie des Amos, Hosea und
Jesaja: BZAW 119 (1971). En las notas siguientes completaremos la bibliogra-
fia y haremos referencia a otras fuentes de informacién.
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pasadas y presentes. Muchas veces les llegé deformado, rebaja-
do a categorias paganas. Pero, a través de las deformaciones,
podia entreverse todavia la imagen primitiva. Un Dios compro-
metido con la historia, amante de la justicia, padre de huérfanos,
protector de viudas, senor de la naturaleza, duefio de la vida y
de la muerte. Sin duda, la imagen biblica de Dios seria mucho
més pobre sin la aportacién de los profetas. Pero ellos no
inventan a Yahvé, redescubren su imagen o sacan las consecuen-
cias adecuadas. Por eso, cuando Oseas critica a fos sacerdotes de
su tiempo porque «roban al pueblo el conocimiento de Dios», él
no se considera poseedor exclusivo de ese conocimiento, ni
inventor del tema. Se apoya en algo previo, que los sacerdotes
conocen pero desprecian.

Otra gran verdad recibida es la de Israel como pueblo de
Dios. Teniendo en cuenta la situacién politica de su época, con
un pueblo dividido en dos reinos independientes, impresiona
que ellos siempre tengan clara la idea de la unidad, por encima
de luchas y divisiones. Esta idea no surge en la época de Josias
(finales del siglo VII) ni se debe a las expectativas de los afios del
exilio. Amos, profeta del Sur, es enviado a predicar al Reino
Norte. Isaias, Miqueas, Jeremias, consideran misién suya hablar
tanto a los israelitas como a los judios. Es probable que en esto
chocasen con la mentalidad de sus contemporaneos. Pero ellos
no estaban inventado la idea de que Israel y Judi formaban el
tnico pueblo de Dios. La habian aprendido de pequefios, a
través de antiguas tradiciones, y se limitaban a sacar las conse-
cuencias.

De hecho, es imposible comprender a los profetas sin tener
en cuenta las tradiciones de Israel, que se transmitian por los
diversos cauces del culto, la sabiduria popular, las leyes. Amés
defiende valores proclamados desde antiguo por la sabiduria
tribal y la legislacién anterior ¥, menciona la tradicién del éxodo
y la alianza, aunque sea para refutarla en un enfoque inadecuado
de la misma. Oseas conoce y valora las tradiciones del desierto y
del decalogo, presta gran atencién a la historia pasada del pue-

*Las diversas opiniones sobre los influjos recibidos por Amés las he
expuesto en «Con los pobres de la tierra», 159-166. El influjo de las leyes lo han
subrayado E. Wiirthwein, Amos- Studien: ZAW 62 (1950) 10-52 y R. Bach,
Gottesrecht und weltliches Recht in der Verkiindigung des Propheten Amos, en
Fs. G. Dehn (1957) 23-34. El de la sabiduria tribal, H. W. Wolff, Amos’ geistige
Heimat: WMANT 18 (1964); y el de la sabiduria cortesana, J. L. Vesco, Amos
de Teqoa, défensenr de 'bomme: RB 87 (1980) 481-513; cf. 504s. Las criticas
recibidas por estos autores —que compatrto en cierto modo- no pueden hacer-
nos olvidar el profundo influjo que las tradiciones de Israel tuvieron en Amés.
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blo, aunque se muestre tremendamente critico con numerosos
aspectos de ese pasado °. La teoria politica de Isaias parte de las
tradiciones recibidas sobre la inviolabilidad de Jerusalén y la
eleccién de la dinastia davidica ®; su mensaje de justicia social
también tiene raices muy antiguas y variadas ’. Miqueas alude
frecuentemente a una tradicion legal y sapiencial anterior .
Jeremias ha bebido en las fuentes de Oseas ’, parece conocer a
Amés °, el decilogo ocupa un puesto importante en su mensaje
social ', y ofrece puntos de contacto con la tradicién sapien-
cial 2. El mensaje de Ezequiel resulta incomprensible si no
tenemos en cuenta su formacién sacerdotal y otra serie de
influjos muy variados .

* Bibliografia sobre Oseas y la tradicién en el comentario de H. W. Wolff,
Hosea, BK XIV/1, p. XXX. La obra mis reciente es la de D. R. Daniels, Hosea
and Salvation History. The Early Traditions of Israel in the Prophecy of Hosea:
BZAW 191 (Berlin 1990).

¢ Cf. G. von Rad, Teologia del AT, 11, 197-211. Como visi6én de conjunto,
el estudio mas detenido de las diversas tradiciones que influyen en Isafas y
sobre su reaccién ante ellas se encuentra en el comentario de H. Wildberger,
Jesaja, BK X/3, 1597-1633, con abundante bibliografia en p. 1727s.

7 Cf. «Con los pobres de la tierra», 246-9. La pluralidad de influjos la
defiende especialmente G. E. Davies: «Resulta dudoso que podamos hablar de
la ‘dependencia’ de Isaias de una tradicién concreta, porque es probable que el
profeta aprovechase —consciente o inconscientemente— toda la cultura en la que
vivia» (cf. Prophecy and Ethics. Isaiah and the Etbical Tradition of Israel:
JSOT Sup 16 (Sheffield 1981) 119.

8 Cf. «Con los pobres de la tierra», 312s. El influjo legal lo ha estudiado
especialmente W. Beyerlin, Die Kulttraditionen Israels in der Verkiindigung
des Propheten Micha, FRLANT 54 (Gotinga 1959), relacionando al profeta
con el derecho anfictiénico. Aunque sea discutible hablar de anfictionia y de
derecho anfictiénico, es evidente que Miqueas alude a leyes anteriores a él.
Sobre el influjo sapiencial, cf. J. Nunes Carreira, Kunstsprache und Weisheit bei
Micha: BZ 26 (1982) 50-74.

? El estudio clasico es el de K. Gross, Hoseas Einfluss auf Jeremias An-
schanungen: Neue Kirchl. Zeit. 42 (1931) 241-56 y 327-43.

' Cf. J. M. Berridge, Jeremia und die Prophetie des Amos: TZ 35 (1979)
321-41, que quizi exagere algunos datos.

' Cf. E. Smith, The Decalogue in the Preaching of Jeremias: CBQ 4 (1942)
197-209. El autor considera que el decilogo es un factor esencial en la predica-
cién del profeta. Encuentra alusiones a todos los mandamientos, a excepcidn
del cuarto y del noveno.

> Cf. E. Hernando, Profetas y sabios. Contactos del profeti Jeremias y sus
discipulos con los sabios: LuVit 19 (1970) 3-24; T. Hobbs, Some proverbial
reflections in the book of Jeremiah: ZAW 91 (1979) 62-72.

P W. Zimmerli, en su comentario, expone la relacion de Ezequiel con las
tradiciones del éxodo, David, Sién, los patriarcas, los profetas anteriores, el
Deuteronomio, la Ley de Santidad (H) y el escrito sacerdotal (P) (cf. Ezechiel,
BK XIII/1, 62%- 79%).
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Sin duda, la actitud profética ante las tradiciones adquiere a
veces matices muy criticos. Su postura no es meramente recepti-
va. Asimilan, reflexionan, cambian, rechazan, como guiados por
un principio de accidn y reaccién. Pero, tanto cuando las valo-
ran positivamente como cuando las condenan, son imprescindi-
bles para comprender su mensaje.

1.2. Apoyo social

Pero la sociedad no aporta solamente a los profetas una serie
de verdades y valores. También les ofrece su apoyo, aunque
muchas veces sea el homenaje péstumo de poner flores en sus
tumbas. Para que existan profetas es preciso que al menos una
parte de la sociedad los acepte. Hans Walter Wolff ha tratado
este tema a propésito de Oseas, identificando al grupo de apoyo
con los levitas. En el caso de Amds parece claro que existen
unos discipulos (uno al menos) que cuentan lo ocurrido al
profeta en su conflicto con Amasias. Isaias puede acudir en un
momento determinado a dos testigos fieles: el sacerdote Urias y
Zacarias hijo de Baraquias (Is 8,2) ™.

A propésito de Jeremias poseemos numerosos datos. Seitz
ha confeccionado una lista de las cincuenta y una personas que
aparecen citadas en el libro por su nombre "°. Prescindiendo de
los oficiales babilonios, entre los de origen judio podemos decir
que el profeta cuenta con el apoyo y la amistad de Baruc, que le
sirvié de secretario, y del que probablemente es hermano de
Baruc, Serayas, al que encomienda una misién durante su viaje a
Babilonia con el rey (51,59); también tiene excelentes relaciones
con la familia de Safin ', importante personaje de la corte de
Josias (cf. 2 Re 22,12), del que se mencionan tres hijos: Ajicin,
que salva al profeta de la muerte después del discurso en el
templo (26,24); Elasa, uno de los que lleva a Babilonia la carta
de Jeremias a los desterrados (29,3), y Gamarias, uno de los que
intenta que el rey Joaquin no queme el volumen dictado por
Jeremias (36,10.25). Afios més tarde, como reflejo de esta amis-
tad con la familia de Safan, cuando un nieto suyo, Godolias ben

' Es frecuente hacer referencia a Is 8,16 cuando se habla de los discipulos
del profeta. Pero no creo que este texto pruebe mucho.

¥ Cf. C. R. Seitz, Ti)eology in Conflict, BZAW 176 (Berlin 1989) 9s.

' Cf. E. W. Nicholson, Preaching to the Exiles. A study of the Prose
Tradition in the Book of Jeremiah (Oxtord 1970) 43-44, sin saltar la interesante
nota 2, donde indica que los personajes que apoyan a Jeremias son des-
cendientes de los que apoyaron la reforma de Josias (2 Re 22,12).
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Ajicén, sea nombrado gobernador de Judd por los babilonios,
Jeremias preferira quedarse con €l a marchar a Babilonia. Tam-
bién cuenta con el apoyo de personajes tan importantes como
Gamarias ben Jelcias (29,3), Janan ben Yigdalias (35,4), Elnatin
ben Acbor (26,22; 36,25), Delayas ben Samayas (36,12.25).
Parece que también cuenta con el respeto del sacerdote Sofonias
ben Masias, responsable del templo, ya que un tal Samayas,
falso profeta desterrado a Babilonia, lo acusa de no haber meti-
do en la circel a Jeremias a pesar de lo que dice (29,24-32).
Durante el asedio final de Jerusalén, cuando arrojan a Jeremias a
un aljibe, para que muera, lo defiende ante el rey un criado del
monarca, eunuco etiope, Ebedmelec, que consigue su liberacion
(Jr 38,7).

Pero el testimonio més claro del apoyo social al profeta lo
tenemos en la existencia de los mismos libros, fruto de la labor
paciente de discipulos y redactores. Este tema nos ocupari mas
adelante, al hablar de los libros proféticos.

2. El enfrentamiento con la sociedad

Lo dicho anteriormente sobre la aportacién y el apoyo de la
sociedad al profeta no debe hacernos lanzar las campanas al
vuelo. Son muchos los casos en los que el profeta debe enfren-
tarse a diversos sectores sociales, empezando por los ms altos.

2.1. Profetas y reyes

Las relaciones entre profetas y reyes siempre fueron difici-
les. E] monarca necesita el refrendo del profeta, que es mas que
un simple respaldo moral. Por otra parte, el profeta, con capaci-
dad de elegir reyes y dinastias, no dispone de un poder politico
equivalente al del rey. En el fondo existira siempre un conflicto
de poderes —uno religioso, otro politico— que es fuente de
innumerables tensiones y sospechas. Las tradiciones sobre Sa-
muel reflejan esta situacién. Samuel elige a Satdl como primer
rey de Israel, pero es también el primero en condenarlo (1 Sm
15). Natan tampoco ahorrari criticas al segundo monarca, Da-
vid, a causa de su adulterio (2 Sm 12). Las condenas a las
dinastias y reyes del Norte se reiteran en Ajias de Sil6 (1 Re
14,1-16), Jeht (1 Re 16,1-4.7), Elias (1 Re 18,18-19; 21,17-23; 2
Re 1), Miqueas ben Yiml4 (1 Re 22), Eliseo (2 Re 3,13; 6,30-32),
Oseas (Os 1,4), Amés (Am 7,9). En el Sur, Isaias se enfrenta
duramente a la corte (Is 3,12- 15), no acepta componendas con
el rey Acaz (Is 7), incluso condena algunas actitudes del piadoso
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rey ],Ezequias.(Is 39). Jeremias tacha publicamente a Joaquin de
ladrgn y asesino (Jr 22,13-19). Ezequiel condena a Sedecias (Ez
17) 7.

2.2. Profetas y sacerdotes

Algo parecido a lo anterior ocurre en este caso. Samuel,
denunciando al sacerdote Eli en nombre de Dios (1 Sm 3),
preludia lo que serd el enfrentamiento futuro de Amés con
Amasias (Am 7,10- 17); de Oseas con los sacerdotes de su
tiempo, a los que acusa de rechazar el conocimiento de Dios
(Os 4,4) y de asesinos (Os 6,9); de Miqueas con sus contempo-
rineos, a los que denuncia por su ambicién (Miq 3,11); de
Jeremias con Pasjur, que mandari azotarlo y encarcelarlo (Jr
20), y con los demas sacerdotes '*, en los que sélo ve desinterés
por Dios (Jr 2,8), abuso de poder (Jr 5,31), fraude (Jr 6,13;
8,18), impiedad (Jr 23,11). Incluso Isaias, amigo del sacerdote
Zacarias (Is 8,2), no se recata de calificar a los sacerdotes de
borrachos y de cerrarse a la voluntad de Dios (Is 28,7-13).
Sofonias los acusa de profanar los sagrado y violar la ley (Sof
3,4), tema que reaparece literalmente en Ezequiel (Ez 22,26).
Cerrando la historia del profetismo, Malaquias parece recoger la
idea de Oseas cuando dice que extravian al pueblo (Mal 2,8s) *°.

2.3. Otros grupos sociales

Tamb1’e{1 los otros grupos que detentan cualquier tipo de
poder politico, econémico o social son victimas del ataque de
los profetas. Cuando denuncian la injusticia, encontramos men-
cionados a los jefes politicos y militares (g°sinim) %, a los

17 . ’ - .
Las relaciones de los profetas con los reyes las analizaremos mas deteni-

damente en la parte final de este libro, al tratar de la monarquia y el mesianis-
mo.

'® En lo que sigue constatamos el tipico fendmeno de las generalizaciones
de los profetas o de su lenguaje «demagégico». Ya hemos visto que Jeremias
fue respetado al menos por el sacerdote Sofonias, responsable del templo, que
no atiende a los deseos de algunos de que lo meta en la circel (29,25).

*? Sobre las relaciones entre profetas y sacerdotes, véase A. Neher, La
esencia del profetismo, 254-63; A. Gonzilez Nufez, Profetismo y sacerdocio.
Profetas, sacerdotes y reyes en el antiguo Israel (Madrid 1969); G. Fohrer,
Priester und Prophet. Amt und Charisma?: KuD 17 (1971) 15-27; O. Ploger,
Priester und Prophet: ZAW 63 (1951) 157-92, con bibliografia en la p. 174, nota
2; A. Welch, Prophet and Priest in Old Testament (Oxford 1936).

® 15 1,10; Miq 3,1.9. El titulo tiene a veces sentido militar y a veces politico.
En Jos 10,24 se refiere a los oficiales del ejército; también Jefté es elegido gasin
con vistas a la guerra contra los amonitas (Jue 11,6.11). El sentido de jefe
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oficiales reales (§arim) y «ancianos» (z°qenim) ', a los jueces *,
a veces bajo titulos que los engloban a todos ellos #. Cuando
atacan la politica del pafs, tanto interior como exterior, cargan la
responsabilidad sobre los militares y los consejeros de la corte.
Ya en Oseas encontramos una dura critica a todas esas personas
que inundan el pais de sangre y violencia por sus ambiciones y
luchas de partido (Os 5,10; 7,3.5.16;5 9,15). Pero los enfrenta-
mientos mis duros aparecen en Isaias, que condena su politica
de alianza con Egipto (Is 30,1-5; 31,1-3), y en Jeremias, en muy
diversas circunstancias ~.

militar parece tenerlo también en Is 22,3 y Dn 11,8. Sin embargo, en Is 1,10;
3,6.7; Miq 3,1.9; Prov 25,15 parece significar autoridad politica. El dltimo
texto en que aparece este titulo es dificil de clasificar en uno de los apartados
anteriores (Prov 6,7). Segin Procksch, el matiz concreto es el de juez, como
cadi en 4rabe: «en Jerusalén, esta rara palabra designa a los miembros de la
magistratura» (Jesaja, 37). Van der Ploeg propone la siguiente evolucién: «En
srabe, el cadi es el juez; en hebreo, el gasin es el hombre que debe decidir,
zanjar una cuestion; por consiguiente, «<mandar». El uso, influido quiza por los
dialectos vecinos, ha dado a gasin un sentido militar, pero el de «jefe» no parece
haber desaparecido» (Les chefs du peuple d’Israél et leurs titres: RB 57 [1950]
42-61; cf. 52).

2 15 1,23; 3,14 (los $arim, como responsables de la injusticia social, apare-
cen también mencionados en Os 9,15; Miq 7,3; Sof 1,8; 3,3; Jr 34,10.19; Ez
22,27). Es dificil saber el matiz concreto de estos titulos. Algunos los conside-
ran sinénimos (Skinner, de Vaux, Wildberger): «principes» y «ancianos» serian
simplemente los responsables del bicnestar del pueblo. Otros introducen diver-
sos matices: $arim serian los oficiales del rey y «ancianos» (z°qenim) los
representantes de la antigua institucion tribal (Gray, Schwantes, Young). En
linea parecida, Kaiser considera a los $arim autoridades politico-militares.
Penna habla de jefes de familia y jefes en general. Procksch considera a todos
jueces, unos por nacimiento (z'qenim) y otros por oficio (Sarim); también
Phillips piensa que son jueces instituidos por la corte, no sélo en Jerusalén, sino
en todo el pais. De acuerdo con Begrich, Sofer und mazkir: ZAW 58 (1940-41)
1-29, cf. 14s, a partir de Salomén $ar se convierte en término técnico para
referirse a los altos cargos de la corte (cf. 1 Re 4,2; 2 Re 24,12; Jr 24,8; 34,21;
36,12.14.19; Os 9,5; 13,10, etc.). Asi, en el primero de estos textos, los $arim de
Salomén son dos secretarios, un heraldo, un jefe del ejército, dos sacerdotes, un
jefe de intendentes, un «amigo del rey», un mayordomo y un jefe de levas. Diez
personajes muy distintos, que van der Ploeg compara con un consejo de
ministros.

2 15 1,26; Miq 7,3; Sof 3,3.
B yo’§ (Miq 1,1.9.11), nas?® (Ez 22,6).

% En el contexto del enfrentamiento con los politicos habla McKane de la
oposicién de los profetas a los «sabios», que representarian a los consejeros
politicos y militares (cf. W. McKane, Prophets and Wise Men. Londres 1965).
Su libro tiene ideas muy sugerentes, pero no considero adecuado identificar de
forma tan concreta a los «sabios». Para el tema de las relaciones entre profetas y
sabios aconsejo comenzar con la lectura del capitulo 6 de la obra de R. E.
Clements, Prophecy and Covenant (Oxford 1975), que recuerda las teorfas de
Fichtner, McKane, Wolff, Crenshaw y Whedbee y hz}cialgunas observaciones
muy interesantes sobre el enfoque del problema. Véase Yambién: J. Lindblom,
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2.4. Profetas y falsos profetas

Pero el sector social con el que se enfrentan mis duramente
es el de los falsos profetas. Dentro del Antiguo Testamento se
dlstl_nguen dos grupos: el de los profetas de divinidades ex-
tranjeras (como Baal) y el de los que pretenden hablar en
nombre de Yahvé. Al primero lo encontramos especialmente en
tiempos de Elias (1 Re 18); para la historia del profetismo
carecen de importancia, a no ser por el influjo pernicioso que
pudieron ejercer sobre el pueblo. Mis grave es el caso del
segundo grupo, porque fundamentan su postura en una preten-
dida revelacién del Dios verdadero.

El relato sobre Miqueas ben Yiml4 tiene en este sentido un
caricter programitico (1 Re 22). A partir de un hecho muy
concreto, si se debe ir 0 no a la guerra contra Ramot de Galaad,
se produce un enfrentamiento de principio entre los cuatrocien-
tos profetas de la corte del rey de Israel y Miqueas. Lo que est4
en juego es quién conoce realmente los planes de Dios. Cosa
nada secundaria, ya que de ella depende el que la decisién
politica sea acertada o errénea. La vida del rey depende de a
quién de ellos haga caso. En los conflictos posteriores con los
falsos profetas también serd esto lo que se halle en juego: la vida
del pueblo, bien en sentido social, imponiéndose un orden
justo, o en sentido politico, tomando decisiones que no lleven a
la ruina del pais.

Por eso, el conflicto entre verdaderos y falsos profetas hay
que enfocarlo con espiritu social, o comunitario. No es el
simple enfrentamiento de dos teologias, o de dos revelaciones
divinas. Lo importante es que ofrecen medidas y actitudes muy
distintas para el bien de la sociedad y del pais. Esto se advierte
con claridad en los frecuentes conflictos, testimoniados por la
abundancia de textos sobre el tema *, que alcanzan el maximo
de tension en los ataques de Miqueas (Miq 2-3) y en los enfren-
tamientos de Jeremias con Ananias (Jr 28) y con los profetas
desterrados a Babilonia (Jr 29). El falso profeta tranquiliza la

Wisdom in the Old Testament Prophets: SVT III (Leiden 1955) 192-204; D. F.
Morgan, Wisdom in the Old Testament Traditions (Oxford 1981). El tema ha
sido muy estudiado a propésito de Isaias: O. Blanchette, The Wisdom of God
in Isaiah: AER 145 (1961) 413-23; ]. Fichtner, Jesaja unter den Weisen: TLZ 74
(1949) 75-80; J. Jensen; The Use of térd by Isaiah. His Debate with the Wisdom
Traditions: CBQ MS 3 (1973); R. Martin-Achard, Sagesse de Dieu et sagesse
bumaine chez Esaie, en Hommage 4 W. Vischer (Montpellier 1960) 137-44; J.
W. Whedbee, Isaiah and Wisdom (Nueva York 1971).

®1s 28,7-13; Jr 2,8; 6,13-14; 14,13-16; 23,9-32; 27,9-10.14- 15.16; Ez
13,1-16.17-23; 14,9; 22,28-31; Os 6,5; Miq 2,11; 3,5- 8.11.



146 / El profeta

conciencia del malvado para que no se convierta de su injusticia,
promete paz y bienestar al pueblo cuando el pais se precipita en
la ruina, espera que las desgracias terminen ripidamente.

El hecho de que se trate de personas que reivindican una
revelacién divina hace que el conflicto alcance niveles teoldgicos
ausentes en los ataques a otros grupos sociales. Como indica-
mos a propésito de Miqueas ben Yiml4, no se trata sélo de
adoptar una decisién adecuada, sino de saber quién tiene acceso
a los planes de Dios. Por eso se vuelve un problema tan angus-
tioso la bisqueda de criterios que distingan al verdadero profeta

del falso.

Dado el enfoque sociolégico de este capitulo, no creo opor-
tuno tratar con detenimiento este complejo problema, que ha
ocupado a los autores biblicos desde el Deuteronomio hasta el
Evangelio de Mateo y sigue ocupando a los autores modernos.
Pero indicaré algunas ideas.

Dt 18,21-22 plantea la cuestién de forma acuciante y la
responde de manera bastante simplista: «Si te preguntas: ¢Co-
mo distinguir si una palabra no es palabra del Sefior? Cuando
un profeta hable en nombre del Sefior y no sucéda ni se cumpla
su palabra, es algo que no dice el Senior; ese profeta habla por
arrogancia, no le tengas miedo». En definitiva, el dnico criterio
es esperar. Pero esto no sirve de nada en ciertos casos. ¢ Como
distingue el rey de Israel que la verdad estd de parte de Miqueas
ben Yimli y no de parte de los otros? A lo sumo, dado el
desarrollo de los acontecimientos, el contemporineo o el lector
del libro de los Reyes puede decir que Miqueas es el verdadero
profeta. Pero esto no ayuda al rey a tomar una decisién.

Por eso, el profeta Jeremias ofrece un criterio mis seguro.
En su conflicto con Ananias le dice: «Los profetas que nos
precedieron a ti y a mi, desde tiempo inmemorial, profetizaron
guerras, calamidades y epidemias a muchos paises y a reinos
dilatados. Cuando un profeta predecia prosperidad, sélo al
cumplirse su profecia era reconocido como profeta enviado
realmente por el Sefior» (Jr 28,7-8). En este caso parece mis facil
tomar una decisién: basta obedecer al profeta que sea mais
pesimista. Pero, de acuerdo con las palabras de Jeremias, esta
actitud puede inducir a error. Quizi no se haga caso al profeta
optimista, y luego resulta que su palabra se cumple. Con tal
criterio, nadie debia prestar atencién al mensaje de Ezequiel en
su segunda etapa o a Deuteroisaias cuando anuncia la liberacién
de Babilonia.

Este punto de vista lo expresa Jeremias en otro caso con mis

El profeta y la sociedad / 147

exactitud. Acusa a los falsos profetas de que «pretenden curar
por encima la herida de mi pueblo, diciendo: Marcha bien, muy
bien. Y no marcha bien» (6,13-14). No se trata de que el profeta
verdadero sea pesimista, sino de que el falso es un superficial,
incapaz de percibir la gravedad de la situacién. Pero incluso esto
se presta en casos concretos a interpretaciones muy subjetivas.

El'mismo Jeremias no debia de estar muy convencido de que
este criterio bastase, porque en otros casos aduce motivos dis-
tintos: el falso profeta extravia al pueblo (23,13), impide que se
convierta (23,14), no habla en nombre de Dios (23,16), no ha
asistido a su consejo (23,18), no conoce sus planes (23,17-19).
Parecen cosas muy claras, pero a sus contemporaneos debian de
resultarles muy oscuras. Son claras cuando se trata de profetas
venales, egoistas, vendidos al mejor postor, ladrones y adilte-
ros. Pero no todos eran asi. Entonces, ¢como podia saber la
gente que Ananias no conocia los planes de Dios? s Extraviaba al
pueblo por el simple hecho de esperar la pronta vuelta de los
desterrados en el 597? ;Impedia con ello la conversién? Desde
el punto de vista de Jeremias, indudablemente. Pero los jerosoli-
mitanos no podian estar tan seguros. Por eso, en los casos
realmente graves, todos los criterios ofrecidos por el Antiguo
Testamento pueden ser desmontados de forma implacable. Y lo
misg?o ocurre con los aducidos por los comentaristas recien-
tes *°.

* Se aducen criterios internos y externos. Entre los primeros, R. Chave
indica nueve: inmoralidad (adulterio, borracheras, venalidad, mentira), impie-
dad, magia, suefios engafosos, optimismo, profesionalismo, éxtasis, deseos de
querer profetizar, no cumplimiento de sus profecias. Resultan demasiados
criterios y, tomados uno a uno, no prueban suficientemente. Entre los ex-
ternos, Ramlot aduce tres: comunitario (el pueblo de Israel ha canonizado a
unos y rechazado a otros); contrariedades (el verdadero profeta sufre persecu-
cién e incluso muere); intercesion (el verdadero profeta pide el perdén del
pueblo, mientras el falso se despreocupa de ello). Es claro que esto no resuelve
el problema de quien debe hacer caso a una palabra concreta en un momento
histérico preciso. Coincido con Crenshaw en que no existe ningn criterio
definitivo. Y, para agravar la situacion, cabe el peligro de que el verdadero
profeta sea engafiado por otro verdadero profeta (como ocurre en 1 Re 13), y
que el falso actile como verdadero (Balain). Sobre el tema existe una amplia
bibliografia en castellano: J. Alonso Diaz, El discernimiento entre el verdadero
y el falso profeta segin la Biblia: EstEcl 49 (1974) 5-17; L. Alonso Schokel / J.
L. Sicre, Profetas, 1, 49-56; J. L.. Crenshaw, Propbetic Conflict (Berlin 1971)
[trad. castellana, Los falsos profetas. Conflicto en la religion de Israel (Bilbao
1986)]; A. Gonzalez / N. Lohfink / G. von Rad, Profetas verdaderos, profetas
falsos (Salamanca 1976); E. Hernando, El pecado de los falsos profetas: LuVit 26
(1977) 360-80; H. H. Mallau, Las diversas reacciones al mensaje de Israel y su
ambiente. Una contribucion al problema de los profetas verdaderos y los
profetas falsos: CuadT 2 (1972) 35-57; C. A. Moreno, Falsos profetas en el
Antigno Testamento: TVid 14 (1977) 129-48. Véase también E. Jacob, Quel-
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2.5. La existencia amenazada del profeta

Después de lo anterior, no extrafia que el profeta sea un
" hombre amenazado. En ocasiones sélo le ocurrird lo que dice
Dios a Ezequiel: «Acuden a ti en tropel y mi pueblo se sienta
delante de ti; escuchan tus palabras, pero no las practican (...).
Eres para ellos coplero de amorios, de bonita voz y buen
tafiedor. Escuchan tus palabras, pero no las practican» (Ez
33,30-33). Es la amenaza del fracaso apostdlico, de gastarse en
una actitud que no encuentra respuesta en los oyentes.

A veces se enfrentan a situaciones mas duras. A Oseas lo
tachan de «loco» y «necio». A Jeremias, de traidor a la patria.
En otros casos se ven perseguidos. Elias debe huir del rey en
muchas ocasiones; Miqueas ben Yimli termina en la circel;
Amés es expulsado del Reino Norte; Jeremias pasa en prisién
varios meses de su vida; igual le ocurre a Janani. Y en el caso
extremo se llega a la muerte: es el destino de los profetas en
tiempos de Ajab y Jezabel; también Urias es asesinado y tirado
a la fosa comin (Jr 26,20-23). Esta persecucién no es s6lo de los
reyes y de los poderosos; también intervienen en ella los sacer-
dotes y los falsos profetas. Incluso el pueblo se vuelve contra
ellos, los critica, desprecia y persigue.

ques remarques sur les faux prophétes: TZBas 13 (1957) 479-86; H. ]. Kraus,
Prophetie in der Krisis. Studien zu den Texten aus dem Buch Jeremia (Neukir-
chen 1964); B. O. Long, Social Dimensions of Prophetic Conflict: Semeia 21
(1981) 31-53; L. Meyer, Jeremia und die falschen Propheten: OBO 13 (Fribur-
go 1977); E. Osswald, Falsche Prophetie im AT (Tubinga 1962); T. W. Over-
holt, The Threat of Falsehood. A Study in the Theology of the Book of
Jeremiah, SBT 16 (Londres 1970); G. Quell, Wabre und falsche Propheten
(Gurersloh 1952); E. F. Siegman, The False Prophets in the Old Testament
(Washington 1939).

6

Los medios
de transmision del mensaje

I. La palabra

Los capitulos anteriores han ido esbozando la relacién del
profeta con Dios y con la sociedad de su tiempo. Nos toca
ahora hablar de un tema importantisimo: cémo transmite su
mensaje al pueblo. Para ello se servira de tres medios, la palabra
hablada, la palabra escrita y la accion simbélica. Este capitulo se
centrard en la palabra, comenzando por unas consideraciones
previas.

1. Fuerza y debilidad
de la palabra profética

Los libros proféticos son quiza los mas dificiles de todo el
Antiguo Testamento. No debe extranarnos. Para comprender
un mensaje tan encarnado en la realidad de su tiempo es preciso
conocer las circunstancias histéricas, culturales, politicas y eco-
némicas en las que tales palabras fueron pronunciadas. Por otra
parte, los profetas usan a menudo un lenguaje poético, y todos
sabemos que la poesia es mas densa y dificil que la prosa.

De esta manera, intervenciones que en su tiempo debieron
de resultar escalofriantes, casi blasfemas, parecen hoy anodinas
a muchos lectores. Y palabras de profunda hondura humana y
religiosa pasan desapercibidas para muchos cristianos. Me pare-
ce interesante imaginar cOmo sonarian estos textos en nuestros
oidos si los antiguos profetas resucitasen. Con esta intencién
ofrezco algunas adaptaciones de textos proféticos. Pueden sus-
citar malestar o escindalo. Resultar estupidas y utépicas. Pero
tienen dos ventajas: nos ayudan a comprender su forma de
expresarse y los motivos por los que fueron perseguidos o
pasaron por ilusos.

Partamos de un sencillo texto de Amés:
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«Marchad a Betel a pecar, en Guilgal pecad de firme:
ofreced por la mafiana vuestros sacrificios

y al tercer dia vuestros diezmos;

ofreced dzimos, pronunciad la accién de gracias,
anunciad dones voluntarios,

que eso es lo que os gusta, israclitas

—oriculo del Sefior—» (Am 4,4-5).

Si leemos este texto en una eucaristia o en un acto peniten-
cial, casi nadie se enterard de su contenido. La mayoria de la
gente no sabe qué es Betel ni Guilgal, desconoce la expresién
eofrecer sacrificios» (solo han oido hablar de «sacrificarse»,
«mortificarse»), ignoran qué son los dzimos y los dones volun-
tarios. En cuanto a los diezmos, quizd sepan que un antiguo
catecismo mandaba «pagar diezmos y primicias a la Iglesia de
Dios. Amén». Un auténtico fracaso. Expresion plena de esa
debilidad de la palabra profética, débil por haberse encarnado
hasta las Gltimas consecuencias. Pero intentemos resucitarla.
Sonaria més o menos de esta forma:

«Marchad a Santiago a pecar,

en el Pilar pecad de firme.

Acudid a misa todos los dias,

ofreced vuestras velas y ofrendas.

Encended el botafumeiro,

ardan los incensarios,

anunciad novenas,

que eso es lo que os gusta, catdlicos

—oriculo del Sefior—».

Ante todo, advertimos la claridad del lenguaje. No es un
mundo —al menos en este caso— de grandes abstracciones, sino
plastico y concreto. Al mismo tiempo, llama la atencioén su
brevedad y concisién. El profeta, sobre todo en esos primeros
momentos del siglo VIII, rehuye la palabreria. También es
patente la dureza e ironia con que se expresa. Ambs no usa un
género profético, sino la «instruccion», tipica de los sacerdotes,
con la que éstos exhortan a los fieles a las practicas cultuales.
Pero Amés emplea este género para criticar lo que ellos piden,
ridiculizando otras instrucciones parecidas. Por eso, mas que
imaginirnoslo tronando al pronunciar estas palabras, deberia-
mos escucharlo con un tono almibarado, frotindose suavemen-
te las manos mientras finge dar buenos consejos. No es raro que
el sumo sacerdote de Betel, Amasias, terminara expulsindolo.

Veamos al mismo Amés en un contexto muy distinto. Se
encuentra ahora en Samaria, la préspera y lujosa capital del
Reino Norte, donde una clase alta disfruta de todo tipo de lujos
a costa de los pobres. Esta vez su palabra si tronara con poten-
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cia. Pero e! tiempo ha vuelto a desgastarla y a hacerla casi
incomprensible:

«Escuchad esta palabra, vacas de Basin,

en el monte de Samaria:

Oprimis a los indigentes, maltratiis a los pobres,

y pedis a vuestros maridos: Trae de beber.

El Sefior lo jura por su santidad:

Llegari la hora en que os cojan

a vosotras con garfios, a vuestros hijos con ganchos;
saldt_‘:i cada cual por la brecha que tenga delante, ’
camino del Hermén —oraculo del Sefior—» (4,1-3).

Kl caso no es tan grave como en el ejemplo anterior, pero
sigue habiendo muchas cosas oscuras. Probablemente, el simple
comienzo, «vacas de Basin», ya ha hecho que el oyente moder-
no desconecte del texto. Traduzcimolo a nuestro lenguaje:

«Escuchad esta palabra, sefioronas de El Escorial,
las que veranedis en Mallorca y en Marbella.
Opflmis a los pobres, explotiis a los obreros,

y s6lo os interesa daros la buena vida.

Llegard un dia en que os rodearin con fusiles,

a vuestros hijos con bayonetas,

y os subirdn en camiones de animales

camino del destierro —oraculo del Sefior—».

El cont?nldo serd discutible. A algunos les molestari, a otros
les parecera una estupidez (son dos reacciones muy tipicas ante
los profetas). Pero el lenguaje resulta diifano.

_En cualqule.r caso, el profeta no se preocupa sélo de trans-
mitir un mensaje inteligible. Se esfuerza también por expresarse
con belleza. A veces lo intenta mediante juegos de palabras, que

X:su!tan atractivos al auditorio, como en este nuevo ejemplo de
més:

«Asi dice el Sefior a la casa de Israel:
Buscadme y viviréis;
no busquéis a Betel,
no vaydis a Guilgal,
no os dirijiis a Berseba;
. que Guilgal ird cautiva y Betel se volveri Betavén.
Buscad al Sefior y viviréis» (Am 5,4-5).

| Una vez mis, el esfuerzo del profeta resulta inttil para un
ector moderno que no sepa hebreo. Intentemos revivirlo:

«Asi dice el Sefior a los catélicos:
Interesaos por mi y viviréis:
Pero no os intereséis por el Pilar,
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no vayiis a Santiago,

no acudais al Rocio.
Que el Pilar caera por tierra,
y el Rocio se volverd tormenta.
Interesaos por el Senor y viviréis».

En el ejemplo de Amés hay dos juegos de palabras: el
primer caso es de tipo sonoro (ki gilgal galé yiglé, «que Guilgal
ird cautiva»), mientras el segundo mezcla lo sonoro con lo
conceptual («Betel se volvera Betavén», es decir, «Casa de Dios
se volvera Casa del Mal»). La adaptacién que ofrezco juega sélo
con lo conceptual e imaginativo: el Pilar cae por tierra, el Rocio
se vuelve tormenta. Lo de menos es la adecuacion perfecta. Sélo
me interesa subrayar el esfuerzo de formulacién .

Otras veces, el acierto no se busca a nivel de juego de
palabras o de expresiones acertadas, sino en imigenes llamati-
vas. Intentando expresar Amés el gran valor de la justicia, y lo
poco que la estiman las autoridades de Israel, formula estas
simples preguntas:

«¢Se meten los caballos por los pefiascos?

¢Se usan los toros para arar?

Pues vosotros convertis en veneno el derecho,
la justicia en acibar» (Am 6,12).

En nuestro lenguaje:

«¢Se mete un Rolls Royce por el campo?
¢Se usa un Mercedes para arar?
Pues vosotros estais oxidando el derecho
y echando a perder la justicia».

Cualquier estudioso del Antiguo Testamento sabe la canti-
dad enorme de obras que se publican cada afio -articulos y
libros— para aclarar sus numerosos problemas. En muchisimos
casos se trata de problemas secundarios, que se prestan a inter-
minables discusiones, aunque el sentido global del texto sea
claro. Es lo que ocurre a quien lee Miq 6,1-8. La bibliografia
sobre estos pocos versos, especialmente sobre los dltimos, es
abundantisima. Lo que dice Miqueas —en un didlogo ficticio
entre Dios, el pueblo y el profeta— es, mis o menos, algo tan
sencillo como esto:

! El elemento sonoro es esencial en la poesia. Pero pocas veces se consiguen
aciertos tan plenos como el de san Juan de la Cruz («un no sé qué que queda
balbuciendo») o el de Pablo Neruda («y supo que no sélo la sola soledad era el
silencio»).
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Daos

«Escuchad, montes, el juicio del Seiior,
atended, cimientos de la terra:

El Sefior entabla juicio con su pueblo,
pleitea con la Iglesia.

Pueblo mio, ¢qué mal te he hecho?
¢En qué te molesté? Respondeme.

Te saqué del paganismo,

de la esclavitud te redimi,

enviando por delante a mi Hijo.
Recuerda mis innumerables beneficios,
ten presente la salvacién de Dios.

El pueblo

¢Cémo podremos agradar al Sefor,

acercarnos al Dios Altisimo?

¢Nos acercaremos con procesiones,

marchando en peregrinacién?

¢Le agradarén al Sefior nuestras velas y ex-votos,
nuestras ofrendas en metilico para el templo?
¢Mandaré mi hijo al seminario,

mi hija al noviciado,

para expiar mi ingratitud?

El profeta

Ya sabes, hombre, lo que es bueno,

lo que Dios desea de ti:

simplemente que practiques la justicia,
que actiies con misericordia

¥ que te muestres humilde con tu Dios».

Estos pocos ejemplos, que podrian multiplicarse ficilmente,
demuestran la fuerza y debilidad de la palabra profética. Débil,
porque ha quedado atenazada por un lenguaje, una historia, una
cultura, que no es la nuestra. Fuerte, porque resplandece con
todo vigor cuando le arrancamos la patina del tiempo. Es esen-
cial intentar percibir esa potencia y belleza de los textos primiti-
vos. Aunque en los libros proféticos encontramos oriculos de
poca categoria literaria, formulaciones poco precisas e incluso
aburridas, abundan con mucho los textos de extraordinaria
belleza poética. En un tiempo como el nuestro, donde se critica
el consumismo y el imperialismo de las grandes multinacionales
con multitud de tépicos, ensartados en los discursos mis vulga-
res, conviene releer el magnifico oriculo de Ezequiel contra
Tl.ro, la gran potencia comercial de su tiempo (Ez 27, supri-
miendo los versos 12-24). Se advierte que el profeta no sélo
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tiene algo importante que decir, sino que lucha y se esfuerza por
decirlo bien *.

2. Los géneros literarios ’

El descubrimiento, anilisis y clasificacién de los géneros
literarios es una de las mayores aportaciones de la ciencia biblica
de nuestro siglo. No ha sido tarea facil, y todavia queda camino
por recorrer. La diversidad de opiniones sobre ciertos géneros y
la confusién terminolégica que a veces existe pueden provocar

2 Quien desee profundizar en este tema debe leer el extenso trabajo de L.
Alonso Schékel sobre la poesia hebrea en Hermenéutica de la Palabra (Madrid
1987), donde también se encuentran otros articulos suyos que analizan textos
proféticos desde este punto de vista. Un estudio de enorme interés fue el
realizado por L. Kéhler a propésito de Deuteroisaias, Deuterojesaja stilkritisch
untersucht (Giessen 1923). Indico otras tres obras recientes sobre aspectos
literarios, en las que puede encontrarse més bibliografia: A. J. Bjorndalen,
Untersuchungen zur allegorischen Rede des Propheten Amos und Jesaja,
BZAW 165 (Berlin 1986); D. Borguet, Des métaphores de Jérémie, EB NS 9
(Paris 1987); P. A. Kruger, Prophets Imagery. On Metaphors and Similes in the
Book Hosea: JNSL 14 (1988) 143-51.

3 Un catilogo de géneros proféticos, elaborado a partir de los estudios de
Eissfeldt, Sellin-Fohrer y Kaiser, lo ofrece S. Bretén en Alonso / Sicre, Profe-
tas, 1,76-77. En castellano puede consultarse: S. Munioz Iglesias, Los géneros
literarios y la interpretacién de la Biblia (Madrid 1968), especialmente 79- 96; J.
Schreiner, Formas y géneros literarios en el Antigno Testamento, en la obra
editada por el mismo autor, Introduccién a los métodos de la exégesis biblica
(Barcelona 1974) 253-98, especialmente 273-283. Ninguno de estos articulos es
exhaustivo en el planteamiento ni en el desarrollo del tema. Véase también A.
Gonzilez, Liturgias proféticas. Observaciones metodologicas en torno a un
género literario: EstBibl 18 (1959) 253-283. Ef articulo de M. Garcia Cordero,
Géneros literarios en los profetas: EstBibl 13 (1954) 220ss, publicado mis tarde,
con el mismo titulo, en Los géneros literarios de la Sagrada Escritura (Barcelo-
na 1957) 169-190, ofrece poco interés para nuestro enfoque. Una bibliografia
amplisima y un tratamiento detenido de los distintos temas en L. Ramlot,
Prophétisme, en DBS VIII, 943-969. Una visién de conjunto sobre la investiga-
cién en G. Fohrer, Neuere Literatur zur alttestamentlichen Prophetie: ThRu
28 (1962) 326-331. Véase también ]. H. Hayes, The History of the Form~critical
Study of Prophecy: SBL Seminar Papers 1973, 1. 60-99; W. E. March, Pro-
phecy, en]. H. Hayes (ed.), Old Testament Form Criticism (San Antonio 1974)
141-177; G. M. Tucker, Prophetic Speech: Interpr 32 (1978) 31-45; R. R.
Wilson, Form-critical Investigation of the Prophetic Literature: The Present
Situation: SBL Seminar Papers 1973, 1. 100-127. El estudio mds importante,
aunque no agota todos los temas, es el de C. Westermann, Grundformen
prophetischer Rede (Munich 1971), centrado especialmente en los ordculos de
condenacién. El mismo Westermann ha completado el estudio de los géneros
con su reciente obra Prophetische Heilsworte im AT, FRLANT 145 (Gotinga
1987).
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un sentimiento muy distinto al del entusiasmo inicial por el
tema. ¢Son tan importantes los géneros literarios para entender
la Biblia, en nuestro caso los profetas? ; No hemos exagerado su
valor?

La respuesta debe tener en cuenta dos aspectos: el formal y
el del contenido, intimamente relacionados. Intentaré explicarlo
con un ejemplo tomado de otro dmbito. Cualquier persona con
mediano gusto musical disfruta escuchando la Tercera Sinfonia
de Beethoven, la Heroica. Quiza sepa que la dedicé a Napoledn,
que mas tarde rompié la dedicatoria, que esta escrita a comien-
zos del siglo XIX. Que sea el Opus 55 le trae sin cuidado, y
mucho menos le preocupa la tonalidad en que estd escrita (mi
bemol mayor). Sin embargo, quien tiene mayores conocimien-
tos musicales advierte desde el comienzo que los dos golpes
iniciales de la orquesta sustituyen genialmente a la introduccién
clisica, mas extensa (como en la Séptima Sinfonia), sabe que el
primer movimiento utiliza la forma «sonata», consistente en la
contraposicién de dos temas ~masculino y femenino-, que
Beethoven desarrolla de forma admirable. Estudiando un poco
mds, aprende que el primer tema se inspira en el de la obertura
de la 6pera de Mozart Bastidn y Bastiana, pero trasladindolo de
una tonalidad desenfadada (sol mayor) a una tonalidad mais
grandiosa (mi bemol mayor). Son aspectos formales del lenguaje
musical, pero influyen decisivamente en el contenido de la obra.
El mismo hecho de la extensa duracién de la sinfonia (casi el
doble que las de Mozart y Haydn, o las dos primeras del mismo
Beethoven), le dicen que se encuentra ante un mundo nuevo.
Con la Heroica comienza una etapa distinta de la historia de la
musica.

Este ejemplo pretende demostrar que una creacién artistica
se disfruta y se comprende en la medida en que se estudia. Lo
mismo puede decirse de otros dmbitos, como la pintura o la
arquitectura. Y aqui es donde intervienen los géneros literarios.
Aunque su estudio puede provocar una impresién de frialdad,
de simple biisqueda de estructuras y elementos, de afin por
encontrar un hipotético y a veces forzado 4mbito en el que nace
el género (Sitz im Leben), gracias a estos trabajos podemos
disfrhltar mas los textos proféticos y comprenderlos en su recto
sentido.

Esto no impide que el tema sea tremendamente 4rido, y que
la exposicién provoque en el lector lo contrario de lo que
pretende: aburrir. Por eso, lo enfocaré de manera muy sencilla,
como introduccién a un mundo generalmente desconocido.
Hablaré en primer lugar de la variedad de géneros empleados
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por los profetas. Luego, de dos tipicos de ellos (oriculos de
condena contra individuos y contra colectividades). Por ultimo,
de géneros que, sin ser estrictamente proféticos, tienen gran
importancia en los profetas. La presentacién que ofrezco no
pretende ser exhaustiva.

2.1. Variedad de géneros en los profetas

Muchos podrin pensar que los profetas comunican su men-
saje mediante un discurso o un sermén, los géneros mis habi-
tuales entre los oradores sagrados de nuestro tiempo. A veces lo
hacen, pero generalmente emplean gran variedad de formas
literarias, tomadas de los 4mbitos mas distintos. A continuacién
indicaré algunos ejemplos, para que el lector se haga una idea de
la riqueza y vitalidad de la predicacién profética.

a) Géneros tomados de la
sabiduria tribal y familiar

Desde antiguo, la familia, el clan, la tribu, han empleado los
recursos mas diversos para inculcar un recto comportamiento,
hacer reflexionar sobre la realidad que rodea a nifios y adultos:
exhortacién, interrogacién, parabola, alegoria, enigmas, bendi-
ciones y maldiciones, comparaciones. De todos ellos encontra-
mos ejemplos en los profetas.

Cuando Natin va a denunciar al rey David su adulterio con
Betsabé y el asesinato de Urias no aborda el tema directamente,
comienza con una pardbola (2 Sm 12,1-7). Cuando Ezequiel
acusa al rey de Judi porque, después de prometer fidelidad al
rey de Babilonia, viol6 el juramento y buscé la ayuda de Egipto,
lo hace mediante una alegoria (Ez 17,1-9). Al ambito sapiencial
pertenecen también la bendicion y la maldicion que encontra-
mos en Jr 17,5-8. Otro género frecuente entre los sabios, la
comparacién, aparece en Jr 17,11. La pregunta es una forma de
hacer reflexionar y de inculcar una conclusién inevitable; Amés
la emplea en 3,3-6.

b) Géneros tomados del culto

Podemos clasificar en este apartado himnos, oraciones, ins-
trucciones, exhortaciones y, quizd, los oriculos de salvacién.

En Amés encontramos un hecho curioso; esparcidos a lo
largo del libro hay versos que parecen fragmentos de un bhimno
al poder de Dios (4,13; 5,8-9; 9,5-6). Es posible que no fuese
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compuesto por Amés, sino tomado por él y distribuido en
momentos clave, para subrayar la omnipotencia divina. En
Isaias encontramos un himno de primera mano, compuesto por
el profeta o por el redactor del libro (Is 12).

La instruccién es un género tipico del culto. La emplea el
sacerdote cuando responde a algunos de los problemas concre-
tos que le plantean los fieles. Los profetas también usan el
género, aunque puede ocurrir ~como en el caso de Amés— que
sea con intenciones distintas, en plan irénico (Am 4,4-5).

La exhortacion, que invita al pueblo a convertirse, puede
remontarse a los antiguos profetas cultuales, adquiriendo en los
profetas clasicos un contenido nuevo *.

Como ejemplo de oracion citaré el de Jeremias cuando com-
pra el campo a su primo Hanamel. En momentos dificiles,
cuando Jerusalén esti asediada por el ejército babilonio, el
profeta comprende que esta compra absurda, la peor inversién
econémica, es voluntad de Dios. La lleva a cabo y, después de
firmar el contrato, ora al Senor pidiéndole la explicacién del
misterio (Jr 32,16-25). La respuesta de Dios se encuentra mas
adelante (32,43).

Mas discutible resulta que el ordculo de salvacién pertenezca
al dmbito del culto. Quiza su contexto primitivo fuese el de la
guerra, cuando un sacerdote o profeta anunciaba la victoria en
nombre de Dios y animaba al ejército a no tener miedo. Este
género es muy utilizado por el Deuteroisaias, sobre el que
volveremos en el punto tercero.

c) Géneros tomados del ambito judicial

A veces, los profetas emplean el discurso acusatorio, la
requisitoria, la formulacidn casuistica, o algunos elementos de
estos géneros, para insertarlos en un contexto mas amplio. Por
ejemplo, Ez 22,1-16 contiene las acusaciones tipicas del fiscal en
un proceso.

En este contexto judicial se sitia también la enumeracién de
una serie de comportamientos justos, que termina con la decla-
racién de inocencia del que vive de acuerdo con ellos (Ez
18,5-9). Y este espiritu juridico, tan acentuado en Ezequiel, es el
que le lleva a una serie de formulaciones casuisticas (Ez 18,10-

17).

*Tal es la tesis reciente de K. A. Tingberg, Die prophetische Mahnrede.
Form— und traditionsgeschichtliche Studien zum propbetischen Umkebrruf,
FRLANT 143 (Gotinga 1987).
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Entre los géneros tomados del ambito judicial, el que mds ha
interesado a los comentaristas es la requisitoria profética (rib).
Véase el punto tercero para més detalles.

d) Géneros tomados de la vida diaria

Incluyo en este apartado una serie de cantos que surgen en
las mas diversas situaciones de la vida: amor, trabajo, muerte...
La famosa «cancioén de la vifia» de Isaias la presenta el profeta
como una cancién de amor (Is 5,1-7). Ezequiel ofrece un ejem-
plo de cancién de trabajo doméstico, realizado por un ama de
casa, que le servird para aplicarla al futuro de Jerusalén (Ez
24,3-5.9-10). En otra ocasién se trata de un canto 4 la espada
(Ez 21,13-21).

Entre estos cantos que surgen en distintos momentos de la
vida, el mas importante y frecuente es la elegia, entonada con
motivo de la muerte de un ser querido, que los profetas utilizan
para presentar la tragica situacién de su pueblo en el presente o
el futuro. La mds antigua y concisa la encontramos en Amos
(5,2-3). Elementos elegiacos y alegoricos se unen en otro texto
de Ezequiel para describir la situacién de los altimos reyes
judios (Ez 19,1-9).

Muy relacionados con la elegia estan los ayes. «jAy!»,
«;Ay!», es uno de los gritos entonados por las planideras cuan-
do acompafian al cortejo finebre. Los profetas utilizan este
género para indicar que determinadas personas —-mas bien gru-
pos— se encuentran a las puertas de la muerte por sus pecados (Is
5,7-10; Is 5,20; Hab 2,7-8). Véase el punto tercero para més
detalles.

3. Géneros estrictamente proféticos

Ninguno de los géneros anteriores son tipicos de los profe-

tas. Los emplean para dar variedad y expresividad a su lenguaje. -

Lo especifico de ellos es el oriculo de condena dirigido a un
individuo o a una colectividad. Merece la pena estudiarlos con
mis detalle.

3.1. Ordculo de condena contra un individuo

Siguiendo a Westermann, comenzaremos por las tradiciones
de Elias, donde se encuentran unos ejemplos significativos.
Cuando el rey Ajab se ha apoderado de la vifa de Nabot tras su
asesinato, el profeta le sale al encuentro para interpelarlo:
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~ «¢Has asesinado y encima robas? Por eso, asi dice el Sefior: en el
mismo sitio donde los perros han lamido la sangre de Nabot, también
a ti los perros te lameran la sangre» (1 Re 21,17ss).

. El pr'ofeta comienza haciendo una pregunta que supone al
mismo tiempo una acusacién de asesinato y robo. Sin esperar
respuesta, utiliza la llamada «f6rmula del mensajero» ° («asi dice
el Sefior»), que le sirve para introducir el anuncio del castigo: un
anuncio de muerte, con las mismas consecuencias que tuvo el
pecado («te lamerdn la sangre»).

Ep otra ocasidn, el rey Ocozias, enfermo, envia a consultar a
un dios pagano. Elias interviene de nuevo:
«¢Es que no hay Dios en Israel para que mandes a consultar a

Belceb? Por eso, asi dice el Sefior: No te levantaras de la cama donde
te has acostado. Morirés sin remedio» (2 Re 1,3-4).

De nuevo comienza el profeta con una pregunta que implica
una acusacién. Sigue la férmula del mensajero y el anuncio del
castigo (condena a muerte).

Esta formulacién tan sucinta la encontramos también en
Amoés cuando se enfrenta con el sumo sacerdote de Betel,
Amasias:

«Escucha la palabra del Senor. T4 dices: No profetices. Pues bien,

asi dice el Senor: Tu mujer serd deshonrada, tus hijos e hijas caerdn a

espada, tu tierra sera repartida a cordel, ti morirds en tierra pagana»
(Am 7,16-17).

En este caso, el profeta no comienza con una pregunta, sino
con una afirmacidn, citando las palabras del interesado. Es un
cambio sencillo, que revela la libertad del profeta con respecto
al esquema prestablecido. Tras la férmula del mensajero encon-
tramos el castigo. Aparentemente no tiene relacién con el peca-
do. Conociendo lo que ha dicho Amés, se sabe que si la tiene.
Amds ha anunciado la invasion del pais y la deportaciéon. Ama-
sias le prohibe anunciar esa desgracia. El profeta mantiene su
mensaje, indicando las consecuencias que tendra para la familia
del sacerdote y para él mismo.

a) Estructura y caracteristicas

A partir del ejemplo de Amos citado anteriormente, Wester-
mann descubre la siguiente estructura:

> En la antigiiedad, cuando un embajador era enviado por su rey a otro
monarca, comenzaba su mensaje con las palabras: «Asi dice mi sefior, el rey
N.N.». Esta férmula es la que utilizan los profetas para indicar que no hablan
en nombre propio, sino que son enviados por Dios.
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invitacién a escuchar

acusacion

fé6rmula del mensajero
— anuncio del castigo.

Los dos ejemplos de Elias son muy parecidos. Esta forma
serfa caracteristica de los comienzos de la profecia, en la época
monirquica. A partir de Jeremias, ya no se encuentra, salvo
raras excepciones. En los tres textos, la palabra de Dios presenta
las mismas caracteristicas: '

— Se refiere a una transgresién contra la que nadie se ha
levantado; no ataca la corrupcién general, sino pecados concre-
tos.

— En el mensaje podemos distinguir dos partes: la acusacion
y el anuncio del castigo. Ambas son inseparables, pero la autén-
tica palabra de Dios es el anuncio.

— La acusacién se basa en un hecho facilmente constatable y
que todos podian conocer (asesinato de Nabot, etc.); para for-
mularla no es precisa una revelacién divina.

Nos encontramos en un ambiente de juicio, con una falta,
un juez y una sentencia. La falta denunciada consiste en la
transgresion del derecho divino. El juez es siempre el mismo
Dios, guardian del derecho, que puede actuar incluso contra el
rey, su vasallo. La sentencia es en los tres casos la pena de
muerte. Pero el mensajero (Elias o Amés) no posee poder
ejecutivo y el efecto de la sentencia queda en suspenso; tendrd
lugar mas tarde, se supone que en un plazo relativamente breve.

b) Elementos del ordculo

Introduccion. Varia en funcién del relato y del narrador, no
tiene elementos constantes. Puede faltar, como ‘en los dos ejem-
plos tomados del libro de los Reyes.

Acusacién. Presenta tres modalidades: interrogativa, afirma-
tiva y causal. La interrogativa (p.e., «¢has asesinado y encima
robas?») se encuentra a menudo en los profetas y también fuera
de ellos. La afirmativa se limita a constatar un hecho; se formula
en segunda persona del singular, sin introduccién (p.e., «td
dices: no profetices»); al parecer, es ésta la modalidad mais
antigua, conforme a las prohibiciones del derecho apodictico:
no mataras, no robarés, no cometeras adulterio, etc. En el tercer
tipo, la acusacién estd vinculada al anuncio del castigo mediante
una oracién causal («porque has rechazado la palabra del Se-
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nor...», «por no haber escuchado la voz del Sefior...»); parece
tratarse de una férmula tardia, ya que la acusacién es mis
general, conceptual y teolégica.

Anuncio del castigo. Se introduce con distintas férmulas:
«por eso, asi dice el Sefior», «asi dice el Sefior», «por eso» «he;
aqui». La modalidad més antigua constaba probablemente cie un
solo miembro, que hablaba del castigo («tu reino no subsisti-
ra»). Mas tarde surge la formula bimembre, que junto al castigo
menciona la accién de Dios (p.e., «yo te echaré de la superficie
de la tierra; este afio moriras»: Jr 28,16). A veces existe clara
correspondencia entre el delito y la pena, entre la acusacién y el
anuncio del castigo: «porque has rechazado la palabra del Se-
for, €l te rechaza como rey» (1 Sm 15,23); véase también en 2
Sm 12,7-11 la correspondencia entre «matar a espada» y «morir
a espada», «coger la mujer» y «perder las mujeres».

De lo anterior no podemos deducir que el profeta, al conde-
nar a un individuo, se atenga siempre a este mismo esquema, sin
poder modificarlo. A veces recurre a metaforas para desarro’llar
el anuncio del castigo, como hace Isafas en su oriculo contra el
mayordomo de palacio, Sobna (Is 22,15-18). Otras veces con-
trapone la actitud del condenado con la de otro personaje, como
hace Jeremias en su oriculo contra Joaquin, al que obliga a
recordaf la actitud de su padre, Josias (Jr 22,13-19). El desarro-
llo maximo lo tenemos en el oriculo de un profeta anénimo
contra el sacerdote Eli (1 Sm 2,27-34), en el que se unen motivos
muy distintos: beneficios de Dios a la familia de Eli (27-28),
acusacién en forma interrogativa (29), anuncio genérico del
castigo con justificacién teol6gica (30), castigo especifico con
diversos aspectos (31-34). Estamos ante una creacién literaria.

c) Ejemplos

. Son muchas las personas que aparecen condenadas en los
{%brog proféticos, y con ellas podemos confeccionar la siguiente
ista °:

- l’ieyes de Judi: Ezequias (Is 39,5-7); Salan (Jr 22,10-12);
Joaquin (Jr 22,13-19 y 36,29-30); Jeconias/Yehoyaquim (Jr
22,24-30); Sedecias (Jr 37,17).

¢ Westermann ofrece una lista completa de los oriculos de condenacién
contra un individuo. Divide los textos en dos grandes grupos: libros histéricos
y libros proféticos. Indico los que corresponden a estos Gltimos: Am 7,14-17;
Is 22,15-25; 37,22-30; 38,1; 39,3-7; Jr 20,1-6; 22,10-30; 28,12-16; 29,21°23.24-
32; 36,29-30; 37,17; Ez 17,11-21. No todos los ejemplos que cita me resultan
convincentes.
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— Reyes extranjeros: Senaquerib (Is 37,22-30).

— Personajes importantes: Amasias (Am 7,10-17); Sobna (Is
22,15-18[19]); Pasjur (Jr 20,1-6).

— Falsos profetas: Ananias (Jr 28,15-16); Ajab y Sedecias (Jr
29,21-23); Samayas (Jr 29,24-32).

Animo al lector a escoger algunos de estos ejemplos. Ad-
vierta qué pecado se denuncia, qué castigo se anuncia, y qué
modificaciones introduce el profeta con respecto al esquema
clésico. Aprenderdi mucho més que leyendo varios articulos
sobre el tema.

3.2. Ordculo de condena
contra una colectividad

El oriculo de condenacién individual es breve, directo, se
pronuncia en presencia del interesado, que escucha la sentencia.
El oraculo de condenacién contra una colectividad se dirige a
todo el pueblo, a un grupo, o a las naciones extranjeras, y
aparece como un desarrollo del anterior, con un horizonte mas
amplio. Comencemos por uno de los ejemplos mis antiguos,
tomado del libro de Amés:

«Asi dice el Sefor:

A Gaza, por tres delitos y por cuatro, no la perdonaré.

Porque hicieron prisioneros en masa

y los vendieron a Edom,

enviaré fuego a las murallas de Gaza,

que devorari sus palacios;

aniquilaré a los vecinos de Asdod,

al que lleva el cetro en Ascaldn;

tenderé la mano contra Ecrén

y pereceri el resto de los filisteos
—lo ha dicho el Senor—» (Am 1,6-8).

Gaza, Asdod, Ascalén y Ecrén son cuatro de las cinco
ciudades importantes de los filisteos (falta Gat), que se enrique-
cian con el comercio de esclavos, vendiéndolos a Edom para que
trabajasen en sus minas. Pero lo importante es advertir los
elementos de este género y su estructura. :

a) Elementos y estructura

Comienza con la férmula del mensajero: «Asi dice el Se-
fior». De este modo queda claro desde el principio que quien
habla no es el profeta, sino Dios.

A continuacién encontramos una acusacion genérica, que
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habla de una pluralidad de faltas («por tres delitos y por cua-
tro») y una acusacion especifica («porque hicieron prisioneros
en masa y los vendieron a Edoms»).

Sigue el anuncio del castigo. Advierta que unos verbos ex-
presan la accién de Dios («enviaré fuego», «aniquilaré», «tende-
ré la mano») y otros las consecuencias de esa accién («devorari
sus palacios», «pereceri el resto de los filisteos»).

El oriculo termina con la férmula «lo ha dicho el Sefior»,
que refuerza la idea inicial: todo lo dicho no es palabra humana,
capricho del profeta, sino palabra de Dios.

b) Modificaciones de la estructura’

La creatividad del profeta le induce a introducir cambios en
esta estructura bisica, invirtiendo, eliminando o ampliando. No
es raro que invierta el orden de los elementos, situando el
anuncio del castigo delante de la acusacién, o las consecuencias
antes de la intervencién de Dios (cf. Am 9,8-10). Otras veces
elimina algin elemento, y s6lo presenta la acusacién (Am 5,1-2;
6,7-10; Jr 2,20-25), o el anuncio del castigo (Os 8,16-18; Jr
13,12-14; Is 7,18-20.21-22). Finalmente, el profeta amplia a
veces el esquema primitivo, hasta el punto de que en Jeremias y
Ezequiel resulta casi irreconocible. Veamos algunas formas de
ampliacién:

— Ampliacion de la acusacion. Generalmente pretende poner
de relieve la gravedad del pecado. Para ello se utilizan diversos
métodos: a) recordar los beneficios de Dios (Am 2,9-11; Is 5,4),
o lqs pecados del pueblo (Os 10,1-2) y su mala aceptacién de los
castigos pasados (Am 4,6-11); b) otra forma de contraste consis-
te en evocar las desgracias pasadas y los enemigos enviados
contra Israel para que le sirviesen de aviso, pero a los que no se
prest6 atencidn (Jr 2,30; 4,5-31).

= Ampliacion del anuncio del castigo. En vez de la interven-
c16n de Dios, o amplidndola, se describe la venida de los enemi-
gos. Este tema no pertenece inicial ni necesariamente al anun-
C10; nunca se encuentra en Amoés, Oseas y Miqueas, sélo en
Isaias (5,26-30) y Jeremias (4,5-29; 6,1-8).

7 Con respecto a los oriculos contra paises extranjeros, el tema lo ha
expuesto Y. Hoffman, From Oracle to Prophecy: The Growth, Crystallization
and Disintegration of a Biblical Gattung: JNSL 10 (1982) 75-81.
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¢) Ejemplos

Los libros proféticos contienen numerosos ejemplos de
oraculos dirigidos contra una colectividad. Con caracter peda-
gbgico, aconsejo analizar los siete ejemplos contenidos en Am
1-2. La estructura es muy semejante a la ya analizada del ordcu-
lo contra Filistea y se presta a advertir modificaciones curlosas,
especialmente en el dltimo, contra Israel .

Pueden luego estudiarse los oraculos de Ez 25 contra Amon,
Moab, Edom y Filistea. Son breves y faciles.

Por Gltimo, conviene leer alguno de los mas largos, donde el
desarrollo de ciertos elementos adquiere grandes proporciones.
Por ejemplo, el ordculo contra Tiro de Ez 26.

4. Otros géneros de especial importancia

Vuelvo ahora sobre algunos géneros mencionados en el
primer punto. No son estrictamente proféticos, pero fueron
muy empleados por los profetas e interesa conocerlos mas de

cerca.

4.1. Los «ayes» ’

Para Westermann, este tipo de oriculos seria la variante
principal y mis frecuente de los oriculos de condenacion. El
«ay» introduce la acusacion, seguida del anuncio de castigo.

Veamos un ejemplo:

«jAy de los que afiaden casas a casas

y juntan campos con campos

hasta no dejar sitio y vivir ellos solos en el pais!

Lo ha jurado el Sefior de los ejéreitos:

Sus muchas casas serdn arrasadas,

sus palacios magnificos quedardn deshabitados,
diez yugadas de vifa dardn un tonel,

una carga de simiente dard una canasta» (Is 5,8-10).

Como aspectos interesantes podemos indicar:

¢ Cf. J. L. Sicre, «Con los pobres de la tierra», 89-93.

9 Un andlisis de todos los textos, su uso y evolucién de la férmula en J.
Vermeylen, Du Prophete Isaie a Papocalyptique (Paris 1977) 11, 603-52. Véase
también E. Gerstenberger, The Woe-Oracles of the Prophets: JBL 81 (1962)
249-263; W. Janzen, Mourning Cry and Woe Oracle, BZAW 125 (Berlin
1972); E. Outo, Die Stellung der Wehe-Worte in der Verkindigung des Pro-
pheten Habakkuk: ZAW 89 (1977) 73-107.
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— Nunca se dirigen contra todo el pueblo y sélo raramente
contra sectores concretos (sacerdotes, profetas, etc.).

— Enla mayoria de los casos falta la férmula del mensajero
y a veces la transicidn entre acusacién y anuncio del castigo ’

; — En los ayes de Is 5,8ss, Am 5 y Hab 2, el anuncio consta
e un solo miembro; no describe la intervencién de Dios en
primera persona, se limita a hablar de la tragedia futura.

- Alg.u’nos «ayes» carecen de anuncio (Is 5,20.21) o causan

la impresién de que éste fue afadido mis tarde (Miq 2,1-3)

- . ? :

(Pero no se olvide que en el mismo «ay» va implicito el anuncio
del castigo, la muerte).

- A excepcién de 1 Re 13,30, los ayes solo aparecen en los
libros proféticos.

- Existen 25 «ayes» contra Israel y 11 contra pueblos ex-
tranjeros.

- Gengralmepte aparecen en series: siete en Is 5,8-23 (+
10,1-4); seis '(o siete) en Is 28-31; cinco en Hab 2,7-19. Otras
veces, las series son de dos o tres.

4.2. La requisitoria profética (rib) "°

Ha sido uno de los géneros mis estudiados, como puede
verse en la_blbliografia. Harvey, en su obra de 1967, analiza
como requisitorias completas, ademas de Dt 32,1-25, los si-
guientes textos: Is 1,2-3.10-20; Miq 6,1-8; Jr 2,4-13.29, a los
que afiade el Sal 50. Llega a las siguientes conclusiones:

— Los textos permiten constatar la existencia de una forma
estable, con cinco elementos o motivos, en un orden que admite
pocas modificaciones.

— Los cinco. elementos son:

1) Preliminares del proceso: convocacion del cielo y de la

' En orden cronolégico: E. Wiirthwein, Der Ursprung der ]
Gerichtsrede: ZTK 49 (1952) 1-16; F. Hesse, Wurzflt dﬁe progggfif:}fgcézrf
richtsrede im israelitischen Kult?: ZAW 65 (1953) 45-53; B. Gemser, The RIB-
or Controversy Pattern in Hebrew Mentality: SVT III (1955) 120-137; H. B
Huffmon, The Covenant Lawsuit in the Prophets: JBL 78 (1959) 285-295; J'
Harvey, Le RIB-Pattern, réquisitoire prophétique sur la rupture de Valliance:
Bib 43 (1962) 172-196; E. von Waldow, Der traditionsgeschichtliche Hinter-
grund der prophetischen Gerichtsrede, BZAW 85 (Berlin 1963); J. Harvey, Le
plaidoyer prophétique contre Israél aprés la rupture de Palliance (Mont’real
1967); K. Nielsen, Yahweh as Prosecutor and Judge. An Investigation of the
Prophetich Lawsuit (Rib-Pattern), JSOT Supplement Series 9 (Sheffield 1978).



166 / El profeta

tierra como testigos césmicos de la alianza, llamamiento de los
acusados para que presten atencion, declaracién de la inocencia
del juez y acusacién de la parte requerida.

2) Interrogatorio dirigido por el juez-acusador a los acusa-
dos; no espera respuesta.

3) Requisitoria, generalmente en términos histdricos, recor-
dando los beneficios y las infidelidades. A menudo incluye una
acusacién contra los dioses extranjeros; a veces rechaza las
compensaciones cultuales.

4) Declaracion oficial de culpabilidad del acusado.

5) Condena, expresada en forma de amenaza y no de senten-
cia. Este elemento estd presente en tres casos (Dt 32, Jer, Sal
50b) y constituye el 7ib absoluto (tipo A). Existe otra modalidad
(tipo B), o 7ib mitigado, en el que encontramos un decreto
positivo, explicitando las nuevas actitudes que exige el quere-
llante del acusado (Is, Miq, Sal 50a).

— La férmula del mensajero aparece a veces en la introduc-
cién en prosa.

— Las variaciones que constatamos dentro de ciertos elemen-
tos parecen excluir que uno de estos 7ib sea la fuente de los otros.

— Domina siempre el estilo «yo-ti». Las secciones en las
que se usa la tercera persona pertenecen a Otros géneros.

Entre las requisitorias incompletas indica: Is 42,18-25;
48,12- 16a; 57,3-13; 58,1-14; 66,1-4; Jr 6,16-21; Mal 1,6-2,9.
Algunos autores encuentran la «requisitoria profética» también
en otros textos .

4.3. El ordculo de salvacion

El tema lo estudi6 especialmente Begrich * y lo ha vuelto a
tratar Westermann . Este tltimo indica la diferencia entre
«oriculo de salvacién» y «anuncio de salvacion», cosa que Begrich
no tuvo en cuenta. Nos limitaremos al ordculo de salvacion.

Su estructura es la siguiente: alocucién — promesa de salva-
cién — motivacién — consecuencias.

" Por ejemplo, en los capitulos 3-4 de Amés; cf. M. O’R. Boyle, The
Covenant Lawsuit of the Prophet Amos: 111 1-IV 13: VT 21 (1971) 338-362.
Sobre su opinidn, véase J. L. Sicre, «Con los pobres de la tierra», 120, nota 109.

12 7. Begrich, Das priesterliche Heilsorakel: ZAW (1934) 81-92.

13 C. Westermann, Sprache und Struktur der Prophetie Deuterojesajas, en
Forschung am Alten Testament, 92-170, especialmente 117ss; Id., Prophetische
Heilsworte im AT, FRLANT 145 (Gotinga 1987).
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«T, Israel, siervo mio, Jacob, mi elegido;
estirpe de Abrahén, mi amigo.

Tu, a quien cogi en los confines del orbe,
a quien llamé en sus extremos,

a quien dije: “T eres mi siervo,

te he elegido y no te he rechazado’.

No temas, que yo estoy contigo;

no te angusties, que yo soy tu Dios:

te fortalezco, te auxilio,

te sostengo con mi diestra victoriosa.
Mira, se avergonzarin derrotados

los que se enardecen contra ti;

seran aniquilados y perecerin

los que pleitean contra ti» (Is 41,8-13).

La alocucion (en los casos de Deuteroisaias) se dirige siem-
pre a Jacob / Israel de forma directa: «T4q, Israel, siervo mio;
Jacob, mi elegido». Es un elemento muy flexible, al que a veces
se afade una serie de aposiciones: «T1, a quien escogi de los
confines del orbe, a quien llamé en sus extremos», relacionadas
generalmente con la historia de la salvacién.

La promesa de salvacién se formula especialmente con las
palabras «no temas», que constituyen el nicleo del oriculo.
Estas palabras no sélo exhortan a superar el miedo, sino que
causan por si mismas su desaparicién.

La motivacién explica por qué no se debe temer. Consta de
dos partes: la intervencién de Dios y sus consecuencias. «Yo
estoy contigo», «yo soy tu Dios», «te fortalezco, te auxilio, te
sostengo», son todos ellos motivos que ayudan a superar el
miedo. Por dltimo, se exponen las consecuencias que la interven-
cién divina traerd para los enemigos y para el pueblo: «Se
avergonzarin derrotados los que se enardecen contra ti, serin
aniquilados y pereceran ... los buscaris sin encontrarlos».

5. Advertencia final

Nadie piense que por haber leido con interés este capitulo
estd capacitado para entender todos los géneros proféticos. En-
contrari muchos pasajes que no sabri dénde catalogarlos. Y
estructuras que se escapan de las manos. Por si le sirve de
consuelo, Westermann, que ha pasado tantos afos estudiando
este tema, reconoce en su Gltima obra que es todavia mucho lo
que le queda por saber y estudiar. Pero estas paginas pueden
suscitar el interés por el lenguaje de los profetas y ayudar a leer
sus textos de forma nueva, distinguiendo lo esencial de lo acce-
sorio, sabiendo valorar los aspectos literarios y la creatividad
que suponen.



7

Los medios
de transmision del mensaje

I1. Las acciones simbdélicas

«Un dia salié Jerobodn de Jerusalén, y el profeta Ajias de
Sil6, envuelto en un manto nuevo, se lo encontré en el camino;
estaban los dos solos, en descampado. Ajias agarré su manto
nuevo, lo rasgd en doce trozos y dijo a Jeroboin: Cégete diez
trozos, porque asi dice el Sefior, Dios de Israel: Voy a arrancarle
el reino a Salomén y voy a darte a ti diez tribus» (1 Re 11,29~
31).

¢Para qué destrozar un manto nuevo? ;O descuartizar una
pareja de bueyes (1 Sm 11,6-7), tirar unas flechas por la ventana
(2 Re 13,14-19), cargar un yugo al cuello (Jr 27,1-3.12), dibujar
una ciudad en un ladrillo (Ez 4,1-3)? Para una mentalidad
practica, la accién simbélica parece una pérdida absurda de
tiempo, energias y dinero. Podria haberse transmitido el mismo
mensaje sin necesidad de ese despilfarro.

Sin embargo, no es asi. Las palabras serian las mismas. La
fuerza expresiva, la capac1dad de atraer la atencién del oyente es
mucho mayor en la accién simbélica. Visualizan algo que las
palabras sélo pueden enunciar con frialdad. «Se meten por los
0jOs».

Quizi por ello los profetas emplearon a veces este tipo de
acciones, aunque tenemos la impresion de que estuvieron bas-
tante condicionados por el gusto de la época. Entre los profetas
del siglo VIII es dificil encontrarlas; en cambio, son frecuentes
en Jeremias y Ezequiel, profetas contemporaneos de finales del
siglo VII y comienzos del VI. Esto demuestra que la importan- -
cia de las acciones simbélicas es relativa; juegan un papel secun-
dario dentro del modo de expresarse de los profetas.

Por otra parte, ya hemos recordado algunas acciones de este
tipo al hablar de la experiencia de Dios en el profeta. Deciamos
entonces que algunas no pretenden ayudarle a transmitir un
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mensaje, sino a captar los sentimientos de Dios o penetrar en
sus planes. Nos encontramos, pues, ante un mundo complejo,
del que conviene tener una idea més clara '.

1. Los ejemplos mas famosos

Dada la diversidad tan grande que existen entre ellas, las
recordaremos tal como aparecen en los profetas. De algunos de
ellos no se cuenta ninguna. Por ejemplo, en el siglo VIII, ni
Amés ni Miqueas las utilizan. Si las encontramos en Isaias y
Oseas.

1.1. Isaias

Tres textos son interpretados a menudo como acciones sim-
bélicas: el llevar a su hijo Sear Yasub a la entrevista con el rey
Acaz (Is 7,3), el nombre simbélico que pone a su segundo hijo
(8,1-4) y el caminar descalzo y desnudo durante dos afos (Is
20). Son cosas muy distintas, como se advierte en seguida.
Comencemos por la accién mis evidente, la Gltima.

a) Isaias camina descalzo
y desnudo (Is 20)

Hacia el afio 713, los filisteos, especialmente la ciudad de
Asdod, planeaban rebelarse contra el rey de Asiria, Sargén IL.
Parece una locura que un pueblo tan pequeiio intente la rebe-
lién. Pero estin convencidos de que los apoyard una gran po-
tencia, Egipto. Es verdad que Egipto se encuentra dominada
ahora por Etiopia (Cus). Pero es igual. El faraén Sabaka pondri
todas sus tropas, etiopes y egipcias, al servicio de los conjurados
contra Asiria. La tentacién para Juda es evidente; los judios

! Una visién de conjunto de la problemitica en L. Ramlot, Prophétisme:
DBS VIII, especialmente 971ss. Indico, en orden cronolégico, algunas de las
obras mas importantes. A. van der Born llevé a cabo dos detenidos estudios
sobre el tema, De symbolische Handelingen der oudtestamentische Profeten
(1935) y Profetie metterdaard. Een studie over de symbolische handelingen der
Profeten (1947). De gran influjo fue el de G. Fohrer, Die symbolische Hand-
lungen der Propheten (Zurich 21968). Recientemente, ha vuelto sobre ellas S.
Amsler, Les prophétes et la communication par les actes, en Werden und
Wirken des Alten Testaments, Fs. Cl. Westermann (1980) 194- 201, y en un
tomito posterior de casi cien paginas, Les actes des prophétes, Essais bibliques 9
(Ginebra 1985). El dltimo estudio es el de W. D. Stacey, Prophetic Drama in
The Old Testament (1990). Véase también R. Criado, s Tienen alguna eficacia
real las acciones simbélicas de los profetas?: EstBib 7 (1948) 167-217; Th. W.
Overholt, Seeing is Believing: The Social Setting of Prophetic Acts of Power:
JSOT 23 (1982) 3-31; L. Sudrez, La realidad objetiva de las acciones simbélico-
proféticas: Tlustracion del Clero 36 (1943) 53-8. 132-6.
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también estin interesados en no seguir pagando tributo a los
asirios. Sin embargo, esta decisién puede ser funesta. ¢Son los
etiopes y egipcios tan fuertes como dicen?

En estas circunstancias, todo comienza con una orden de
Dios al profeta: «Anda, desatate el sayal de la cintura, quitate las
sandalias de los pies», a la que sigue el cumplimiento inmediato:
«El lo hizo y anduvo desnudo y descalzo» (20,2). Imaginemos
la escena. Isaias es un personaje conocido en Jerusalén. Actdia
como profeta desde hace unos veinticinco anos. Admitido o
rechazado, es un hombre importante, y no tiene edad de realizar
gestos raros. De repente, aparece en piblico medio desnudo y
descalzo. La gente pensaria que se ha vuelto loco o, mis bien,
que algo quiere indicar con su actitud. Entre risas y bromas
—pocos lo tomarian en serio el primer dia~ la gente busca
explicaciones posibles. El profeta calla. Pero continta apare-
ciendo en publico de esa forma. Meses tras meses, durante uno
o dos afios. Hasta que llega una noticia procedente de la costa:
Sargén II ha enviado un general contra Asdod y la ha conquista-
do. Entonces se produce lo mas importante para comprender
una accién simbélica: la interpretacién. «Como mi siervo Isaias
ha caminado desnudo y descalzo durante tres afios, como signo
y presagio contra Egipto y Cus, asi el rey de Asiria conduciri a
los cautivos de Egipto y a los deportados de Cus, jévenes y
viejos, descalzos y desnudos». Los habitantes de la costa, que
confiaban en ellos para rebelarse, se sentirin totalmente des-
amparados.

Hay algo en el ¢.20 de Isaias que deja insatisfechos. La
accion estd contada de forma confusa, con saltos adelante y
atrds. Por otra parte, es extrano que Isafas realice una accién
simbdlica tan duradera sin explicarla hasta el Gltimo momento.
Lo légico seria que, desde el principio, advirtiese al pueblo:
«Igual que yo camino descalzo y desnudo, asi irdn etiopes y
egipcios descalzos y desnudos al destierro. No confiéis en
ellos». Pero no interesa ahora perderse en los fallos del relato,
sino destacar tres aspectos que considero esenciales en esta
accién simbdlica: la orden divina, el cumplimiento y la interpre-
tacién. Por otra parte, adviértase que el cumplimiento es algo
plblico y que existe una relacién estrecha entre la accién del

. profeta y lo que ocurrird a los egipcios. Por eso, Isaias se

convierte en «signo y presagio contra Egipto y Cus».

b) Un nombre simbélico

Muy distinto es lo que se cuenta en 8,1-4. Nos encontramos
también en un contexto de guerra, pero veinte afios antes (734).



172 / El profeta

Los sirios y los efraimitas se han coaligado contra Judd. El rey y
el pueblo estin atemorizados. Isaias intenta infundirles confian-
zay fe en la salvacién de Dios. En este contexto, Dios le ordena:
«Coge una tabla grande, y escribe con caracteres ordinarios:
Pronto al saqueo, presto al botin». De nuevo, a la orden sigue el
cumplimiento, explicitando que se hace ante dos testigos cualifi-
cados: el sacerdote Urias y Zacarias hijo de Baraquias. No es un
acto como el anterior, realizado por las callejuelas de Jerusalén.
Parece un acto intimo, pero con la solemnidad que le dan los
testigos. Isafas coge la tabla, escribe las extrafias palabras. ¢Qué
significan? ¢De qué saqueo se habla? ;De qué botin? Segin el
relato, ni siquiera el profeta lo sabe. Se limita a cumplir una
orden de Dios. Por esos dias, tiene relaciones con su mujer y
queda embarazada. Pasan nueve meses. Da a luz. Y se desvela el
misterio. «El Sefior me dijo: Ponle por nombre ‘Pronto al
saqueo, Presto al botin’. Porque antes que el nifio aprenda a
decir ‘papé, mamd’, las riquezas de Damasco y el despojo de
Samaria seran llevadas a presencia del rey de Asiria» (8,4).
Ahora, todo queda claro. Las capitales de los dos paises coaliga-
dos contra Jud4 serin entregadas como saqueo y botin a los
asirios. No hay que tenerles miedo.

:Se trata de una accién simbélica? Tenemos los elementos
tipicos que detectamos anteriormente: orden divina, cumpli-
miento e interpretacién. Pero, en este caso, la fuerza simbdlica
no recae en la accidn en cuanto tal (coger una tabla, escribir),
sino en las palabras que se escriben. Ms que de acci6n simbéli-
ca, deberiamos hablar en este caso de acciones en torno a un
nombre simbélico. Por eso, a pesar de tantas cosas como se
cuentan en este contexto, existe un claro predominio del ele-
mento intelectual sobre el visual. Elemento intelectual que se
centra en la fe en los planes de Dios, admitiendo su ejecucién
por plazos: desde que se escribe el nombre pasan al menos
nueve meses hasta que se explica su sentido, pero habri que
esperar mis tiempo («antes que el nifio aprenda a decir papd y
mamai») para que todo se realice.

Por otra parte, y en linea con lo anterior, a pesar del caricter
piblico que le dan los testigos en la primera escena, parece
tratarse de una vivencia intima del profeta, una certeza que Dios
le comunica y que se refleja en el nombre de su segundo hijo.

¢) La compania del nisio

Terminamos con el primer texto citado (7,3). Estamos al
comienzo de la guerra siro-efraimita. Ante un posible asedio, el
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rey Acaz revisa los abastecimientos de agua de Jerusalén. De
nuevo recibe Isafas una orden: «Sal al encuentro de Acaz, con tu
hijo Sear Yasub... y le dirds». Se trata de una accién fuera de lo
normal. No es légico que el profeta vaya a hablar al rey acom-
pafiado de su hijo de cinco o seis afios. Y el hecho de que Dios
mismo ordene la presencia del nifio refuerza el caricter simbéli-
co de este gesto. Aunque en este caso no se cuenta la ejecucién,
se sobrentiende que el profeta cumple la orden. Lo grave es que
en este caso no tenemos la interpretacion. El lector tiene que
ponerla por su cuenta. Y el proceso es complejo. Hay que partir
de un nombre simbélico impuesto por el profeta a su hijo hace
varios afos: «Sear Yasub», «Un resto volveria». Nombre ambi-
guo, al menos para nosotros, que puede interpretarse en sentido
militar (un resto volvera de la guerra) o en sentido religioso (un
resto se convertird a Dios) 2. Y, dentro del sentido militar,
puede predominar el aspecto de amenaza o el de esperanza. Un
pesimista subrayaria la amenaza: «volveri sélo un resto» . Un
optimista, la esperanza: «a pesar de la catistrofe, un resto volve-
ri». ¢Cual de estos sentidos tuvo presente Isafas al ponerle el
nombre a su hijo? No lo sabemos con certeza. Quizi pretendié
la ambigliedad.

El problema se agrava cuando imaginamos la escena del
encuentro con Acaz. {Conoce ¢l rey el nombre del nifio? En
caso afirmativo, ¢se acuerda de ese nombre? ¢Sabe cé6mo hay
que relacionarlo con las circunstancias presentes? No podemos
responder a estas preguntas con mucho optimismo. Por eso, tal
como se nos ha transmitido el relato, la presencia del nifio y la
mencién expresa de su nombre sélo tienen sentido para Isaias.
No se trata de una accién simbélica en sentido estricto, sino de
una accién que refuerza una experiencia tenida afios antes y que
sigue siendo vilida en las circunstancias actuales.

. Por tanto, en Isaias sélo encontramos una accién simboélica
indiscutible, que utilice como medio para transmitir su mensaje
(Is 20). En los otros dos casos, Dios ordena al profeta realizar
algo que tiene relacién con su experiencia personal y su profun-

? En Is 10,20-21, sea de Isaias o de un discipulo, se interpreta el nombre de
Sear Yasub del modo siguiente: «Aquel dia, el resto de Israel, los supervivientes
de Jacob no volverin a apoyarse en su agresor (Asiria), sino que se apoyaran
Sinceramente en el Sefor, el Santo de Israel. Un resto volverd, un resto de
Jacob, al Dios guerrero». Es evidente el matiz de conversién religiosa.

* Por ejemplo en Is 10,22-23: «Aunque fuera tu pueblo, Israel, como la
arena del mar, volverd sélo un resto (Sear Yasub); la destruccién decretada

(riebosa justicia. El Sefior va a cumplir en medio del pais la destruccién decreta-
a», ‘
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dizacién en los planes de Dios, pero que no se refiere directa-
mente a la proclamacién del mensaje. Por otra parte, hemos
advertido algo que seri muy importante en Oseas: la imposi-
cién de nombres simboélicos a los hijos.

1.2. Oseas

Los comentaristas detectan las acciones simbdlicas de este
p > RN
profeta en los capitulos 1y 3, en relacién con su matrimonio .

a) Matrimonio e hijos (Os 1)

Igual que en Isaias, todo comienza con una orden de Dios:
«Anda, toma una mujer prostituta y ten hijos bastardos, porque
el pais estd prostituido, alejado del Sefior». Oseas toma como
esposa a Gomer y tiene de ella tres hijos, a los que pone
nombres simbélicos: Yezrael («porque muy pronto tomara
cuentas de la sangre vertida en Yezrael por la dinastia de Jehfl»)2
«Incompadecida» («porque ya no me compadeceré de Israel ni
lo perdonaré») y «No pueblo mio» («porque vosotros no sois
mi pueblo y yo no estoy con vosotros»).

Tenemos un conjunto de cuatro acciones: tomar COmo espo-
sa a una prostituta ° y la triple imposicién de nombres simboli-
cos. Son actos separados por un largo espacio de tiempo, al
menos cuatro afios. Sin embargo, la intencién del narrador es
que se lean como unidad, como un avance incontenible del
malestar de Dios. Lo que comienza por una simple critica a la
dinastia de Jeha (Yezrael), se convierte en amenaza para to'do el
pueblo (Incompadecida) y termina con la ruptura de la alianza
(No pueblo mio). Por otra parte, ¢l pueblo ha cortado con Dios
desde el primer momento, como se indica en la orden de casarse
con una prostituta, «porque el pais estd prostituido, alejado del
Senor».

Igual que en dos casos de Isaias, no se trata aqui de acciones
simbélicas que ayuden al profeta a transmitir su mensaje al
pueblo, sino de acciones por las que va descubriendo y aceptan-
do lo que Dios quiere manifestarle. Lo importante en la orden
inicial es que Oseas tenga la experiencia de ser traicionado por la
mujer a la que quiere; asi comprenderi lo que le ocurre a Dios,

“ Para las diversas interpretaciones del matrimonio de Oseas, véase lo que
digo al hablar de este profeta.

5 Para otros se trata de una prostituta cultual. En este contexto considero
irrelevantes esas cuestiones.
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traicionado por Israel. Este matrimonio serd esencial para su
teologia y su mensaje, pero no es una accién simbélica con
caricter externo, perceptible y valorable por sus contempora-
neos. S6lo en caso de que Gomer fuese una prostituta archico-
nocida y mal vista —no una respetada prostituta cultual—, habria
provocado cierto desconcierto e interés entre la gente el que
Oseas se casase con ella. Pero, ni siquiera entonces se habrian
molestado en preguntarle por qué tomaba a Gomer. Y nada
indica que el profeta fuese proclamando la explicacién a los
cuatro vientos. También como experiencia personal es como se
entienden los nombres simbélicos de los nifios: un descubri-
miento progresivo de lo que Dios hari con Israel.

Una cuestién distinta es que esta experiencia personal pueda
convertirse mas tarde en relato literario que ayuda a transmitir
el mensaje. Indudablemente, el ¢.1 de Oseas es una pieza clave
en su teologia. Pero no como accién simbélica, sino como
exposicion dramdtica de su experiencia.

b) Acogida de la esposa adultera (Os 3)

Algo distinto parece el caso del c.3. La situacién que se
presupone es la siguiente: Gomer, enamorada de otro, ha aban-
donado a Oseas, cometiendo adulterio. La ley justificaria su
condena a muerte. La orden que el profeta recibe de Dios es
muy distinta: «Vete otra vez, ama a una mujer amante de otro y
adiltera, como ama el Sefior a los israclitas, a pesar de que
siguen a dioses ajenos, golosos de tortas de uvas» (3,1).

En este caso, puede tratarse de una accién simbélica con
caricter piblico. El gesto de Oseas expresaria, mejor que mil
palabras, lo que ha expuesto el poema de 2,4ss: que la Gnica
solucién al problema del matrimonio entre Oseas y Gomer
(entre Dios e Israel) no estd en la astucia, ni en el espiritu de
venganza, sino en el amor y el perdén. Sin embargo, el texto no
insinda este cardcter pablico de la accién. Al contrario, se
encadena con una nueva accion de caricter muy intimo entre la
mujer y Oseas: ella pasard muchos afios sin fornicar ni estar con
hombre alguno para simbolizar que los israelitas viviran mu-
chos afios sin las personas y cosas que les entusiasman: sin rey y
sin principe, sin sacrificio y sin estelas, sin imagenes ni amule-
tos. ‘

Prescindiendo del valor histérico de estos relatos, su mensa-
je queda claro para el lector de Oseas, no para el contemporéneo
de Oseas. Desde el punto de vista que ahora nos interesa, se
refuerza lo que ya advertimos en Isaias, que hay dos tipos de
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acciones simbolicas: las que tienen un caricter publico (a lo
sumo podriamos incluir en este apartado el segundo matrimo-
nio, 3,1-2) y las que provocan en el profeta una experiencia de
los planes y —cosa mds importante en este caso-— de los senti-
mientos de Dios. Estas acciones privadas se convierten mis
tarde en tema central del mensaje, pero no debemos valorarlas
como recuerdo de algo realizado en piblico.

1.3. Jeremias

Los dltimos afios del siglo VII y primeros del VI traerdn un
auge de las acciones simbélicas, gracias a la predileccion que
sienten por ellas Jeremfas y Ezequiel. En cambio, faltan por
completo en profetas de la época (Nahin, Habacuc, Sofonias).

a) El cinturén de lino (13,1-11)

Siguiendo el orden del libro, lo primero que encontramos en
Jeremias es una accién realizada en tres etapas (13,1-11). La
primera comienza con la orden del Sefior: «Ve, comprate un
cinturén de lino y péntelo a la cintura; que no lo toque el agua».
Jeremias lo compra y se lo pone. La segunda se abre con la
orden de marchar al rio Eufrates y esconder alli el cinturén.
Jeremias lo hace. Pasan muchos dias, y tiene lugar la tercera
etapa: el profeta debe volver al Eufrates; recoge el cinturén, y
advierte que la humedad del rio lo ha dejado gastado e inservi-
ble. Entonces viene la explicacién: «Lo mismo desgastaré el
orgullo de Judi y el orgullo desmedido de Jerusalén (...). Seran
como ese cinturdn inservible». Hay algo que queda sin explicar:
¢por qué se ha elegido un cinturén? ¢Por qué, antes de escon-
derlo junto al rio, ha debido ponérselo el profeta a la cintura? Es
¢l Gltimo dato que se explica: «como el cinturén se adhiere a la
cintura, asi me cefi a los judios e israelitas para que fueran mi
pueblo, mi fama, mi gloria y mi honor. Y no me obedecieron»
(v.11). De todas formas, queda una cosa sin explicar, aunque
facil de entender: el profeta debe ir hasta el Eufrates porque alli
irin déportados los judios, alli el pueblo quedard gastado e
inservible como el cinturén. Vemos que la accién simbdlica,
ademis de compleja en sus etapas, juega con diversos simbolos:
el del cinturén (Juda), el del rio (Babilonia) y el del desgaste del
material (deterioro del pueblo en el destierro). En contra de la
realidad histérica de esta accién (o acciones) se ha aducido con
frecuencia que el profeta deberia haber hecho dos viajes deida 'y
vuelta hasta el Eufrates (junos cuatro mil kilémetros!). Parece
argumento mis que suficiente. También aboga en contra de la
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historicidad el uso y abuso de tanto simbolismo barroco. En
resumen, nos encontramos ante un tercer tipo de acciones: las
que s6lo existen como creacién literaria del profeta, sin base en
la realidad, pero muy aptas para transmitir de forma grafica y
visible un mensaje.

b) No casarse, no llorar,
no alegrarse (16,1-9)

Tenemos aqui una cadena de tres prohibiciones que, curio-
samente, los comentaristas consideran a veces tres acciones
simbdlicas. Esta interpretacién recuerda la cuadratura del circu-
lo. El «no hacer» se convierte en «accién» simboélica. Sin embar-
go, hay algo de verdad en esto. En ocasiones, el no hacer algo
llama mads la atencién que el hacer muchas cosas. No casarse, en
un contexto totalmente ajeno al celibato, resulta desconcertante.
Igual que resulta desconcertante, incluso ofensivo, no acudir a
dar el pésame por un difunto o no participar en el banquete de
un amigo. Y esas tres cosas son las que manda Dios a Jeremias:
«No te cases, no tengas hijos en este lugar», «no entres en casa
donde haya duelo, no vayas al duelo, no les des el pésame», «no
entres en la casa donde se celebra un banquete para comer y
beber con los comensales». Y cada orden va acompaiiada de una
explicacién, con un matiz peculiar que explicita la tragedia
futura de Juda.

No hay motivos para dudar de que Jeremias permaneciese
célibe y de que no participase en duelos ni banquetes. £l mismo
se confiesa en otros casos un solitario. Sin embargo, més que de
acciones simbélicas deberiamos hablar en este caso de actitudes
simbdlicas o de la vida del profeta como simbolo.

¢) La jarra de loza

Con 19,1-2a.10-11a entramos en una auténtica accidn sim-
bolica ante el puablico: «Vete a comprar una jarra de loza;
acompafado de algunos concejales y sacerdotes, sal a la Puerta
de los Cascotes, rompe la jarra en presencia de tus acomipafian-
tes y diles: Asi dice el Senor de los ejércitos: Del mismo modo
romperé yo a este pueblo y a esta ciudad, como se rompe un
cacharro de loza y no se puede recomponer». En este caso, la
accién s6lo ahade fuerza expresiva a lo que dice el profeta. De
suyo, podria haber pronunciado el mismo oriculo sin acompa-
fiarlo de gesto alguno: «Asi dice el Sefior: Romperé a este
pueblo como se rompe un cacharro de loza». Pero el efecto en el
auditorio habria sido menor. Buscar aqui vestigios de una men-
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talidad magica, como si la ruptura de la jarra realizase la des-
gracia de Juda y Jerusalén, carece de sentido.

d) Elyngo (27,1-3.12b)

En esta misma linea se inserta la famosa accién del yugo. En
el afio 594 a. C., todos los pueblos de la region llevan tiempo
pagando tributo a Nabucodonosor, rey de Babilonia y desean
liberarse de esta carga. En Jerusalén tiene lugar una conferencia
internacional para tratar de la rebelién.} E:l profeta flebe (%e]ar
claro que esa postura es nefasta. La Unica solucion esta en
someterse al dominio de Babilonia. Puede decirlo con p'alabras.
Por orden de Dios, lo expresa de forma mas dramé/tgca. «El
Sefior me dijo: Hazte unas coyundas y un yugoy encéjatelo en
el cuello, y envia un mensaje a los reyes de Edom, Moab,
Amoén, Tiro y Sidén, por medio de los embajadores que han
venido a Jerusalén a visitar al rey Sedecias:’ Rendid el cuello al
yugo del rey de Babilonia, someteos a él y a su pueblo y
viviréis».

Esta vez, la accién tropieza con la re-accion de otro Profeta.
«Ananias le quit6 el yugo del cuello al profeta Jeremias y lo
rompi6, diciendo en presencia de todo el pueblo: Asi 'dlCC el
Sefior: Asi es como romperé el yugo del rey de Babilonia, que
llevan al cuello tantas naciones, antes de dgs afos» (28,10-11).
Pero la Gltima palabra la tiene Dios, confirmando el, mensaje
inicial (28,13-14). Lo importante es que tanto Jeremias como
Ananias usan gestos expresivos para comunicar su mensaje.
Imposible transmitir de forma mas grifica la idea del someti-
miento a Babilonia o del final de ese dominio.

e) La compra del campo (32,7-15)

Menos dramitica, pero no menos ex.presiva, es la accién de
la compra del campo. El contexto histérico es fundamental para
entenderla. Nos encontramos en el afio 587, durante el asedio
final de Jerusalén por los babilonios. Jeremias sabe que todo
esta perdido. En esas circunstancias, se presenta su prumo Hana-
mel para pedirle que compre un campo en Anatot, ‘al otro lado
de las lineas enemigas. Peor inversion, imposible. Sin erflbargo,
el profeta comprende que es Dios quien le habla a través de su
primo. Y de forma solemne, ante testigos, con doble contrato,
sellado y abierto, efectia la compra. Los presentes Queden
interpretarlo como un gesto de responsabilidad y justicia paga
con el patrimonio familiar, 0 como un acto de locura. Se trata de
algo mas profundo, que requiere explicacién. Por eso dice a
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Baruc: «Toma estos contratos, el sellado y el abierto, y mételos
en una jarra de loza, para que se conserven muchos anos.
Porque asi dice el Sefior de los ejércitos, Dios de Israel: Todavia
se compraran casas y campos y huertos en esta tierra» °. En este
caso, la mayor fuerza expresiva se consigue arriesgando algo
personal, que demuestra la propia fe en lo que se proclama ’.

f) Las piedras de Tafne (43,8-13)

Complicada y poco verosimil resulta la accion simboélica que
el profeta debe realizar en Tafne, cuando se encuentra deporta-
do en Egipto. Los judios han llegado hasta alli huyendo de
Nabucodonosor. Lo han hecho en contra de lo ordenado por
Dios a través de Jeremias. Pero en Egipto se sienten seguros.
Entonces, el profeta recibe esta orden: «Coge unas piedras
grandes y entiérralas en el mortero del pavimento que esti a la
entrada del palacio del Faraén en Tafne, en presencia de los
judios. Y les dirds: Asi dice el Sefior de los ejércitos, Dios de
Israel: Yo mandaré a buscar a Nabucodonosor, rey de Babilo-
nia, mi siervo, y colocaré su trono sobre estas piedras que he
enterrado, y plantard su pabell6n sobre ellas. Vendrd y herird a
Egipto...» (43,8-13). Es rebuscada la relacién entre las piedras y
el sitio donde colocarda Nabucodonosor su trono. Ademas, es
dificil imaginar que la guardia egipcia permitiese a Jeremias
enterrar unas piedras grandes delante del palacio del Faraén. No
creo que se trate de una accién real, sino de un producto
literario para anunciar —~de manera méis o menos feliz— una
desgracia futura. -

¢ O, como insiste, con mis detalle el final del capitulo: «Se compraran
campos en esta tierra, de la que decis: Estd desolada, sin hombres ni ganado, y
cae en manos de los caldeos. Se comprarin campos con dinero, ante testigos, se
escribird y sellari el contrato en el territorio de Benjamin y en el territorio de
Jerusalén, ‘en las poblaciones de Jud4, de la Sierra, de la Sefela y del Negueb,
porque cambiaré su suerte —oraculo del Sefior-» (32,43-44).

7 Sigo la interpretacién habitual, que considera esta accién un gesto de
esperanza. Contra ella se ha manifestado hace poco G. Wanke, Jeremias
Ackerkauf: Heil im Gericht?, en Prophet und Prophetenbuch, BZAW 185
(Berlin 1989) 265-76. Para él, los versos 8* y 15 son ampliaciones posteriores.
En el texto original, el profeta renuncia a disfrutar del campo comprado, y lo
simboliza metiendo el documento en una jarra sellada. La accién no simboliza
«salvacién», sino «castigo», igual que la del yugo. Mas tarde, los redactores
cambiaron el sentido y la interpretaron como un gesto de esperanza para el
futuro. Utilizando el mismo estilo de Wanke en otros articulos suyos, le
preguntaria si un hombre que pone cincuenta millones en el banco a plazo fijo
estd simbolizando una desgracia (porque no puede usar ese dinero) o una
alegria (ampliara su capital). Quizd diria que no vale la comparacién. En
cualquier caso, estamos ante una accién simbolica, y es lo que interesa.
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1.4. Ezequiel ®

Ezequiel comparte con Jeremias el gusto por las acciones
simbélicas. Ya al comienzo de su predicacién encontramos una
seric de ellas en los capitulos 4-5. Leyéndolos en su estado
actual, la imagen que obtenemos es muy confusa. Basta fijarse
en algunas de las 6rdenes que el profeta recibe de Dios: «coge
un ladrillo», «coge una sartén», «acuéstate del lado izquierdo»,
«acuéstate del lado derecho», «coge trigo», «cocerds una hogaza
de pan de cebada sobre excrementos humanos», «coge una
navaja». Sin embargo, siguiendo el anilisis de Zimmerli se ob-
tiene una serie muy clara y coherente.

a) Asedio, hambre y muerte
en la ciudad

»

Fl relato comienza con la orden de coger un ladrillo y
dibujar en él una ciudad. Luego se le pone cerco, con torres,
terraplenes y tropas (4,1-3). La segunda accién se encadena muy
bien con la primera: una ciudad asediada es pronta victima del
hambre. Para expresarlo, el profeta debe hacerse una modesta
comida y comer tasado su alimento, a una hora fija, y beber el
agua tasada, a una hora determinada (4,9-11). Queda la dltima
escena. Una ciudad asediada y hambrienta tiene por fuerza que
sucumbir. La tercera accién simbolica obliga al profeta a raparse
el pelo de la cabeza y de la barba y dividirlo en tres porciones.
Un tercio sera pasto del fuego, un tercio lo sacudira con la
espada, un tercio lo esparcird al viento (5,1-2).

Llega el momento de la interpretacién. Imaginemos la esce-
na. Ezequiel se encuentra rodeado de sus contemporaneos, los
desterrados junto al rio Quebar. Llevan alli cuatro o cinco anos,
esperando la vuelta a la patria, ansiando el castigo de Babilonia.
Ezequiel ha cogido el ladrilloy comienza a grabar una ciudad, la
asedia, sufre hambre, sucumbe. ¢En qué ciudad pensaran los
presentes? En Babilonia. Desean que la accién de Ezequiel
simbolice y realice la caida de la capital enemiga. Sin embargo, al
final, el profeta desvela el misterio. «Esto dice el Sefior: Se trata
de Jerusalén °. La puse en el centro de los pueblos y se rebeld

8 Ademas de la bibliografia inicial, cf. D. Buzy, Les symboles prophétiques
d’Ezéchiel: RB 29 (1920) 203-28. 353-8; 30 (1921) 45-54. 161-94; B. Lang,
Street Theater, Raising the Dead, and the Zoroastrian Connection in Ezekiel’s
Prophecy, en]. Lust (ed.), Ezekiel and His Book BETL 74 (Lovaina 1986) 297-
316.

% En el texto actual de Fzequiel, el elemento sorpresa lo ha destrozado un
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contra mis leyes y mandatos pecando més que otros pueblos,
mas que otros paises vecinos» (5,5-6).

La historicidad de estas acciones simbélicas plantea serios
problemas. No la primera, que es ficil de imaginar, pero si la
segunda y tercera, que suponen un lapso mas grande de tiempo
(para expresar el hambre) y un gesto extrafio (cortarse el pelo de
la cabeza y de la barba). Prescindiendo de lo que pueda haber de
real y de literario, estas acciones se orientan en la linea de las que
sirven para transmitir y visualizar el mensaje.

b) La marcha al destierro

. El ¢.12 ofrece otras acciones simboélicas relacionadas con el
mismo tema. En este caso se trata de la marcha al destierro. La
orden divina manda al profeta: «Prepara el ajuar del destierro a
la luz del dia, a la vista de todos. Saca tu ajuar, como quien va al
destierro, a la luz del dia a la vista de todos; y td sal al atardecer
a la vista de todos, como quien va al destierro. Cirgate al
horr'lbro el hatillo, a la vista de todos, tipate la cara, para no ver
la tierra, porque hago de ti una sefial para la casa de Israel»
(12,1-4). El profeta cumple la orden (v.7), y a la mafiana siguien-
te le viene esta palabra del Sefior: «Hijo de Adan, ¢no te ha
preguntado la Casa de Israel, la Casa Rebelde, qué es lo que
hacias? Pues respondeles: Soy senal para vosotros: lo que yo he
hecho tendrin que hacerlo ellos. Iran al destierro» (12,8-11).

La idea de que el profeta, a través de la accién simbolica, se
convierte en signo para el pueblo la hemos encontrado ya en
Isaias. Pero aqui hay un detalle nuevo e interesante. Se supone
que el pueblo ha pedido o ha debido pedir una explicacién de lo
que ha hecho ¢l profeta. De esta forma, la accién simbolica
suscita la curiosidad y crea una actitud receptiva para entender
el mensaje. La verdad no es algo que cae de repente sobre ellos
sino algo que ellos mismos deben esforzarse por conocer. ,

c) Comer con miedo (12,1-19)

Parecida a la accién simbdlica del hambre es ésta otra: «Hijo
de Adin, come tu pan con estremecimiento, bebe el agua con
temblor. Para la gente del pueblo diras: Esto dice el Sefior a los
que hflbitan en la tierra de Israel. Comerin el pan con susto,
beberan el agua con miedo, porque devastardn y despoblaran su

refiact?r que, d/én_doselas de listo, ha afiadido el nombre de Jerusalén en 4,1. El
misterio de qué ciudad se trata no se desvela hasta 5,5.
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pais por las violencias de sus habitantes. Arrasaran las ciudades
habitadas, y el pais quedard devastado y sabréis que yo soy el
Sefior». Sin embargo, esta accion resulta mds literaria y dificil de
entender que la anterior. Quien viese a Ezequiel comiendo y
bebiendo con temor dificilmente podia imaginar el sentido que
luego se propone. Quizd se da por supuesto una pregunta por
parte del pueblo que suscite la explicacion.

d) Gemir y retorcerse (21,11-12)

De hecho, esta pregunta del pueblo la encontramos en la
accion siguiente, muy parecida en su contenido a la anterior:
«Hijo de Adan, gime doblando la cintura, gime amargamente a
la vista de ellos. Y cuando te pregunten por qué gimes, respon-
derds: Porque al llegar una noticia, todos los corazones des-
mayarén y desfallecerin todos los brazos, todos los espiritus
vacilarén y flaquearin todas las rodillas». La accion simbélica
pretende suscitar la curiosidad de los presentes para que se
dispongan a escuchar el mensaje.

e) Las dos rutas (21,23-28)

Muy famosa y expresiva es la accién de las dos rutas. El
profeta debe simbolizar que el rey de Babilonia se encuentra en
la encrucijada de dos caminos. Uno conduce a Rabat de los
Amonitas (la actual capital de Jordania), otro a Jerusalén. ¢Ha-
cia donde marchari el ejército? ¢Qué ciudad serd victima de la
campaiia? El relato introduce un elemento de «suspense» cuan-
do el rey se detiene en la bifurcacién de la calzada y consulta el
vaticinio: baraja las flechas, pregunta a los idolos, inspecciona el
higado. Los oyentes de Ezequiel desean que se trate de Rabat.
El vaticinio dice: «;A Jerusalén!». Quien piense que se trata de
una accién simbélica real debe interpretar el relato como una
especie de guién para una serie de acciones que podrian ocupar
bastante tiempo: barajar las flechas, consultar a los idolos, ins-
peccionar el higado. Es dificil decidir sobre el caracter real o
literario de la accién.

f) No bacer duelo (24,15-24)

La accién simbélica mas trigica serd la que lleve a cabo
Ezequiel con motivo de la muerte de su esposa. «Hijo de Adin,
voy a arrebatarte repentinamente el encanto de tus ojos; no
llores ni hagas duelo, afligete en silencio como un muerto, sin
hacer duelo; liate el turbante y célzate las sandalias; no te
emboces la cara ni comas el pan del duelo. Por la tarde se muri6
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mi mujer, y a la manana siguiente hice lo que me habia manda- -
do». La actitud de Ezequiel es tan desconcertante, tan contraria
a las normas de conducta habituales, que no tarda en surgir la
pregunta de la gente: «;Quieres explicarnos qué anuncia lo que
estds haciendo?». Y la respuesta ofrece la explicacién: el pueblo
perderi el templo, «el encanto de vuestros ojos, el tesoro de
vuestras almas», perderd sus hijos e hijas, y tampoco podri
hacer duelo. «Ezequiel os servird de sefial: haréis lo mismo que

él ha hecho».

g) Las dos varas (37,15-19)

.También en su mensaje de salvacion utiliza Ezequiel una
accion simbélica para expresar la unién futura de los dos Reinos
separados a la muerte de Salomén. «Hijo de Adan, cégete una
vara y escribe en ella ‘Juda’; coge luego otra vara y escribe en
ella ‘Jos¢’. Empalmalas la una con la otra de modo que formen
una sola vara y queden unidas en tu mano. Y cuando te pregun-
ten tus paisanos: ‘Explicanos lo que quieres decir’, respéndeles:
Esto dice el Sefior, voy a coger la vara de José y a empalmarla
con lavara dg Judi, de modo que formen una sola vara y queden
unidas en mi mano» (37,16-19). Es uno de los casos mas faciles
de realizar y de explicar.

1.5. Zacarias

_ El Gltimo ejemplo de accién simbélica lo encontramos en el
libro de Zacarias (6,9-15). El texto est4 plagado de enigmas. No
sabemos si se trata de fabricar una o dos coronas; y, si se trata de
una, no .sabemos si estaba destinada al sumo sacerdote Josué
(como dice el texto actual), o al gobernador Zorobabel, como
suponen muchos comentaristas. En cualquier caso, el auténtico
simbolismo radica en la coronacién del personaje.

1.6. Balance final: tres tipos de acciones

) El anilisis anterior lleva a pensar que existen tres tipos
basicos de acciones simbélicas: las que preparan al profeta para
entender el mensaje que debe transmitir, las que pretenden
hacer ese mensaje mas expresivo, provocando en muchos casos
la pregunta de los presentes, y las que aparecen como fruto de
mera creacidn literaria. En sentido estricto, deberiamos excluir
las terceras. Pero es mds importante distinguir las dos primeras,
cosa que no se hace habitualmente. Como he indicado, las que



184 / El profeta

preparan al profeta para entender el mensaje pasan mds tarde a
convertirse en creacién literaria y les sirven para transmitir la
palabra de Dios. Pero conviene tener presentes estos matices.

2. Cuestiones debatidas

2.1. 3Acciones reales o ficcion literaria?

A principios de siglo escribia Tobac: «Bien sea real o ficticia
la accién simbélica, el resultado desde el punto de vista de la
ensefianza es sensiblemente el mismo, y no perdemos mucho al
no poder determinar siempre con exactitud su cardcter» '°. Van
den Born también subraya que, para el fin esencial de la accién
—simbolizar lo que Dios o el pueblo han hecho o harin—, no es
totalmente necesario que sea ejecutada realmente. Sin embargo,
Ramlot considera muy probable que fuesen llevadas a cabo; lo
mueve a ello la mentalidad ambiente, que conocemos por la
literatura (férmulas de encantamiento sumero-acadias, {6rmulas
de los muertos egipcias) y la arqueologia (estatuillas de execra-
cidn, tablillas egipcias, etc.).

Fohrer también estudia el tema detenidamente ' y advierte
cierto acuerdo en reconocer como reales las acciones de Is 20 (el
profeta desnudo y descalzo), Ez 12,1-11 (el ajuar y el hatillo),
Ez 24,15-24 (no llorar a la esposa muerta). Considera también
real el doble matrimonio de Oseas, aunque este punto es muy
discutido entre los comentaristas 2. La historicidad de Is 8,1-4
rara vez se ha puesto en duda, igual que la de Is 7,3: ambos
hechos estin intimamente relacionados con la predicacién del
profeta y con una situacién histérica muy determinada. Fohrer
también considera histéricas las acciones simboélicas de Jere-
mias, incluso la del 13,1-11, que presupone dos largos viajes
hasta el rio Eufrates . Después de indicar que no existen moti-

' Les prophétes d’Israél, 1, 334.
0. ¢, 74-85.

12 Rudolph, por ejemplo, cree que Oseas no se cas6 con una prostituta. El
c.1 es resultado de la actividad literaria de sus discipulos, que no entendieron
realmente lo ocurrido (ver su comentario a Oseas en KAT XIII/1, donde
expone todas las interpretaciones que se han hecho del matrimonio).

B En su comentario a Jeremias (HAT 12), Rudolph niega que el profeta
Hevase a cabo realmente esta accién simbélica. Siglos més tarde, para recorrer
estos mil kilémetros, Esdras necesité tres meses (Esd 7,9). Jeremias deberfa
haber recorrido cuatro mil kilémetros (dos viajes de ida y vuelta). Parece
demasiado. Otros piensan que no se trata de una accién simbdlica, sino de una
visién. Parece mas 16gico aceptar que se trata de una ficcion literaria.
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vos suficientes para dudar de la historicidad de los relatos,
ofrece en favor de ella los siguientes argumentos:

— El relato; aunque falta en mas de la mitad de los casos,
esto no prueba que se trate de invenciones. El mandato divino
es tan serio que se supone que el profeta lo cumpliri. No es
preciso contar su ejecucion.

— El hecho de que los espectadores exijan a Ezequiel una
interpretacién de sus acciones demuestra que éstas son reales.

~ Los relatos ofrecen pormenores de la vida diaria: el nom-
bre de la primera mujer de Oseas es un nombre propio que no
podemos interpretar alegéricamente; el tercer nifio es concebi-
do después de destetar al segundo; el precio que se paga por la
mujer corresponde a las costumbres de entonces; las indicacio-
nes locales de Is 7,1ss son muy concretas; lo mismo ocurre en
Jeremias.

— La accién simbdlica debe ser un signo para el pueblo (Is
20,3; Ez 4,3), y esto exige que sean llevadas a cabo.

— Muchas acciones se realizan en circunstancias historicas
concretas y muy importantes.

«En resumen, hay que aceptar como lo mis probable que las
acciones simbdlicas de los profetas fueron ejecutadas realmen-
te» '*. Estoy bdsicamente de acuerdo con Fohrer, pero ya he
indicado que algunas de ellas ~pocas, sin duda— son mera crea-
c'ién literaria. En otros casos, caben serias dudas sobre su ejecu-
cién.

2.2. ;sRealizadas consciente
0 mconscientemente?

A principios de siglo, autores como Hélscher y Schmidt
pensaban que los profetas realizaron las acciones simbélicas en
«estado de éxtasis». En una postura mis moderada defienden
otros que Isaias y Jeremias habrian realizado estas acciones en
un estado de dnimo normal, mientras alegan una situacién ex-
tatica o patolégica para Ezequiel. Fohrer se muestra mucho mis
reservado y postula una conciencia plena para la ejecucién de la
accion simbélica '*; son los partidarios del éxtasis quienes deben
dgr‘nostrar lo contrario. El tema esta relacionado con lo que ya
dijimos sobre el éxtasis a propésito de las visiones y audiciones.

" Fohrer, o. c., 85.

¥ 0. c., 85-88.
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Ninguno de los textos analizados induce a pensar en un estado
«extatico».

2.3. Accion simbélica y magia '°

Para algunos comentaristas, como Van den Born, las accio-
nes simbélicas de los profetas son los tltimos vestigios de las

practicas mégicas. Fohrer lo niega por los siguientes motivos :

— El origen de la accién simbélica es una orden de Dios y no
el deseo del profeta ni la voluntad de otros hombres. Es raro
que falte dicho mandato.

— La interpretacién que da el profeta muestta que la accion
simbélica no se asemeja a la accién mdgica, que opera por su
propia fuerza. Ordinariamente, la accién magica carece de inter-
pretacion.

— La garantia divina de la ejecucién la diferencia atn mds de
la magia, donde nunca estamos seguros del resultado. En la
accién simbolica, el elemento migico queda dominado, porque
es el poder de Dios el que opera en la realidad humana.

— Los profetas no deseaban las calamidades simbolizadas;
en los magos ocurre lo contrario.

— La magia procede generalmente con un ritual complicado,
del que no encontramos huellas en los profetas.

— La accién miagica pretende modificar el curso del destino.
La simbélica, por el contrario, revelar los planes de Dios; no
P ; P
pretende modificarlos, sino que el hombre se someta a ellos.

Efectivamente, ninguno de los textos lleva a pensar en un
acto magico. Podemos hacer nuestras las palabras de Ramlot:
«Entre la magia y el profetismo biblico existe todo el abismo
que separa la voluntad o el deseo del hombre de la voluntad de
Dios, a menudo incondicional. La religién biblica constituye
probablemente la confrontacién més decisiva con la magia que
ha conocido la antigiiedad. Representa la oposicién decidida a
las recetas humanas para evadirse de la gracia divina, portadora
y creadora de un mundo nuevo» '

1 Este tema lo estudia detenidamente R. Criado en el articulo citado al
comienzo.

7.0. ¢., 94-104. N
8 Ramlot, a. c., 973.

8

Los medios
de transmision del mensaje

IIL. La palabra escrita
y los libros

El tercer medio de transmitir el mensaje es la palabra escrita.
Aunque la labor literaria de los grandes profetas no fue tan
grande como pensaban las generaciones pasadas, que les atri-
buian todos sus libros, algunos de ellos emplearon la escritura y
otros es posible que desde el primer momento redactasen su
obra por escrito.

~ ¢Por qué motivo escriben los profetas? Se han propuesto
interpretaciones muy diversas. Gunneweg lo atribuye a su
vinculacién a los santuarios, donde existe interés en conservar
por escrito las obras importantes; al mismo tiempo, la palabra
escrita tiene como una fuerza mégica '. Millard aduce que la
profecia es esencialmente un mensaje divino sobre el futuro;
sélo se la puede verificar si existe una consignacién exacta,
que demuestre su verdad y la del mensajero que la transmite 2.
Hardmeier encuentra la explicacién en la oposicién que expe-
rimentaron los profetas por parte de los poderosos de su
tiempo cuando criticaban la funesta politica interior y ex-
terior que llevaban a cabo; la experiencia de que sus contem-
poraneos no quieren escuchar ni entender, incluso los recha-
zan 'y persiguen, lleva a una especie de literatura de oposicién,

' A. H. J. Gunneweg, Miindliche und schriftliche Tradition der vorexili-
schen Prophetenbiicher als Problem der neneren Prophetenforschung,
FRLANT 75 (Gotinga 1959).

> A.R. Millard, La probétie et Pécriture — Israel, Aram, Assyrie: RHR 202
(1985) 125-145. Su articulo tiene interés por los paralelos que ofrece del
Antiguo Oriente, pero no explica por qué los profetas anteriores 2 Amés no

dejaron sus ordculos por escrito.
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que sirve al profeta y a sus partidarios como elemento de
reflexién e identificacién °.

El punto de vista que mds me convence s el de Zimmerli *.
Para él, los motivos son distintos: 1) en unos casos, para que sus
contemporaneos no solo escuchen su mensaje, sino también
para que puedan verlo y leerlo (cf. 1s 8,1; Hab 2,1-4); 2) en otras
ocasiones, el mensaje se consigna por escrito porque debe servir
de testimonio y acusacién contra un pueblo que no quiere con-
vertirse; cuando ocurra la desgracia, nadie podrd decir que no
ha oido el mensaje o que Dios no ha hablado (Is 8,16; visiones
de Amés); 3) en otros casos, la palabra escrita pretende sacudir

" al pueblo (Jr 36); no se consigna por mero interés arqueoldgico,
por conservar lo dicho en el pasado, sino como un ataque al
presente.

En cualquier hipétesis, la palabra escrita nos enfrenta con
una realidad y un problema mucho mis importantes: el de los
libros proféticos. Ninguno de nosotros ha escuchado la voz de
los antiguos profetas. Ninguno ha contemplado sus acciones
simbélicas. Todos tenemos la posibilidad de leer las obras que
se les atribuyen.

1. Los libros proféticos

La Biblia hebrea incluye en este bloque los libros de Isaias,
Jeremias, Ezequiel y los Doce (Oseas, Joel, Amds, Abdias,
Jonis, Miqueas, Nahin, Habacuc, Sofonias, Ageo, Zacarias,
Malaquias).

La traduccién griega de los Setenta (LXX) realiza algunos
cambios en el orden dentro de los Doce y los sitda delante de
Isafas. Por otra parte, después de Jeremias introduce a Baruc,
Lamentaciones y la Carta de Jeremias (= cap. 6 de Baruc en
muchas ediciones actuales). Estos afiadidos resultan comprensi-
bles: Baruc fue secretario de Jeremias; las Lamentaciones las
atribuyen los LXX a este gran profeta. No es raro que ambas
obras fuesen situadas después de su libro. En realidad, el libro
de Baruc no lo escribié el discipulo de Jeremias, y las Lamenta-
ciones no son suyas. Pero estos detalles no se conocian en siglos
pasados.

3 C. Hardmeier, Verkiindigung und Schrift bei Jesaja. Zur Entstehung der
Schriftprophetie als Oppositionsliteratur im alten Israel: ThGL 73 (1983) 119-
34, Estas ideas las corrobora con el anilisis de Is 6-8 y 22.

. Zimmerli, Vom Prophetenwort zum Prophetenbuch: TLZ 104 (1979)
481-496.
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Nuestras ediciones acostumbran incluir también entre los
libros proféticos a Daniel, aunque los judios lo colocan entre los
«otros escritos» (Ketubim). La decision actual parece acertada,
ya que Daniel es, al menos en parte, el representante mis
genuino de la literatura apocaliptica, hija espiritual de la profe-
cia.

El Principal problema que plantean estos libros es el de su
formacién. La cuestién es tan compleja que podriamos dedicar
muchas paginas a un solo libro. Para mayor claridad, comenzaré
ofreciendo una sencilla sintesis de los diversos pasos. Luego,
algunos datos més detallados sobre ciertos libros.

2. La formacién de los libros

Nosotros estamos acostumbrados a atribuir una obra litera-
ria a un solo autor, sobre todo si al principio nos da su nombre,
como ocurre en los libros proféticos. Pero, en este caso, no es
cierto que todo el libro proceda de la misma persona. Podemos
comenzar recordando el ejemplo miés sencillo: Abdias. Este
profeta no escribié un libro ni un folleto; una sola pagina con 21
versos resume toda su predicacion. Seria normal atribuirle estas
pocas lineas sin excepcién. No obstante, los comentaristas coin-
ciden en que los versos 19-21, escritos en prosa, fueron afadi- -
dos posteriormente; el estilo y la temitica los diferencian de lo
anterior. ¢Quién insertd estas palabras? No lo sabemos. Quiza
un lector que vivid varios siglos después de Abdias.

~ Si el mensaje mis breve de toda la Biblia plantea problemas
insolubles, los 66 capitulos de Isaias, 52 de Jeremias, o 48 de
Ezequiel son capaces de desesperar al més paciente. Hay que
renunciar por principio a comprenderlo todo. Limitindonos a
ldea_s generales, y simplificando mucho, podemos indicar las
siguientes etapas en la formacién de los libros proféticos.

2.1. La palabra original del profeta

~ Normalmente, lo primero seria la palabra hablada, pronun-
ciada directamente ante el piblico, a la que seguiria su consigna-
c16n por escrito. A veces, entre la proclamacion del mensaje y su
redaccién pudieron transcurrir incluso varios afios, como indica
el c. 36 de Jeremias, el mas sugerente sobre los primeros pasos
en la formacién de un libro profético. Tras situarnos en el afo
605 a. C. («el afio cuarto de Joaquin, hijo de Josias, rey de

.gu(}a»), nos dice que el profeta recibié la siguiente orden del
eflor:
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«Coge un rollo y escribe en él todas las palabras que te he dicho
sobre Judd v Jerusalén y sobre todas las naciones, desde el dia en que
comencé a hablarte, siendo rey Josias, hasta hoy (...). Entonces Jere-
mias llamé a Baruc, hijo de Nerias, para que escribiese en el rollo, al
dictado de Jeremias, todas las palabras que el Sefior le habia dicho»
(36,1-4).

A un hombre moderno puede extranarle que se deje pasar
tanto tiempo entre la predicacién y la redaccién. Si Jeremias
recibi6 su vocacién en el afio 627, como parece lo més probable,
resulta curioso que sélo reciba orden de escribir el contenido
esencial de su mensaje veintidés anos més tarde. Pero la menta-
lidad de la época era distinta. Recordemos que, siglos mis tarde,
Jestis no dejard una sola palabra escrita.

Volviendo a Jeremias, el volumen redactado corre un des-
tino fatal. Tras ser leido en presencia de todo el pueblo, luego
ante los dignatarios, termina tirado al fuego por el rey Joaquin.
Dios no se da por vencido y ordena al profeta: «Toma otro rollo
y escribe en él todas las palabras que habia en el primer rollo,
quemado por Joaquin» (v.28). El capitulo termina con este
interesante dato:

«Jeremias tomé otro rollo y se lo entregd a Baruc, hijo de Nerias,
el escribano, para que escribiese en él, a su dictado, todas las palabras

del libro quemado por Joaquin, rey de Judd. Y se afadieron otras
muchas palabras semejantes» (v.32).

Entre el primer volumen y el segundo existe ya una diferen-
cia. El segundo es mis extenso. Contiene el niicleo basico del
futuro libro de Jeremias. Los comentaristas han hecho numero-
sos intentos para saber cuéles de los capitulos actuales se encon-
traban en aquel volumen primitivo. No existe acuerdo entre
ellos, y carece de sentido perderse en hipétesis. Lo importante
es advertir que el libro de Jeremias se remonta a una act1v1dad
personal del profeta.

Algo parecido debid de ocurrir con Isaias, Amés, Oseas, etc.
Es probable que la palabra hablada diese lugar a una serie de
hojas sueltas, que mis tarde se agrupaban formando pequenas
colecciones: el ciclo de las visiones de Amés en su forma primiti-
va, el «Memorial sobre la guerra siroefraimita» (Is 6,1-8,14), el
«Librito de la consolacién» (Jr 30-31), los oriculos «A la Casa
real de Juda» (Jr 21,11-23,6), «A los falsos profetas» (Jr 23,9-
32), «Sobre la sequia» (Jr 14), etc.

"Hasta ahora nos hemos fijado en la palabra profética que fue
consignada por escrito después de ser pronunciada oralmente.
No podemos olvidar que en ciertos casos el proceso es inverso:
primero se escribe el texto, luego se proclama. En este apartado
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adquieren especial relieve los relatos de vocacién (Jr 1,4-10; Ez
1-3), las llamadas «Confesiones» de Jeremias, los relatos de
acciones simbdlicas no realizadas, ciertos relatos de visiones.
Incluso podemos admitir que algunos profetas mas que predica-
dores fueron escritores. Este caso se ha presentado con especial
agudeza a propésito de los capitulos 40-55 de Isaias («Deuteroi-
saias»); muchos comentaristas creen que su autor fue un gran
poeta que redacté su obra por escrito, comunicindola oralmen-
te s6lo en un segundo momento. También el gran ciclo de las
visiones de Zacarias parece més obra literaria que redaccién
posterior de una palabra hablada.

2.2. La obra de los discipulos y seguidores’

Con lo anterior no quedaron terminados, ni de lejos, los
actuales libros. Les faltaba mucho camino por recorrer. El
31gulente paso lo dard un grupo muy complejo que, a falta de
mejor término, califico de discipulos y seguidores. Utilizo una
expresion bastante ambigua para no inducir a error al lector.
Nosotros estamos acostumbrados a una relacién muy directa
entre el maestro y el discipulo. Decimos, por ejemplo, que
Julidn Marias es discipulo de Ortega y Gasset. Pero nadie diria
que Garcia Morente fue discipulo de Kant, por mucho que
estimase y conociese la obra de este filésofo. En nuestra menta-
lidad, para que alguien sea discipulo es preciso que haya existido
un contacto fisico, directo, unos anos de compaiia y aprendiza-
je.

Esta relacién directa entre maestro y discipulos se dio quiza
en algunos profetas. Pero, en la redaccion de los libros, inter-
vendri no sélo este tipo de discipulos, sino también personas
muy alejadas temporalmente del profeta, aunque dentro de su
esfera espiritual. Como si Unamuno hubiese podido refundir y
completar la obra de Kierkegaard. Un ejemplo que puede pare-
cer absurdo, pero que ilumina nuestro caso.

Discipulos y seguidores contribuyeron especialmente en
tres direcciones: 1) redactando textos biograficos sobre el maes-
tro; 2) reelaborando algunos de sus oriculos; 3) creando nuevos
oraculos.

1) De lo primero tenemos un ejemplo notable en el relato del
enfrentamiento de Amés con el sumo sacerdote de Betel, Ama-

*E. Hernando, Profecia y redaccion: LuVitor 20 (1971) 18-40 analiza
algunos ejemplos de los libros de Jeremias e Isaias.
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sias (Am 7,10-17); el relato no fue escrito por el profeta, ya que
se habla de él en tercera persona. Pero el caso mas importante y
extenso es el de los capitulos 34-45 de Jeremias, procedan o no
de su secretario Baruc.

2) Lo segundo —reelaboracién de antiguos oriculos— puede
tener lugar en épocas muy distintas, incluso a siglos de distancia
del profeta primitivo. A veces basta un pequeno afiadido final
para que un antiguo oriculo de condena adquiera un matiz de
esperanza y consuelo.

Un ejemplo iluminaré este procedimiento. Hacia el afio 725
a. C., el Reino Norte (Israel) decidi6 rebelarse contra Asiria.
Para Isaias se trata de una locura que costara cara al pueblo. Asi
lo indica en 28,1-4. La capital del norte, Samaria, es presentada
por el profeta como una «corona fastuosa», una «flor», «joya
del atavio» de los israelitas. Pero las autoridades, insensatas,
<hartos de vino», la estan llevando a la ruina. Aunque el texto
no habla expresamente de rebeliones ni revueltas, da a entender
que el emperador asirio («un fuerte y robusto») pondra término
al esplendor de la ciudad: «Con la mano derriba al suelo y con
los pies pisotea la corona fastuosa de los ebrios de Efrain».

Asi ocurri6. El afio 725 fue asediada Samaria, conquistada el
722, deportada el 720. Con ello se ha cumplido la palabra
profética. Pero ésta no era la iltima palabra de Dios, porque él
sigue fiel a su pueblo. Y un discipulo afiade mas tarde los versos
5-6, recogiendo las metiforas de la corona y la joya, aunque
déndoles un sentido nuevo:

«Aquel dia sera el Sefor de los ejércitos

corona enjoyada, diadema espléndida

para el resto de su pueblo:

sentido de justicia para los que se sientan a juzgar,

valor para los que rechazan el asalto a las puertas».

Ahora se dirige a los israelitas del norte una palabra de
consuelo. El texto ya no habla de «hartos de vino», sino de
hombres responsables, capaces de juzgar y defender a su pue-
blo. Y su timbre de gloria no es una ciudad, sino el mismo
Sefior, «corona enjoyada, diadema espléndida».

En el caso que acabamos de citar, la reelaboracién no afecta
directamente al texto primitivo. Lo respeta en su literalidad,
aunque el afiadido modifique o complete su sentido. Lo mismo
ocurre en otro ejemplo, el magnifico poema de Is 14,4b-21
sobre la derrota del tirano. Algunos piensan que esta terrible
sitira fue escrita contra un rey asirio. Mas tarde, cuando este
imperio desaparecié de la historia, un «discipulo» consider6
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conveniente actualizar su sentido aplicindolo a los reyes babilo-
nios. Para ello, antes y después del poema sittia unos versos que
aluden claramente a esta nueva potencia (14,3-4a y 14,22-23).

Otras veces, la reelaboracién se produce introduciendo unas
pocas palabras en el texto anterior. Puede tratarse de simples
aclaraciones, que orientan al lector. Por ejemplo, en Is 7,7 dice
el profeta que Dios hard subir contra Judi «las aguas del Eufra-
tes, torrenciales e impetuosas». La metifora era clara para sus
contemporaneos. No asi siglos mds tarde, y un glosador anadié:
«El rey de Asiria con todo su ejército». Asi queda claro el
sentido de la crecida amenazadora del rio Eufrates: no se trata
de una catastrofe natural (imposible por otra parte: a los andalu-
ces no puede afectarles una crecida del Rédano), sino de una
invasién militar.

_En otras ocasiones, estos ahadidos que se insertan en el texto
primitivo tienen una intencién mds profunda. Citaré como
ejemplo el discutido caso de Is 7,15. El profeta, hablando con el
rey Acaz, le da el famoso signo del nacimiento del Emmanuel:

14 «Mirad, la joven estd encinta y dara a luz un hijo,
y le pondra por nombre Dios-con-nosotros.

15 Comera requesén con miel, hasta que aprenda
a rechazar el mal y a escoger el bien.

16 Porque antes que aprenda el nifio
a rechazar el mal y escoger el bien,
quedara abandonada la tierra
de los dos reyes que te hacen temer» (Is 7,14-16).

~ Prescindiendo de algunos complejos problemas de traduc-
cion en la dltima frase, hay algo que llama la atencién en este
texto. Los temas que desarrolla son los siguientes: nacimiento e
imposicién del nombre (v.14), dieta del nifio (v.15), explicacién
del nombre (v.16). Parece claro que las frases relativas a la dieta
del nifio (v.15) interrumpen la secuencia légica y fueron afiadi-
das més tarde. Al menos, asi piensan muchos comentaristas.
Cuando nos encontramos ante un caso como éste, no basta
detectar el afiadido, es preciso descubrir su sentido. En este
ejemplo concreto, parece que pretende subrayar las caracteristi-
cas portentosas del nifio, ya que se alimentard con una dieta
paradisiaca.

~ Rastrear las numerosas reelaboraciones del texto es una tarea
interminable, que se presta por desgracia a mucho subjetivismo.
Es fcil atribuir a un autor posterior lo que en realidad procede
del primer profeta.

3) En tercer lugar, este complejo grupo de personas contri-
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buye creando nuevos oriculos, mucho mis numerosos de lo
que cabria imaginar. Esta idea era impensable hasta hace pocos
afios para los catélicos. Si al comienzo del libro de Isaias se dice:
«Vision de Isafas, hijo de Amés, acerca de Judd y de Jerusa-
lén...» (Is 1,1), la consecuencia l6gica para nuestros antepasados
era que todo el libro, desde el c.1 hasta el 66, procedian del
profeta Isaias. Quien lo negase, negaba la verdad de la palabra
de Dios.

Hoy dia vemos las cosas de otra manera. La palabra de Dios
es una realidad dindmica, y resulta secundario que todos los
textos procedan del profeta Isaias o sélo algunos capitulos. Una
obra es importante en si misma, prescindiendo de quién la haya
escrito. Esta labor de creacién de nuevos oraculos fue amplia y
duradera, extendiéndose hasta poco antes de la redaccién defini-
tiva de los libros. Y, como es lgico, muchas veces no tenian
relacién con el mensaje del profeta al que terminaron siendo
atribuidas. Entraban en juego nuevas preocupaciones y proble-
mas, nuevos puntos de vista teoldgicos. Para muchos comenta-
ristas, épocas de especial creatividad fueron el reinado de Josias,
la etapa del exilio y los siglos postexilicos. En definitiva, nunca
cesaron de aparecer nuevos oriculos que se afiadian a los blo-
ques ya existentes.

2.3. La agrupacion de colecciones

Junto con las tres tareas anteriores, este grupo se dedica
también a coleccionar y ensamblar los oriculos primitivos y los
que se han ido afiadiendo. Ya vimos que las «colecciones»
tienen su origen mas probable en los mismos profetas. Se admite
generalmente en los casos de Amds, Oseas, Isaias, Jeremias,
aunque a veces fuesen muy reducidas. Pero habian crecido
mucho en los afios siguientes, y el material podia producir 2
veces una sensacion cadtica. ¢Como agruparlo y ordenarlo? El
criterio cronolégico no les preocup6 demasiado. Es clerto que
los primeros capitulos de Isafas (1-5) parecen contener el men-
saje de su primera época, y 28- 33 el de sus dltimos afios. Algo

arecido podriamos decir de Ez 1-24 (primera etapa del profeta)
y 33-48 (segunda). Sin embargo, las excepciones son tantas que
mis bien debemos rechazar el criterio cronolégico. Parece que
el orden pretendido por los redactores fue mas bien tematico ¥,
dentro de éste, una divisién de acuerdo con el auditorio o los
destinatarios. En lineas generales, el resultado fue:

_ oriculos de condena dirigidos contra el propio pueblo;
_ oriculos de condena dirigidos contra paises extranjeros;

Los medios de transmision del mensaje. La palabra escrita y los libros / 195

— oriculos de salvacién para el propio pueblo;
— seccidén narrativa.

Pero no conviene absolutizar el esquema. Las excepciones
superan con mucho a la regla. El libro que mejor se adapta a la
estructura propuesta es el de Ezequiel. Bastante el de Jeremias
en el orden de los LXX, que es distinto del de la Biblia hebrea
El caso de Isaias y el de otros escritos es mis complejo, aun ué
las ideas anteriores resultan dtiles en muchos momen’tos pcixra
f:omprend'er su formacién. Lo que no conviene olvidar es la
importancia capital de los redactores. Su labor no fue mecanica
de simple recogida y acumulacién de textos. En algunos casos’
llevaron a cabo una auténtica labor de filigrana, engarzando los
poemas con hilos casi invisibles, que reaparecen a lo largo de
toda la obra. Analizar el libro de Isafas desde este pun%o de
vista, como una Gpera gigantesca con diversos temas que se
entrecruzan y repiten, es una tarea apasionante.

2.4. Los ariadidos posteriores

I{lc.luso fiespués de las etapas que hemos resenado, los libros
proféticos siguieron abiertos a retoques, afiadidos e inserciones
Tomando como ejemplo el de Isaias, es posible que después de
estar estructurado su bloque inicial se afiadiesen los cc. 40-66
Para algunos, incluso, lo altimo en formar parte del libro fue la
«escatologia» (cc. 24-27). Este proceso se repite en el libro de
Zacarias, donde distinguimos entre «Protozacarias» (cc.1-8) y
«Deuterozacarias» (cc.9-14), sin excluir que este dltimo bloque
sea obra de distintos autores. :

P,CI.'O podemos asegurar que hacia el afio 200 a. C. los libros
proféticos estaban ya redactados en la forma en que los posee-
mos actualmente. Asi se deduce de la cita que hace de ellos el
Eclesiastico y de las copias encontradas en Qumrin.

3. Ellibro de Isaias

" Pro(l)babl/emente‘, muy pocas personas han leido de un tirén el
b ro eésaxas. Quiza ninguna. La brevedad de ciertos oriculos,

s cambios frecuentes de temaitica, la dificultad inherente a la
poesia, exigen una lectura reposada.

3.1. De sorpresa en sorpresa

J Ignaglne.mos_ una lectura répida, de corrido. El buen conoce-
or de la historia de Israel se sentiria sorprendido. El titulo del
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libro indica que Isaias actué durante los reinados de Ozias,
Yotin, Acaz y Ezequias, es decir, entre los afios 767-698 aproxi-
madamente. Al llegar al capitulo sexto, se entera de que la
vocacién tuvo lugar el afio de la muerte del rey Ozias. Con ello,
la panoramica anterior se reduce a los afios 740-698.

Con buena voluntad podria ir encajando en esa época nume-
rosos textos de los 39 primeros capitulos. Oye hablar de los
reyes mencionados al comienzo: Ozias, Acaz, Ezequias, y de
otros personajes cOntemporaneos: Pecaj de Samaria, Resin de
Damasco, Sargén de Asiria, etc. Judd e Israel aparecen como
reinos independientes, envueltos en los graves problemas politi-
cos de la segunda mitad del siglo VIIL. Asiria es la potencia
dominadora. Hay referencias claras a la guerra siro-efraimita, la
caida del Reino Norte, el asedio de Asdod, la invasion de
Senaquerib.

Pero, a partir del capitulo 40, el lector se ve sumergido en un
mundo distinto: por dos veces se menciona a Ciro (44,28; 45,1),
rey persa de mediados del siglo VI; y se exhorta al pueblo a
«salir de Babilonia» (48,20; ver 52,11; 55,12) y emprender la
vuelta a Jerusalén. Nos encontramos en los afos del destierro
babilénico, siglo y medio después de la muerte de Isaias. Pero, a
partir del capitulo 56, el lector tiene la impresion de hallarse de
nuevo en Jerusalén, inmerso en la problematica de los afios
posteriores al exilio.

Si este hipotético lector tuviese al mismo tiempo sensibilidad
literaria y buen conocimiento del hebreo, advertiria notables
diferencias de estilo. En la primera parte (1-39), aunque no
siempre, es terso, solemne y mesurado; el autor se revela como
poeta de buen oido, amante de la brevedad y concisién, con
algunos finales lapidarios. En la segunda parte (40-55), el estilo
es mis retorico, calido y apasionados el autor ama las repeticio-
nes, las enumeraciones detallistas; desarrolla en formulas cua-
ternarias con muchos sinénimos, construy¢ poco y sus image-
nes son menos rigurosas. En la tercera (56-66) seguimos dentro
del estilo de la segunda, pero tenemos la impresion de que el
nivel poético es menos elevado, salvo honrosas excepciones.

Por otra parte, a las diferencias de estilo y de situacion
historica se anaden las de indole teolégica: la teologia de la
historia estda mucho mas desarrollada en los capitulos 40-66; lo
mismo ocurre con la imagen del Dios creador, que no tiene
paralelo en los cc.1-39; el concepto de «resto» es distinto; las
diferencias entre el salvador del que se habla en 9,1-6 y 11,1-9
con respecto al Siervo de Dios (52,13-53,12) son tan notables
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que dificilmente puede haber creado ambas figuras el mismo
autor. Ni siquiera podemos decir que los cc.40-66 ofrezcan una
teologia totalmente homogénea: en 56-66 encontramos mayor
interés por el culto, se concibe de forma distinta el problema de
la apostasia, y lo mismo sucede con la visién escatolégica.

3.2. Los tres «Isaias»

. Durante muchos siglos se pens6 que estas diferencias hist6-
ricas, literarias y teol6gicas no planteaban problema a la hora de
atribuir todo el libro al profeta Isaias. Este pudo haber domina-
do los mis distintos géneros y escribir todos los estilos posibles:
desde una poesia enérgica y concisa hasta poemas recargados y
barrocos, pasando por la prosa mis vulgar. En cuanto al conoci-
miento del futuro lejano, de situaciones y personas que sélo
surgirian siglos mas tarde, la solucién era ficil: Dios podia
revelar al profeta lo que habia de ocurrir siglos después. En
cuanto a las diferencias teoldgicas, podian aceptarse como esta-
dios sucesivos de una revelacién divina que se va completando.

En una época poco critica, estas soluciones artificiales resul-
taban convincentes. Sélo autores muy agudos, como Moisés
ben Samuel Ibn Gekatilla, en el siglo X1 d. C., o su continuador
Ibn Ezra, en el XII, atribuyeron la primera parte al profeta,t
Isaias y la segunda a la época postexilica.

En la investigacion critica del libro de Isaias hay dos fechas
cla,lves: 1788, cuando Déderlein comienza a hablar del Deuteroi-
saias, profeta anénimo del exilio, al que atribuye los cc.40-66, y
1892, afio en que publica Duhm su comentario al libro de Isaias
y rompe la supuesta unidad de los cc.40-66, atribuyéndolos a
dos autores distintos: 40-55 a Deuteroisaias, 56-66 a Tritoisaias.

Desde entonces, es habitual dividir el libro en tres grandes
bloques: Protoisaias o Isafas I (cc.1-39), Deuteroisafas o Isaias
IT (cc.40-55), Tritoisaias o Isaias III (cc.56-66).

3.3. Tres formas de nostalgia

Pero no se piense que hay unanimidad en estas cuestiones.
Ante todo, sigue existiendo un grupo de nostalgicos que atri-
buye todo el libro al profeta del siglo VIIL. La lista de estos
autores es mis abundante de lo que alguno podria imaginar °.

¢ Limitandonos a los del siglo XX, d i i i i
: ; . glo XX, debemos incluir aqui a Margoliouth,
G.L. Robinson, Lias, Ridderbos, Kaminka, Wordsworth, Kissange, Allis,

Young, Slotki, R. K. Harrison, Gozzo, Mariani, Vaccari, Méller, Baron
Spadafora. ’ ’
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Consideran imposible que un profeta tan supuestamente impor-
tante como Deuteroisaias haya desaparecido sin dejar rastro; las
diferencias de estilo y teologia no son tan notables como algu-
nos dicen; algunos textos de Is 40-66 no se entienden bien
durante la época exilica o postexilica, sino en los afios anterio-
res, durante la monarquia. Prescindiendo de estos argumentos,
lo que mas ofende a este grupo es que se niegue el elemento
predictivo en la profecia; supone dejarse llevar por el espiritu
racionalista de los siglos XVIII y XIX, que niega la posibilidad
de que Dios revele cosas ocultas o futuras. A pesar de todo, los
nostalgicos tienen la batalla perdida. Sus argumentos no con-
vencen. Ademis, parece absurdo defender algo tan poco impor-
tante como el que Isafas sea el autor del libro que lleva su
nombre. Lo importante es el mensaje, la palabra de Dios, no la
persona que lo transmite.

A estos nostalgicos totales podriamos afadir los nostalgicos
parciales. No defienden la unidad del libro, sino la de los
cc.40-66. Piensan que todos ellos, salvo algunos afiadidos, pro-
ceden del gran profeta del destierro, Deuteroisaias. Reconocen
que hay diferencias de estilo y de circunstancias historicas; pero
se explican ficilmente si este profeta no murié en Babilonia,
sino que retornd a Jerusalén con los desterrados. El cambio de
ambiente y de problematica justificaria las divergencias entre
40-55 y 56-66. Entre los comentaristas que defienden la unidad
de 40-66 (aunque no coincidan en otros puntos) se hallan To-
rrey, Konig, Smart, Glahn, Banwell, Haran, Pope, etc.

Finalmente podriamos hablar de los «mininostalgicos»: los
que se aferran a la teoria de Dubm y defienden la existencia de
un Tritoisaias (Littmann, Holscher, Pfeiffer, Elliger, Sellin,
Meinhold, Kessler, etc.). Consideran imposible defender la uni-
dad de 40-66, pero atribuyen los cc.56-66 a un profeta posterior
al destierro, que muchos de ellos convierten en discipulo de
Deuteroisaias.

3.4. Postura actual

Poco a poco se impone la divisién del libro en tres grandes
bloques (1-39 / 40-55 / 56-66), pero hablando sélo de dos
profetas concretos: Isaias, el del siglo VIII, cuyo mensaje estd
conservado en los cc.1-39, y Deuteroisaias, profeta del exilio, al
que debemos los cc.40-55. La tercera parte (56-66) no hay que
atribuirla a un profeta concreto, sino a una serie de ellos, a una
escuela, postexilica. Profetas anénimos preexilicos, exilicos y
postexilicos han dejado también su huella en los bloques relati-

vos a «Proto» y «Deuteroisaias».
\
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Por otra parte, si desde finales del siglo XVIII el empeio de
la critica biblica se centra en dividir y distinguir grandes blo-
ques, los tltimos afios revelan un esfuerzo distinto: el de orga-
nizar y ensamblar dichos bloques. Las distintas secciones del
libro de Isaias no son compartimientos estancos, bloques errati-
cos que se han ido afiadiendo a un nicleo originario de forma
puramente casual. Distintas imdgenes y temas atraviesan todo el
libro, estableciendo una profunda relacién entre sus partes 7. En
este sentido tienen especial interés los puntos de contacto entre
el capitulo inicial y los dos capitulos finales; demuestran un
esfuerzo de los editores, que muchas veces pasé inadvertido
para los criticos.

Esto no significa una vuelta a la teoria nostilgica. Isaias no
escribi6 los 66 capitulos del libro. Pero la corriente moderna
supone una matizacién de posturas anteriores, necesarias, sin
duda, pero que no captaban toda la verdad del problema.

3.5. Historia de la formacion del libro

Lo anterior sugiere que el proceso de formacién del libro fue
muy largo y complejo. Vermeylen lo ha dejado claro en el
subtitulo de su estudio, al considerar los 35 primeros capitulos
de Isaias «espejo de quinientos afios de experiencia religiosa de
Israel» & -

Sobre la formacién del libro de Isaias se han propuesto
teorias muy distintas °. Como botén de muestra recojo las
opiniones de Vermeylen y Wildberger. Dejan claras dos cosas:
que es dificil llegar a un acuerdo en cuestion tan compleja, y
que, a pesar de las diferencias, todos admiten un largo proceso
de formacién.

7 Véase R. Clements, The Unity of the Book of Isaiab: Interpr 36 (1982
117-29; C. A. Evans, On the unity and parallel {tmcmre of Isfz)iah: \(/T 323
(1988) 129-47; R. Lack, La symbolique du livre d’Isaie, AnBib 59 (Roma
1973); K. Nielsen, There is Hope for a Tree, JSOT Suppl 65 (Sheffield 1989); R.
Rendtorff, Zur Komposition des Buches Jesaja: VT 34 (1984) 295-320; B. G.
Webb, Zion in Transformation. A Literary Approach to Isaiah, en D. J. A.
%19%(;.86}; c;t4ros (eds.), The Bible in Three Dimensions: JSOT Sup 87 (Sheffield

! ] Ve}*me'yl,en._Du prophéte Isaie & Papocalyptique. Isaie I-XXXV, miroir
d’un demi-millénaire d’expérience religiense en Israél, 2 vols. (Paris 1978).

? Véase la panordmina que ofrece H. Wildberger, Jesaja, BK X (Neukir-
chen 1982) 1529-76, donde recoge las opinionesgde éorili’ll, Duhn(l, Marltri,
Budde, Mowinckel, Fohrer, Barth, Vermeylen y los comentarios recientes, a
las que afiade su propio punto de vista. La reciente obra de O. H. Steck, Der
Abschluss der Prophetie im AT (Neukirchen 1991) dedica especial atenci6n a las
Gltimas etapas del libro de Isafas.
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Vermeylen distingue siete etapas. 1)!La primera se refiere a
la predicacién de Isaias}y la formacién de las primeras coleccio-
nes. Son cinco, organizadas por temas:}sobre la guerra siro-
efraimita|(6,1-8,18, suprimiendo ciertos afiadidos posteriores),
sobre la humillacién de los orgullosos y exaltacién de Yahvé
(2,12-17; 3,1-9a%.16-17.24), sobre el orgullo y la injusticia social
de los poderosos de Jerusalén (5,11-13.18-19.20.21.22-23.8-10;
10,1-3), tun poema de cinco estrofast(9,7-11*.12-13.16b.17-
20.24a.25.26-29){y una tltima coleccién sobre la falta de con-
fianza en Yahvé en la politica exterior de Judal(10,5-9.11%.13-14
+ 14,24-25a; 18,1-2.4; 28,1-4%; 29,1-4*; 30,1-5%; 31,1.3; 33,1).

2)|La segunda etapa va desde el reinado de Manasés hasta el
exilio.[En ella tienen lugar: a) el enriquecimiento de las coleccio-
nes anteriores '% b) las primeras fusiones de las colecciones; c)
la primera relectura, que subraya la inviolabilidad de Jerusa-
lén !'; d)|la segunda relectura, ligada al reinado de Josias; 2.

3) La tercera etapa la constituye la relectura della época del
exilio| .

4){La cuarta, la relectura escatolégica de la primera mitad del
siglo V, que se refleja en nuevos textosi'*; mis importante es que
el libro queda estructurado en tres secciones que corresponden
a las grandes etapas del drama escatoldgico: castigo de Israel
(1-11%), castigo de los paganos (13-26*), triunfo de Israel (28-
33*), con la conclusién en 33,17-24a.\

5) La quinta etapa se centra en el tema de la conversién de

193.12a.14-15; 7,20; 20,1-6%; 22,1b-3.7.12-14; 22,15-18; 30,6b-8; 31,4;
33,9-14. )

" En la coleccién 1 se afaden 7,1-2.4b.5b.20b; 8,7a; 7,8b.16.18-19;
8,6b.8b-10.15. En la IV, 9,8a.10; 5,26.3C. En la V, 10,27b-24; 14,26.28-32%;
17,1-6*.12-14a; 23,1-14%; 28,14-16a0*.17b-18; 28,21; 29,5-7.9-10.13-14.15;
31,55 33,3-4.

122 (1).2-4; 7,15; 8,23aB8-4,6a; 11,1-5; 22,19-23*, La relectura de las tradi-
ciones isatanas en la época de Josias es el tema fundamental de la importante
obra de H. Barth, Die Jesaja Worte in der Josiazeit: WMANT 48 (1977).

" En las colecciones 1 y IV se manifiesta en 6,12-13ba; 7,23-25; 8,19.21-22;
5,24b; 9,14-16a. En las colecciones II, Il y V se afiaden 1,1-20%.21-26; 2,6-
8.11.18; 3,1b-3*.4-7; 3,25-4,1; 5,1-7.14.17%; 10,4.10-11; 17,9-10a; 19,1-4.11-
15; 20,2.3b88; 22,4.(8a).8b-11; 28,7-13.14*.19-20; 29,10%; 30,3(?).5b.9-17. Ad-
viértase que Vermeylen sitia en este momento del exilio textos tan famosos
como la denuncia de Jerusalén (1,21-26) o la cancién de la vifia (5,1-7).

¥2.92a.10.19; 15,1-8 + 16,1.3-4a.6-12; 18,3.5-6; 19,5-10; 21,1-9*.11-
12a.13-15; 22,5-6; 23,13.15-16%; 26,8-9*.11-13.16-18.20-21; 30,6a.18.27-33%;
31,8-9; 33,2.5.6a.7-9.10-12; 33,17-24a.
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Hos infieles| ™. En ella aparece una comunidad centrada en Sién,
que se identifica con el verdadero Israel, que sufre, deseosa de
fidelidad y no obstante pecadora, poco numerosa, formada por
«rescatados», animada por una gran esperanza.

6) Con un espiritu distinto, la sexta etapa subraya la revan-
cha contra los impios|'®. La comunidad insiste en su condicién
de victima, piensa que sus miembros son justos, mientras equi-
para a los malos con los paganos; no espera su conversién, sino
su destruccion, que implica lafsalvacién de los buenosj;

7) La séptima etapa supone los ltimosiretoques del librd\ Se
advierte en ellos: a){preocupacién misionera y el tema de la
conversion de los paganosy b) polémica antisamaritana ; ¢) el
tema de la reuni6n de los judios dispersos *; d) el drama apoca-
lipticol®.

Estoy convencido de que ninglin lector se molestard en
comprobar esas citas ni la fuerza de los argumentos. Incluso
puede tener la impresion, leyendo las siete etapas anteriores, de
que la formaci6n del libro pudo ocurrir de forma mas sencilla.
Probablemente se equivoca. Quiza acierte en que resulta dema-
siado hipotético identificar con tanta exactitud las etapas y el
espiritu que las anima. Pero cualquier explicacién sencilla peca
de simplista. Wildberger, que discrepa de Vermeylen en ciertos
puntos, admite también un complejo proceso de formacién.

1) En vida de Isaias admite que se formaron ya dos coleccio-
nes organizadas con criterio cronolégico: la primera contendria
los pasajes auténticos en 2,6-11,9, que recogen la actividad del
profeta desde sus primeros afios hasta la guerra siro-efraimita 2,

A esta etapa atribuye 1,7b8-9.27; 2,20-21; 3,9b; 4,2-3; 6,10b.13bR; 7,21-
22; 9,2a (el cambio de «aumentaste la alegria» en «le aumentaste el pueblo»);
9,6b; 10,5b.20-22a0..24-27a; 11,3a.6-9; 14,25b; 17,7-8; 21,12b; 26,15; 27,2-6;
28,5-6.16a8-17a; 28,23-29; 29,17-18.22-24; 30,19-26; 31,6-7; 32,1-5.15-10;
33,6b.13-16.24b.

¢ 1,21bR.25a0; 2,9a.22; 3,10-11.12b-13.18-23; 4,4-5a; 5,15-16.17%;
8,20.22bf8-23a0;; 10,12.15-19; 12,1-6 y 24,1-5.9-12 + 26,1-6%; 14,3-23.27.(28%)
-30.32%; 15,9; 16,2.4b-5.13-14; 17,2bR.3b; 17,14b; 19,16-17; 21,2b8.10.16-17;
22,24-25; 23,15%.17-18; 24,14-18a; 25,1-5.9-12 + 26,1-6%; 26,7.(92).10;
29,2b.5a*.8.16.19-21; 26,7.(9a).10; 29,2b.52%.8.16.19-21; 30,29.32b; 31,2;
32,6-8; 34,1-35,7%. .

11,28-31; 2,9b(2); 17,10b-11; 27,(7.8b).9b-11; 28,(1%).2.(4b).

¥ 11,11-16; 24,6-8; 27,12-13; 35,8-10.

%5,27af}; 10,22aR-23; 24,16b.21-23; 27,1; 28,22; 29,11-12; 30,26%;
34,16aba.17. En este contexto habla de tres textos sobre la resurreccién: 25,8a;
26,14; 26,19.

* Distingue cinco bloques: 2,6-4,1 (de la primera época, sobre la politica
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mis textos procedentes de los afios 717 a 711; la segunda se
refiere a la época de la rebelion de Ezequias (705-701) y se
encuentra actualmente en los capitulos 28-31.

2) Este niicleo primitivo va creciendo en diversas etapas.

— Desde finales de la monarquia hasta fines del exilio se va
formando una coleccién de oraculos contra paises extranjeros,
centrada en la caida de Babilonia, y que originariamente no
contenia ningiin texto isaiano; mds tarde, el redactor incluyé
algunos oriculos de Isaias para respaldar la coleccién con la
autoridad del gran profeta, o con vistas a ampliar las tradiciones
isaianas ya conocidas.

— En contra de la tesis de Barth, no se puede admitir una
«redaccién de la época de Josias». Antes del exilio, el material
isaiano sufre ciertos retoques, pero no son de gran peso. Es
posible que el c.23 sea preexilico, pero esto no significa que por
entonces formase parte del libro de Isaias.

— La época exilica y primeros afios del postexilio si supon-
drin una seria relectura del material anterior. Distingue dos
«recensiones»: @) la condenatoria, que tiene presente la caida de
Jerusalén y se manifiesta en una serie de amenazas que han
contribuido a presentar a Isaias como un profeta radical en sus
denuncias y condenas ?. El libro, al unirse los cc.13-23 a lo
anterior, da ya sensacién de unidad, centrada en la condena. f)
Pero el cambio que experimenta la profecia durante la época del
exilio, que se vuelve més consoladora por influjo de Ezequiel y
Deuteroisaias, influye también en el material isaiano, dando
paso a una nueva recension salvifica, durante los primeros afos
posteriores al exilio %.

En ambas recensiones, tanto la condenatoria como la salvifi-
ca, se trata de comentarios relativamente breves, nunca de frag-
mentos independientes.

— Ampliaciones postexilicas. No se trata ahora de simples

interior de Jerusalén); 5,1-24* + 10,1-3 (primera época, contra la injusticia
social); 9,7-20% + 5,25-29 (ciclo de oriculos contra Isracl poco antes de la
guerra siro-efraimita); 6,1-9,6% (memorial sobre la guerra, poco antes de la
invasién del 732); 10,5-8.13-15a + 10,27-11,9 (ordculos a Juda/Jerusalén ante el
creciente peligro asirio y hasta el sometimiento de Asdod [717-711]).

. % A esta «recensién» corresponden 2,10s; la polémica contra los idolos en
2,20s; 5,15s; 6,13aba; 10,10s; quizd 10,16-19; 14,21.22s5 15,9; 16,2; 23,15s;
28,13.19; 29,8s; 30,32.

2 Ge advierte en 1.27s; 2,22; 3,10s; 4,2-6 (texto complejo, resultado de
diversas etapas); 6,13b88; quiza 7,15; 10,12; 11,10; 14,25b; 17,7s; 18,75 23,17s;
28,5s; 30,27-33 (el nicleo lo constituye el v.29, que procede de Isafas).
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anadidos o comentarios, sino de auténticas ampliaciones, cen-
tradas casi todas en la salvacién de Israel; no la salvacién de un
problema concreto, sino la salvacién duradera de una nueva
existencia en una nueva época. Los pasajes difieren mucho por
su temdtica, lenguaje, vocabulario e importancia 2, pero dejan
entrever la precaria situacién de la comunidad a la que se
dirigian: el verdadero Israel esti amenazado por los infieles
dentro de sus propias filas, por el dominio extranjero, por la
escasez de bienes materiales, por el abuso de tiranos sin escri-
pulos. Proceden de la primera mitad del siglo V, lo cual no
significa que desde entonces formasen parte del libro de Isaas.

— Redaccién final. En esta etapa se afiaden: el bloque que va
desde 11,11 hasta 12,6, probablemente hacia el afio 400 a. C.; los
capitulos 33-35; 19,16-25; el llamado «Apocalipsis de Isaias»
(cc.24-27), que da un horizonte nuevo a los oriculos contra las
naciones de 13-23. Con todo esto, hacia el afio 400 a. C.
tenemos ya el libro de Isaias en forma muy parecida a la actual.

— Poco después se insertan los relatos sobre Ezequias e
Isafas (cc.36-39). Los cc.40-66 todavia no formaban parte del
libro de Isaias.

— ¢Notas posteriores? Quizi podamos incluir en este apartado
8,8b(?); 10,27 y, con més probabilidad, 11,11b.13b; 29,11s; 34,16a.

Aungque las explicaciones de Vermeylen y Wildberger pare-
cen muy distintas, difieren notablemente en el nimero de
oriculos originales de Isaias, en la importancia de ciertos mo-
mentos (Vermeylen acentta la época de Josias, a la que Wild-
berger no concede especial relieve), los dos reconocen un largo
proceso de formacién, que se extiende hasta el siglo III, y una
serie de retoques y anadidos, que a veces se manifiestan en
nuevos oriculos y otras en simples versos o comentarios de
pasada. Esta visién nueva, con todo lo que tenga de hipotético
en sus detalles concretos, supone una idea mucho mis profunda
de la palabra de Dios, que aparece asi como una realidad dini-
mica, abierta a todos los tiempos, necesitada de explicacién y
complemento, porque no es una palabra atemporal, sino encar-
nada totalmente en la historia.

4. Otros libros proféticos

La compleja historia del libro de Isaias no se debe a que sea
el ms largo de todos los escritos proféticos. El mismo fenéme-

1 12; Izncluye aqui 4,3-5a; 10,20-23.24-26; 29,17-24; 30,18-26; 32,1-5(-8) y
,15-20.
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no se detecta en otros casos, sobre todo cuando tienen su origen
en los profetas anteriores al exilio. No pretendo realizar una
critica de las opiniones, sino confirmar que, dentro de las hipé-
tesis mas diversas, todos los comentaristas recientes admiten un
largo proceso.

4.1. El libro de Amés

Wolff 2 cuenta con seis estratos: tres del siglo VIII y tres
interpretaciones posteriores.

1) Las palabras de Amés de Tecua (cc.3-6).

2) Los ciclos de las visiones (7-9) y los oréculos contra los
paises extranjeros (1-2), suprimiendo en ambos casos afiadidos
posteriores.

3) La antigua escuela de Amés, que afiade ciertos textos y
comenta otros durante los afios 760-730 a. C. *.

4) En tiempos de Josfas (tltimos decenios del siglo VII),
cuando este rey destruye el altar de Betel, tiene lugar la interpre-
tacién de ciertos ordculos de Amés para presentarlos como
anuncio de la accién del rey *.

5) La redaccién deuteronomista indica que Judd y Jerusalén
también estin bajo el juicio de Dios (2,4s; 3,1b), afiade nuevos
oraculos contra los paises extranjeros (Tiro y Edom en 1,9-12),
recuerda temas de la historia de la salvacion (2,10-12), acentia el
papel de los profetas (3,7); quizé también 8,11s procede de ella,
aunque podria ser de la antigua escuela de Amos (etapa 3). La
redaccién deuteronomista es la que provee al libro de su titulo
completo (1,1).

6) La tltima etapa la representa la escatologia salvifica poste-
xilica: de la dura critica contra el culto intenta salvar a los
holocaustos (5,22a0), y anade el final consolador de 9,11-15.

Coote ¥ ha propuesto un proceso més sencillo en tres eta-

HH. W. Wolff, Amos, BK XIV/2, 129-38.

% Le atribuye la oracién de relativo en 1,1; 7,10-17; 9,7.8a.9s; 5,25s;
2,10-12. )

% 3 14bR; el himno contenido en 4,13; 5,8s; 9,5s, cuyas dos primeras
estrofas estan introducidas por homilias (4,6-12; 5,6) que exigen aplicar a la
destruccién del altar de Betel las palabras originarias de Amds contra ese
santuario (4,4s; 5,4s).

7 R. B. Coote, Amos among the Propbets. Composition and Theology
(Filadelfia 1981). Para mas datos sobre su opinién, véase J. L. Sicre, «Con los
pobres de la tierra», 166-8.
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pas. El estadio A procede del siglo VIII (antes del 722) y
contenia los siguientes oriculos: 2,6-8.13-16; 3,9-11; 3,12;
4,1-3; 5,1-2; 5,11a.12b.11b; 5,16-17; 5,18-20; 6,1-7; 6,8ac..11;
8,4-10; 91a88.2-4. Estaba dirigido a una clase especifica de perso-
nas en un momento y lugar especificos: a los seguros, podero-
sos, bien alimentados, los que detentan poderes y privilegios.
Estos ordculos sélo tienen un mensaje basico: los poderosos han
oprimido a los débiles, la clase dirigente a los pobres. Cada
orculo es auténomo y anuncia una catastrofe inevitable.

El estadio B supone la actualizacién de las palabras de Amés
durante el siglo VII, desde el reinado de Ezequias hasta el de
Joaquin aproximadamente. Como resultado tenemos ya una
obra bastante amplia (1,1-9,6, salvo pequefios anadidos poste-
riores) y escrita. Consta de tres secciones: cinco oriculos que
advierten desde Jerusalén (1,3-3,8), cinco grupos de oriculos
contra Betel (3,9-6,14), cinco visiones amenazadoras (7,1-9,6).

El estadio C, que corresponde a los tltimos afios del exilio o
a los decenios siguientes, supone el afiadido de 1,9-12; 2,4-5
(oraculos contra Tiro, Edom y Judi) y de las promesas finales
(9,7-15), aparte de otros cambios menores a lo largo de la obra.

En el estadio A, Dios manifestaba su justicia castigando; en
el B, forzando una decisién; en el C, haciendo disfrutar de la
salvacién.

En conjunto, el estudio de Coote resulta un tanto artificial y
prefabricado, haciendo decir a los textos lo que le interesa.

Fleischer, en su extenso estudio sobre los textos de denuncia
social de Amoés ?, admite siete etapas: la que se remonta al
mismo Amos »; una reelaboracién realizada hacia el afio 740 *°;
otra de hacia 733/722 *'; una redaccién judia, que se manifiesta
en 8,4-7; una reelaboracién deuteronomista *; otra postexilica
(5,8) y una final apocaliptica (5,9.13). Aunque me admira la
facilidad con que se atribuyen versos o medios versos a fechas
tan concretas (nunca he sido capaz de conseguir tal finura en el
analisis de textos proféticos), comparto mds estas explicaciones

el Fleischer, Vor Menschenverkdnfern, Baschankiihen und Rechtsver-
keb.rem'. Die Sozialkritik des Amosbuches in bistorisch-kritischer, sozialge-
schichtlicher und archiologischer Perspektive, BBB 74 (Francfort 1989).

f° 2,6b*.7a.ba.13-14; 3,12.15; 4,1-3; 5,1-2.7.10.16-17.21.22%.27;
6,1%.4.6a.8.11.12.

*4,4-5; 54-5%.12.23-24,
% 2,15s; 5,3.6.14-15; 6,2%.6b; 3,9-11.
*22,9.10-12; 5,25s.
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complejas que las demasiado sencillas, como la del reciente y
monumental comentario de Andersen y Freedman, que sélo
admite algunos anadidos posteriores al profeta ».

4.2. Ellibro de Oseas

Quien mas ha desarrollado la idea de diversas etapas en la
formacién del libro ha sido Yee **. Distingue cuatro:

1) La que se remonta al mismo Oseas (H = Hosea). Co-
mienza en 2,420 y llega hasta el capitulo 13. La madre denuncia-
da como adultera es Raquel, y los hijos representan a las tribus
del Norte. El adulterio se manifiesta en las ‘alianzas con las
grandes potencias de la época. Este nicleo procede de los afios
de la guerra siroefraimita.

2) El Compilador (C). Probablemente un discipulo del pro-
feta, crea la primera tradicién escrita de Oseas. Compone el c.1*
para legitimar el ministerio de su maestro y cambia su mensaje:
ahora, la esposa adultera no es Raquel, sino Gomer. Con ello
crea también la metifora del matrimonio entre Yahvé e Israel y
afiade al mensaje de Oseas una nota de esperanza (nuevo matri-
monio). No hay otras huellas de su actividad a lo largo del libro.
Trabaja hacia 722/721, quizi en tiempos de la reforma de Eze-
quias. '

3) Primer redactor (R1). Un judio que actualiza la tradicién
para incluir a Judé (4,15; 5,5b; 6,4.11a). Su ideologia deuterono-
mista se manifiesta en la preocupacion por la tor, la alusién al
decalogo en 4,1-2, las acusaciones de 4,6; 8,1.12. Como buen
deuteronomista, s6lo admite como santuario central el de Jeru-
salén (8,1; cf. 9,15), protesta contra las peregrinaciones a Betel y
Guilgal (4,155 9,15) y le preocupa el sincretismo del culto (5,6;
9,10). Este autor reinterpreta la «prostitucién» del pais (que en
Oseas se referia'a los tratados con los extranjeros) aplicindola al
culto pagano. La intervencién de R1 culmina en el c.10%, donde
atribuye la caida del Reino Norte a los pecados de Jeroboan.
Este primer redactor no muestra buena opinién del oficio pro-
fético (4,5; 9,7). Refleja afinidades con el primer redactor de la
Historia deuteronomista (Dtr1), que escribe en tiempos de Jo-
sias; hace referencia indirecta a la destruccion de Betel por este
rey en 10,1-2.8.

3 F. I. Andersen / D. N. Freedman, Amos. A New Translation with
Introduction and Commentary, AB 24A (Nueva York 1989).

* G. A. Yee, Composition and Tradition in the Book of Hosea. A Redaction
Critical Investigation, SBL Diss Ser 102 (Atlanta 1987).
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4) Segundo redactor (R2). Es también de orientacién deute-
ronomista, pero con la perspectiva del exilio. Utiliza diversos
tipos de juegos de palabras para mitigar, cambiar o ampliar la
tradicién de Oseas. Es responsable de los cambios principales
en la estructura del libro. Escribe el verso inicial (1,1) y el final
(14,10), y afade los capitulos 3, 11 y 14 para dar a la obra una
estructura tripartita.

4.3. Ellibro de Migneas

En su extenso estudio sobre el tema, Renaud admite cuatro
ctapas .

1) Los oraculos anteriores al exilio, contenidos basicamente
en los cc.1-3.

2) Edicién exilica, de la que proceden 1,5bc.13bc; se hace
una relectura de 2,3-5 insertando 3b, quiza 3d, y reelaborando
el v.4. ‘

3) Estructura definitiva del libro. Los afiadidos principales
se dan en 1,2; 6,1; sobre todo en los cc.4-5 y al final del c.7. Esta
etapa tiene lugar a comienzos o mediados del siglo V.

4) Retoques complementarios: se cambia de sitio 2,12-13 y
se incluyen algunas relecturas antisamaritanas.

Hay un problema adicional. Algunos autores atribuyen los
capitulos finales (6-7) a un profeta anénimo del norte, «Deute-
romiqueas» *, y las profundas diferencias entre el mensaje so-

cial de estos capitulos y el de los capitulos 2-3 me mueve a darles

la razén ¥.

» B, Renaud, La formation du livre de Michée (Paris 1977).

% A. S. van der Woude, Deutero-Micah: Ein Prophet aus Nord-Israel?:
NedTTs 25 (1971) 365-78. Sus argumentos los recojo en Alonso / Sicre,
Profetas, 11, 1033. En forma miés sencilla, esta teoria ya la propuso F. C.
Burkitt, Micah 6 and 7 a Northern Prophecy: JBL 45 (1926) 159-61.

% «En 2-3 veo a un profeta consciente del sufrimiento de sus conciudada-
nos pobres, oprimidos por los poderosos, que cuentan con el apoyo moral de
los falsos profetas. La legislacién precedente es importante para él, y denuncia
sus contravenciones. Pero no es un legalista que se limita a pedir la observancia
de las normas. Su anilisis va mis a fondo. Con la ley en la mano, sin mis, no
habria llegado a entablar una batalla semejante ni a anunciar la ruina de todo el
sistema. Hay una experiencia personal y Gnica detrés de sus palabras. Podria-
mos decir que la catastrofe que anuncia se basa en la ruptura de la alianza por
parte de las autoridades. Es la interpretacién mdis probable. Pero Miqueas
nunca alude 2 ello de forma evidente.

El autor de 6-7 (suponiendo que los diversos oraculos procedan del mismo
profeta) parte del sufrimiento de Dios, que implica (aunque nunca lo dice
expresamente) un sufrimiento para los pobres. Hace referencias a contra-
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En cuanto a los capitulos 4-5, algunos autores niegan la mis

. minima relacién con Miqueas **; otros s6lo atribuyen al profeta

algunos oraculos ». Son muy pocos los que se los adjudican por
completo, exceptuando 4,1-5 (Sellin, Lippl). Sin embargq, el
problema no es tan claro como parece; todo depende de c6mo
se interpreten algunos textos *.

Igual que en los otros casos, ciertos estudios se centran en la
coherencia del texto final *'.

4.4. Ellibro de Jeremias

No faltan optimistas, como F. Augustin, que consideran
muy sencillo el proceso de formacién de este libro *2. En gene-
ral, se piensa que fue muy complicado. Mowinckel, que intent
trazarlo con la mayor exactitud posible, distingui6 en él once
etapas . Testa habla de siete **. Hyatt las reduce a cinco 4.5.
Weiser renuncia a una exposicién minuciosa y se limita a sugerir
tres etapas principales *. Desde luego, parece mis sensato no
querer concretar demasiado. Con este presupuesto podemos
indicar lo siguiente:

— El libro de Jeremias surge en su nucleo inicial cuando el

venciones de las leyes y de las normas de conducta propuestas por la tradicién
sapiencial. Pero tampoco es un legalista. Se fija en lo que esto supone de
ingratitud hacia Dios y de tragedia para el pueblo.

Aunque pudiésemos detectar la alianza como denominador comin de
ambos bloques, la problemitica distinta, el anilisis de las victimas, de los
responsables, las raices de la injusticia y las pretensiones de la denuncia sugie-
ren que se trata de dos autores diversos» (J. L. Sicre, «Con los pobres de la
tierra», 313s.).

3 Robinson, Pfeiffer, Sellin-Fohrer.

% 4,9-14; 5,1-5.9-13 (Nowack); 4,11; 4,14-5,4a.5b; 5,9-13 (Deissler); 4,9-
14; 5,1-5.9-13 (Weiser); 5,9-14 (Eissfeldt).

“ Una interpretacién que posibilita la autenticidad de los capitulos 4-5
puede verse en Alonso / Sicre, Profetas, 11, 1040s.

1 D. G. Hagstrom, The Coberence of the Book of Micah. A Literary
Analysis, SBL Diss Ser 89 (Atlanta 1988).

2 ¥, Augustin, Baruch und das Buch Jeremia: ZAW 67 (1955) 50-56. Baruc
ampli6 durante el exilio el segundo volumen que le dicté Jeremias: él es el autor
de los llamados textos B y C.

S, Mowinckel, Zur Komposition des Buches Jeremia (Cristiania 1914)
54-57.

“ E. Testa, Il messaggio della salvezza, 4: Il profetismo e i profeti (Turin
1977) 551-4.

* J. P. Hyatt, The Book of Jeremiah, en IB V, 787-91.
% A. Weiser, Das Buch Jeremia, ATD 20-21, XXXVIII-XLIIL
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profeta dicta a Baruc sus ordculos anteriores al afio 605 (cf. Jr 36).
Este volumen fue destruido por el rey Joaquin, pero el profeta
volvi6 a dictarlo «y se afiadieron otras muchas palabras semejan-
tes» (36,32). Algunos autores han intentado averiguar qué oriculos
se encontraban en el primer volumen y cuéles fueron anadidos en
la segunda redaccién. Las opiniones son tan diversas que no
permiten ninguna seguridad *. Si parece indudable que todos esos
oriculos tenian un cardcter amenazador (cf. 36,16).

— Otras palabras pronunciadas por el profeta no tenian, sin
embargo, ese caricter de denuncia. El ejemplo més patente lo
constituyen las promesas dirigidas a Israel en los cc. 30-31.
Estos textos no formaron parte de ninguno de los dos volime-
nes redactados en el 605. De hecho, en 30,3 encontramos otra
orden divina a Jeremias, distinta de la del ¢.36: «Escribe en un
libro todas las palabras que te he dicho, porque llegaran dias en
que cambiaré la suerte de mi pueblo, Israel y Judd». En princi-
pio, no hay motivos para dudar de la historicidad de este dato.
Seria, pues, el mismo profeta quien escribi6 o dicté una serie de
oriculos salvificos y consoladores, que se encuentran actual-
mente en 30-31, junto con ciertos anadidos posteriores.

~ Al mismo tiempo debieron de circular de forma indepen-
diente otras palabras de Jeremias que, por su tematica, no tenian
cabida en ninguno de estos volimenes anteriores. El caso mis
claro es el de las «confesiones». Quizi también otros relatos en
primera persona, o discursos de distinto tipo. Es posible que,
poco a poco, se fuesen agrupando en pequefias colecciones, ya
que actualmente encontramos ciertos «titulos» repartidos a lo
largo del libro: «Cuando la sequia» (14,1), «Palabra del Sefior
que recibid Jeremias» (18,1), «A la Casa real de Judi» (21,11),
«A los profetas» (23,9).

— Con independencia de lo anterior, un contemporineo (jo
varios?) de Jeremias escribi6 una serie de relatos sobre su vida;
hasta entonces, quizd circulasen oralmente. Son los que se cono-
cen a partir de Mowinckel como textos B #.

~ En épocas posteriores, muchos de esos oriculos fueron
retocados y ampliados; a veces se afiadieron pasajes enteramente *

“ Cf. A. Baumann, Urrolle und Fasttag. Zur Rekonstruktion der Urrolle
des Jeremiabuches nach den Angaben in Jer 36: ZAW 80 (1968) 350-73; C.
Rietzschel, Das Problem der Urrolle. Ein Beitrag zur Redaktionsgeschichte des
Jeremiabuches (Giitersloh 1966); O. Eissfeldt, The Old Testament. An Intro-
duction, 350-54.

“ Para una visién de los textos A, By C en el libro de Jeremias y su
problematica, cf. Alonso / Sicre, Profetas, I, 411-15.
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nuevos, sin relacion alguna con el profeta. Una vez mais, tuvo
capital importancia la redaccién deuteronomista *.

4.5. Ellibro de Ezequiel

Parece indudable que Ezequiel consigné por escrito gran
parte de su predicaci6n: sus experiencias extaticas, sus acciones
simbélicas, su palabra *. A veces, la redaccién debié de ser lo
primero (por ejemplo en el relato de la vocacién); en otras
ocasiones precederia la palabra, que daba paso posteriormente
al texto escrito. De esta forma, en vida de Ezequiel se llegaria a
lo que Fohrer llama estadio de <hojas sueltas». Es posible que el
mismo Ezequiel las uniese para formar «colecciones», teniendo
en cuenta la cronologia y el contenido *'. A ello podria deberse
el caricter compacto y unitario que distingue a este libro de
otras obras proféticas. Pero el libro actual no es obra suya en
exclusiva. Sus discipulos, su escuela, retocaron numerosos pasa-
jes y afiadieron nuevas palabras. Resulta temerario concretar
esta tarea. Howie, Gelin y Testa, entre otros, pretenden que el
libro adquirié su forma definitiva antes de la vuelta del destierro
(afio 538). Garscha, por el contrario, cuenta con reelaboraciones
que data hacia el afio 300 a. C. En cuanto al nimero de reelabo-
raciones, Hossfeld distingue seis *2. Vieweger supone un influjo
de la escuela de Jeremias en la redaccién de libro de Ezequiel *.

¥ Cf. W. Thiel, Die denteronomistische Redaktion von Jer 1-25, WMANT
41 (Neukirchen 1973); Id., Die deuteronomistische Redaktion von Jeremia
26-45, WMANT 52 (Neukirchen 1981); E. W. Nicholson, Preaching to the
Exiles. A Study of the Prose Tradition in the Book of Jeremia (Oxford 1970).
Sobre el estudio del libro de Jeremias informa muy ampliamente F. Raurell, £I
libro de Jeremias: EstFranc 82 (1981) 1-86; es también importante el de S.
Herrmann, Forschung am Jeremiabuch. Probleme und Tendenzen ihrer neue-
ren Entwicklung: TLZ 102 (1977) 481-90.

® La autenticidad de los oriculos de Ezequiel es tema muy debatido.
Halscher eliminaba todo lo que no fuese poesia; de este modo, de los 1.270
versos que tiene el libro s6lo 170 procederian del profeta. Irwin, mis generoso,
le concede 251. Son posturas extremas que casi nadie sigue actualmente (como
excepcidn podemos citar a J. Garscha, Studien zum Ezechielbuch. Eine redak-
tionskritische Untersuchung von Ez 1-39, Francfort 1974). Quien aplicase el
mismo método a la obra de Leén Felipe, deberia concluir que gran parte de sus
poesias son «inauténticas».

* Cf. C. G. Howie, The Date and Composition of Ezekiel, SBL Mono-
graphs 4 (Pensilvania 1950, ?1960), espec. 85-99.

2 F. Hossfeld, Untersuchungen zu Komposition und Theologie des Eze-
chielbuches, FzB 20 (Wiirzburgo 1977).

* D. Vieweger, Die Arbeit des jeremianischen Schiilerkreises am Jeremia-
buch und deren Rezeption in der literarischen Uberlieferung der Pro-
phetenschrift Ezechiels: BZ 32 (1988) 15-34.
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4.6. Ellibro de Zacarias

No sélo los libros de los profetas preexilicos plantean pro-
blemas con respecto a su redaccién. Un caso parecido al de
Isaias lo tenemos en el de Zacarias. Es un dato admitido por la
inmensa mayoria de los comentaristas que todo el libro no
procede del mismo autor. Los ocho primeros capitulos son
atribuidos generalmente a este profeta de finales del siglo VI.
Pero del 9 al 14 las diferencias de contenido, de estilo, de
intencién, impulsan a los exegetas a atribuirlos a uno o varios
profetas distintos de Zacarias.

Con respecto al contenido se aducen las siguientes diferen-
cias: Zac 1-8 concede gran importancia a la reconstruccién y
organizacién del templo, mientras 9-14 no se ocupa de esta
problematica;1=8 otorga un papel importante dentro de los
planes divinos a la actividad humana, representada por el papel
que desempefian Josué y Zorobabel, mientras 9-14 sélo se fija
en la accién de Dios; en 1-8 se muestra gran estima de la
profecia, mientras en 9-14 se supone como ideal su desapari-
cion.

En cuanto al estilo, Zac 1-8 es en gran parte un libro de
visiones, mientras 9-14 sélo contiene oriculos; en 1-8 abundan
los fragmentos autobiograficos, muy escasos en 9-14; en 1-8
abundan las f6rmulas proféticas, en 9-14 las apocalipticas.

Por lo que respecta a la intencidn, 1-8 se centra en la restau-
racién postexilica, mientras 9-14 piensa en el futuro escatolégi-
co.

Muchos de estos argumentos resultan discutibles; al menos
no poseen gran valor. Pero, en conjunto, hacen muy plausible la
distincion habitual entre Protozacarias (cc.1-8) y Deuterozaca-
rias (cc.9-14). Este segundo bloque, a su vez, parece formado
por oriculos independientes de diversos autores.

Igual que en el caso del libro de Isaias, existe actualmente la
tendencia a descubrir relaciones profundas entre ambas par-
tes >, sin negar con ello el distinto origen de las mismas.

** R. A. Manson, The Relation of Zech 9-14 to Proto-Zechariah: ZAW 88
(1976) 227-39 indica como tradiciones comunes a ambas partes: el puesto
central de Sién, la purificacién divina de la comunidad, la invocacién de los
antiguos profetas, el universalismo. Para este autor, la tinica diferencia real es
que la primera parte concede gran importancia a la actividad humana, cosa que
no ocurre en la segunda. Sobre los wltimos capitulos, véase la obra de Steck
citada en nota 9.
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4.7. Ellibro de Joel

Desde antiguo se discute la unidad de estas paginas. Por citar
la postura mids reciente, van der Meer admite tres fases en su

redaccion .

1) A los siglos VIII/VII pertenecen los versos 1,5-12.13-20;
2,18-19¢.21-24; 3,1.3-5b. Vincula la desgracia provocada por
una plaga de langosta y una sequia al tema del dia del Sefior.

2) Hacia el ano 600 se afaden 1,2-4; 2,1-14.15-17.19d-20.25-
27; 3,2.5¢; 4,1-3%.9-17. La obra tiene ahora la estructura de un
triptico: A) descripcién de la desgracia (1,2-12.13-20; 2,1-14);
B) salvacién de la desgracia (2,15-27); C) perspectiva para el
futuro (3,1ss). El interés ya no se centra en la plaga, sino en los
enemigos.

3) Haciendo referencia a la destruccion de Judé y al exilio, se
afiaden 4,1a*.4-8.18-21. Se mantiene la estructura tripartita de la
fase anterior, porque los anadidos se realizan expandiendo los
cantos quinto y sexto con un canto cada uno (3,1-4,8; 4,9-21).

4.8. Ellibro de los Doce

El dltimo gran proceso redaccional se encuentra en el libro
de los Doce Profetas Menores, que traza un arco desde Oseas,
en el siglo VIII, hasta «Malaquias» (probablemente del V).
Aunque ha predominado la tendencia a estudiar estos escritos
por separado, parece que los redactores quisieron darles un
sentido de unidad . Segiin Bosshard, intentaron relacionar la
coleccién con el libro de Isafas .

Segun Steck, al final de la época de los Tolomeos es cuando
se intenta crear el gran «corpus propheticum», que abarca desde
Isaias hasta los Doce *°.

4.9. Nota final

Cualquier persona sensata debe mostrar un sano escepticis-
mo ante teorias tan distintas, basadas a veces en argumentos

*W. van der Meer, Onde woorden worden nieuw. De opbouw van bet
boek Joél (Kampen 1989).

% En este tema se centran la tesis no publicada de D. Schneider, The Unity
of the Book of the Twelve (Yale 1979) y la reciente monografia de P. R. House,
The Unity of the Twelve, JSOT Sup 97 (Sheffield 1990).

 E. Bosshard, Beobachtungen zum Zwélfprophetenbuch: BN 40 (1987)
30-62.

%% Cf. obra citada en nota 9.
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muy fragiles. Pero es absurdo volver a la mentalidad antigua que
atribuia todo el libro a cada uno de sus pretendidos autores. Lo
que si conviene, y esto se hace cada vez mis, es prestar atencién
al resultado final, descubriendo en estos complejos escritos una
unidad mayor de la que a veces se advierte.
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LOS PROFETAS
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La primera parte nos ha acercado a la figura del profeta.
Pasamos ahora a recordar la historia del profetismo en Israel,
comenzando por los antecedentes de la profecia biblica. Este
primer capitulo puede parecer desproporcionado en compara-
cién con los siguientes, tedricamente mas importantes. Aunque
he suprimido muchos datos, me mueve a conservarlo en su
amplitud la escasa bibliografia castellana sobre el tema.

El principal problema de esta segunda parte radica en otras
dos cuestiones complementarias: ¢Es posible reconstruir la
«biografia» de los profetas? ¢ Tiene sentido hacerlo? Quien co-
nozca la cantidad de obras y horas de estudio dedicadas por las
generaciones precedentes a esta tarea puede considerar absurdas
estas preguntas. Han sido muchos anos de esfuerzo para tirarlos
por la borda.

Pero el problema es mas complejo. Los redactores de los
libros proféticos no dedicaron especial interés, por no decir
ninguno, a las cuestiones biogréficas. Sabian que el tema era
importante, y por eso los titulos de los libros comienzan a
menudo situando al profeta en su época, indicando bajo qué
reyes actuaron. Pero no pasaron de ahi. El material transmitido
no lo organizaron de forma cronoldgica, sino de acuerdo con
otros principios. Por otra parte, si excluimos ciertos textos, los
mismos profetas no concedieron especial importancia a contar-
nos su vida.

Los tltimos estudios comparten muchas veces esta tenden-
cia antibiografica. Reconocen la enorme dificultad de la labor,
sobre todo cuando se trata de reconstruir el mensaje a partir de
textos que, en numerosos casos, no proceden del profeta al que
se atribuyen. Corremos el riesgo de construir un castillo de
arena.

Sin embargo, si hoy tenemos los libros proféticos es porque
unos hombres, que vivieron y lucharon en una época concreta,
dentro de unas coordenadas politicas, sociales, econdmicas, reli-
glosas, dieron el impulso inicial y mantuvieron vivo el movi-
miento a lo largo de siglos. A pesar de todas las dudas e
incertidumbres, sabemos bastante de ellos, al menos de algunos.
Por otra parte, la presentacién biografica, con todo lo que

_pueda tener de hipotética, ayuda a comprender muchos textos y
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a captar el profundo anclaje de estos hombres y este mensaje en
la historia. Con estas salvedades, considero necesario mantener
el enfoque clisico de una historia del profetismo.

Pero con una matizacién importante. Al realizar esta labor,
muchas veces no se ha prestado la atencién suficiente al gran
ntmero de profetas anénimos y redactores que completaron,
coleccionaron y reinterpretaron el mensaje de los grandes pro-
fetas. La tarea, en este caso, es mas dificil todavia. Pero no
podemos silenciarlos. Dentro de lo posible, procuraré tenerlos
presentes.

9

Antecedentes
de la profecia biblica

La existencia del fenémeno profético fuera de Israel, incluso
en culturas distintas de las del Antiguo Oriente, es un hecho que
nadie pone en duda actualmente '. Han pasado los afios polémi-

' M. Garcia Cordero, Biblia y legado del Antiguo Oriente (Madrid 1977)
555-577, ofrece los principales textos del drea egipcia y mesopotamica, dentro
de una valoracién de conjunto. El estudio mis detenido sobre.el tema es el de
L. Ramlot, en DBS VIII, 812-908. Més breve, pero muy sugerente, es la
exposicién de A. Neher, La esencia del profetismo, 21-41; a los paises que
trataremos afiade Iran y Grecia. Las ideas de Neher las recoge L. Monloubou,
Profetismo y profetas (Madrid 1971) 23-46. En el librito Profetas verdaderos,
profetas falsos, 97-108 hay una conferencia de N. Lohfink que resume las ideas
principales. Véase también: J. T. Greene, The Old Testament Prophet as
Messenger in the Light of Ancient Near Eastern Messenger and Messages (tesis
doctoral no publicada); cf. Dis. Abstracts 41 (1980) 21-65; H. Gressmann,
Foreign Influences in Hebrew Prophecy: JThS 27 (1926) 241-54; A. Haldar,
Associations of cult propbets among the ancient semites (Upsala 1945); H. E.
Hirsch, Prophetismus im alten Orient, en K. Schubert (ed.), Bibel und zeit-
gemdsser Glaube, vol. I: Altes Testament (Klosterneuburg 1965) 159-69; H. B.
Huffmon, art. Prophecy in the Ancient Near East, en Interpreter’s Dictionary of
the Bible. Suppl. Volume (Nashville 1976) 697-700; A. R. Millard, La prophétie et
Pécriture — Israel, Aram, Assyrie: RHR 20 (1985) 125-45; F. L. Moriarty, Antece-
dents of Israelite Prophecy in the Ancient Near East: Studia Missionalia 22 (1973)
255-77; F. Nétscher, Prophetie im Umkreis des alten Israel: BZ 10 (1966) 161-
197; Peake, Roots of Hebrew Prophecy and Jewish Apocalyptic: BJRL 7 (1922s)
233-55; N. H. Ridderbos, Israels Profetie en «Profetie» buiten Israel: Exegetica
2,1 (La Haya 1955) 1-62; H. Ringgren, Prophecy in the Ancient Near East, en
Israel’s Prophetic Tradition. Essays in Honour of P. Ackroyd (Cambridge 1982)
1-11; T. H. Robinson, Die prophetischen Biicher im Lichte neuer Entdeckungen:
ZAW 45 (1927) 3-9; A. Rolla, Profetismo biblico e semitico: RivBib 6 (1958)
321-337; J. M. P. Smith, Southern Influences upon Hebrew Prophecy: AJSL 35
(1918s) 1-19; L. Stachowiak, Die Prophetie als religioses Phenomen des Alten
Ovients, en J. Reindl (ed.), Dein Wort beachten (Leipzig 1981) 58-75 [publicado
originariamente en polaco en Roczniki Teologiczno-Kanonieczne 25 (1978) 23-
36]; M. Weinfeld, Ancient Near Eastern patterns in propbetic literature: VT 27
(1977) 178-195. Sobre el fenémeno del profetismo en otras culturas, véase espe-
cialmente J. Lindblom, Prophecy in Ancient Israel (Oxford 1962); R. R. Wilson,
Prophecy and Society in Ancient Israel (Filadelfia 1980); T. W. Overholt, Prophecy
in Cross-Cultural Perspective (Atlanta 1986).
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cos en los que parecia necesario negar la existencia de un profe-
tismo extrabiblico para salvar la inspiracién de los profetas
hebreos. O, a la inversa, en que se encontraban profetas por
todas partes para negar la pretendida revelacién de Dios a través
de estos personajes de Israel. El estudio de la cuestidn se ha
vuelto mas cientifico, menos polémico y apologético. El hecho
de que existieran profetas fuera de Israel no implica que los
profetas biblicos careciesen de inspiracién; y tampoco les resta
originalidad.

Una vez admitida la enorme difusién de este fenémeno, lo
que nos interesa saber ahora es si la profecia biblica tiene su
origen en las manifestaciones proféticas de algin pais vecino. El
siglo pasado, Kuenen proponia a la profecia extitica cananea
como lugar de origen de la israelita, teoria que mantendra afios
mis tarde Holscher. Luego se propuso a Egipto. Ahora estd en
pleno apogeo relacionar los origenes con la ciudad de Mari. Y
conviene estar a la expectativa sobre lo que puede ofrecer Ebla °.

Para tener una idea clara de este hecho, debemos basarnos en
los textos de esas otras culturas. A lo largo de este siglo se han
propuesto como proféticos los textos mas diversos, porque no
se ha partido de un concepto relativamente claro y univoco de
profecia. Se habrian evitado muchas discusiones utilizando una
definicién como la de P. Amandry: «La tnica forma de revela-
cién que merece plenamente ser llamada intuitiva es la que es
recibida directamente, sin intermediario, en cualquier tiempo y
en cualquier lugar, por una persona capaz de entender in-
mediatamente el mensaje divino y de comunicarlo» *. Con este
punto de partida, se habria evitado presentar como proféticos
textos que no exponen un mensaje divino, sino simples puntos
de vista de su autor.

En este sentido, creo que quien ha realizado un esfuerzo mis
consciente ha sido Huffmon, que, como introduccién a su
estudio sobre Mari %, describe la profecia con las siguientes

? «El que mis tarde serfa el tipo de profeta més frecuente en Israel, el Nabi,
est atestiguado ya en Ebla, al norte de Siria, en el siglo XXII1 a. C.» (K. Koch,
Die Propheten, 1. Assyrische Zeit [Stuttgart 1978] 19).

* Cf. La divination en Mésopotamie Ancienne et dans les regions voisines
(Paris 1966) 174.

*H. B. Huffmon, Prophecy in the Mari Letters: BA 31 (1968) 101-24.
También Nétscher se plantea este problema como punto de partida. Segin él,
para establecer una comparacidn entre los profetas de Israel y los del Antiguo
Oriente hay que hablar de profetas en sentido estricto, es decir, de «mensajeros
de Dios que, sintiéndose inspirados, hablan y actian espontineamente, sin que
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caracteristicas: 1) una comunicacién del mundo divino, normal-
mente para una tercera persona a través de un mediador (profe-
ta), que puede identificarse 0 no con la divinidad; 2) inspiracién
a través del éxtasis, sueios o lo que podriamos llamar ilumina-
cién interior; 3) un mensaje inmediato, es decir, que no requiere
un especialista para interpretarlo; 4) la probabilidad de que el
mensaje no haya sido solicitado (a diferencia de lo que ocurre en
la adivinacién); 5) la probabilidad de que el mensaje sea exhor-
tatorio 0 admonitorio.

Ateniéndome a estos criterios, creo que deberiamos ser mu-
cho mas estrictos a la hora de presentar un texto como proféti-
co. Centraré la exposicion en las tres dreas de influjo que se han
propuesto: Egipto, Mesopotamia (con Mari), y Canain, con un
breve apéndice sobre Transjordania, a causa de los descubri-
mientos en Deir Alla.

1. Egipto

Aunque a principios de siglo diversos autores pensaron que
la profecia israeli tuvo sus origenes en Egipto, en los tltimos
afios se advierte un fuerte escepticismo con respecto a la «profe-
cia» egipcia. Brunner, Miller, Huffmon, Nétscher (entre otros)
niegan la existencia de «profetas» en Egipto. Morenz no dice nada
del tema °. Ringgren afirma que Egipto «ofrece muy poco que
pueda compararse con la profecia del Antiguo Testamento», ni el
«Campesino elocuente», ni Neferti e Ipu-wer, «que més bien
deben ser catalogados entre los precursores de la apocaliptica» ©.
Incluso los autores que intentan salvar algunos paralelos, como
Moriarty, reconocen la enorme diferencia entre ambos mundos 7.

1.1. Principales textos ®

A la hora de seleccionar los textos, debemos tener presentes
algunos hechos importantes: 1) En principio, podemos prescin-

les pregunten, con la conciencia de una vocacién y misién divina» (Prophetie
im Umbkreis des alten Israel, 162).

* Véase su Agyptische Religion, o su articulo Die dgyptische Literatur und
die Umwelt, en Handbuch der Orientalistik, 1. Abt., 1. Bd., 2. Abschn., 2.
Aufl. (Leiden / Colonia 1970) 226-239 = S. Morenz, Religion und Geschichte
des Alten Agypten (Weimar 1975) 369-382.

¢ Propbecy in the ancient Near East, 1s.
7 Cf. F. L. Moriarty, Antecedents, 260.

® Ademds de ANET y de la obra de M. Garcia Cordero es importante
consultar E. Bresciani, Letteratura e poesia dell’antico Egitto (Turin 1969); S.
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dir de textos muy tardios como la «Crénica demética», la
«Profecia del Cordero» o la «Profecia del alfarero» °. Son inte-
resantes para una comparacion con la apocaliptica judia, pero
no pudieron influir en los origenes de la profecia de Israel ni
literariamente en los grandes profetas. 2) El que un texto ofrez-
ca el esquema temporal de época de desgracia seguida de época
de salvacion (traida o no por un rey) tampoco lo convierte en
precedente de la profecia israelita ni en precursor de la idea
mesianica; es un fenémeno frecuente en las més diversas cultu-
ras; pero puede ser interesante tenerlo presente para conocer
esos elementos comunes. 3) Debemos excluir cualquier tipo de
«cuentos» (como el del nacimiento maravilloso de los hijos de
dios), ya que constituyen un mundo totalmente distinto al de la
profecia; aunque el cuento prometa hablar de cosas futuras, no
por eso se convierte en profecia.

De acuerdo con los principios anteriores, a lo sumo merecen
ser tenidos en cuenta los siguientes textos: a) Las «profecias de
Neferti»; b) Las admoniciones de Ipu-wer; ¢) El oasita elocuen-
te.

a) Las profecias de Neferti °

El marco en prosa utiliza un procedimiento conocido: el
soberano se aburre y desea que lo distraigan «con palabras
hermosas y frases escogidas». Segun el texto, se trata del faradén
Snefru, de la IV dinastia. En realidad, es Ameni (= Amenenhet
I), muy posterior, de la XII. Ante él se presenta Neferti y le
pregunta si quiere que le cuente historias pasadas o futuras. El
rey elige lo segundo. Entonces Neferti habla de un periodo de
calamidades para el pais, la invasion de los asiiticos, el desorden
total y, por tltimo, la venida de un rey unificador y victorioso
llamado Ameni.

Desde el punto de vista literario, las «Profecias de Neferti»

Donadoni, Storia della letteratura egiziana antica (Milan 1959); M. Lichtheim,
Ancient Egyptian Literature. Volume 1: The Old and Middle Kingdoms (Ber-
keley 1975); M. Pieper, Die dgyptische Literatur (1929).

? Cf. L. Koenen, Die Prophezeiungen des «Tipfers»: Zeitschrift fiir Papy-
rologie und Epigraphik 2 (1968) 178ss.

' La obra se conserva en un solo manuscrito, Papiro Leningrado 1116B, de
la dinastia XVIIL Trad. castellana en M. Garcia Cordero, Biblia y legado del
antiguo Oriente, 563-66 y en J. B. Pritchard, La sabiduria del Antiguo Oriente,
298-304. Traduccion inglesa en M. Lichtheim, Ancient Egyptian Literature.
Volume I: The Old and Middle Kingdoms (Berkeley 1975) 139-145; ANET
444-446 (J. A. Wilson).
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se insertan en la linea de la literatura de «catistrofe nacional», a
la que pertenecen también las «Quejas de Khakheperre-sonb» !
y el «Panfleto de Ipu-wer». Este tipo de obras desarrollan dos
temas principales: la infiltracién de asidticos en el Delta y la
guerra civil entre los egipcios. Este segundo aspecto se trata, a
su vez, mediante tres topicos, cargados de exageraciones: derra-
mamiento de sangre, indiferencia ante el sufrimiento, y sub-
versién del orden social, por lo cual el rico se ha vuelto pobre y
quienes no tenian nada son ahora grandes sefiores. He aqui
algunas de sus afirmaciones:

«Este pais estd tan mal que no hay nadie que se preocupe de él, ni
uno que hable, ni ojo que llore (...). Todas las cosas buenas han
desaparecido y el pais estd postrado a causa de los dolores; los asiticos
estan por todo el pais. Enemigos se han alzado en el este y los asidticos
han bajado a Egipto (...). Te voy a presentar al hijo como un enemigo,
al hermano como un adversario, y al hombre matando a su propio
padre (...). Entonces vendrd un rey perteneciente al sur, Ameni el
triunfador es su nombre. Es el hijo de una mujer del pais de Nubia, es
nacido en el Alto Egipto. El cefiird la corona blanca y llevari la corona
roja; unird a las Dos Poderosas, satisfard a los Dos Sefiores en lo que
deseen (...). jAlégrate, pueblo, de su tiempo! El hijo de un hombre
establecerd su nombre por siempre. Los que se inclinan al mal y
maquinan la rebelién han silenciado sus discursos por miedo a él. Los
asiticos caerdn ante su espada, y los libros bajo su llama. Los rebeldes
estin bajo su ira, y el de corazén traidor, bajo su temor (...). Y la
justicia volverd a ocupar su lugar, mientras que seri desechado el mal
obrar...».

Todos los autores estin de acuerdo en que se trata de una
«profecia» pronunciada después de los acontecimientos («ex
eventu»). Contrapone la época de Ameni (forma abreviada de
Amenenhet I), fundador de la dinastia XII, con el periodo
precedente. Como dice Von Gall, el cuento esti escrito «ad
maiorem regis gloriam». Y Miriam Lichtheim, que titula esta
obra «Profecias de Neferti», advierte: «Los lectores, antiguos y
modernos, deben captar que la ‘profecia’ es un artificio literario
para encubrir el caricter contemporineo de una obra compuesta
durante el reinado de Amenenhet I y destinada a glorificar al
rey.l}a obra es una novela histérica en forma pseudo-proféti-
Ca» .

Para algunos, el principal interés de la obra radica en su
caricter «mesianico». Segin Wilson, «el Reino Medio libré a
Egipto de la guerra civil y de la anarquia que siguieron al Reino

" "Traduccién en M. Lichtheim, o. c., 145-49.
2 0. ¢, 139.
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Antiguo. Estas desgracias y su posterior solucién produjeron
un sentimiento de salvacién mesidnica, que los primeros farao-
nes del Reino Medio aprovecharon probablemente en beneficio
propio» . En la misma linea, Bresciani indica que «la profecia
se propone el fin eminentemente politico de presentar a Ameni
como el salvador, el mesias esperado, que devolverd a Egipto la
felicidad de los tiempos antiguos y pondra fin a las desgracias
del pais (...); el género «mesianismo» naci6 l6gicamente en el
Primer Periodo Intermedio, cuando las condiciones criticas de
Egipto inducian a esperar un restaurador, un mesias...» %,

Indudablemente, el esquema «época de desgracia», «venida
de un rey», «época de salvacién», es el que encontramos en
algunas de las profecias mesidnicas mis famosas del AT. Por
ejemplo, en Is 8,23b-9,6, que describe al comienzo la situacién
del pueblo postrado, humillado, inmerso en sombras de muerte,
para terminar contemplando una luz radiante que lo inunda
todo de alegria, que libera de la guerra y la opresion gracias a la
venida de un salvador («un nifio nos ha nacido, un hijo se nos ha
dado»). O el esquema de Is 11,1-9, donde del desolado tocén de
Jesé brota un vastago que trae la justicia e instaura un nuevo
paraiso en la tierra. Se ha dicho, y con razén, que este esquema
«desgracia — salvacién» es comin a muchos pueblos y culturas.
No es preciso pensar en un influjo directo de Egipto en Israel.
Pero, teniendo en cuenta el influjo cultural innegable de Egipto
en otra serie de aspectos del antiguo Israel, serfa absurdo negar
una influencia también en este campo. Es probable que algunos
profetas conociesen estas obras y utilizasen sus esquemas y
modelos literarios al expresarse. Pero creo que la relacién hay
que buscarla con textos como los que acabo de citar de Isaias,
no —como a veces se hace- con la profecia de Natan (2 Sm 7),
mucho mis parecida a otros textos que luego consideraremos.

Lo que parece mas aventurado es aplicar a estas afirmaciones
de Neferti el titulo de «profecias» y el adjetivo de «mesianicas».
Lo de menos es que se trate de «profetia ex eventu». Lo mas
grave es que Neferti en ningtin momento reivindica una revela-
cién divina ni pretende transmitir un oriculo de los dioses. Por
otra parte, el adjetivo «mesidnico» estd tomado de una cultura
distinta y posterior, la hebrea; lo que el especialista del AT
piensa cuando califica un texto de mesidnico no vale para el caso
de estos textos egipcios. En concreto, el Mesias de la Biblia es

? ANET 444.

" Letteratura e poesia, 133.
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un personaje estrechamente vinculado con Dios, y aparece co-
mo designado por el Sefior para salvar a su pueblo. Y ese

roceso de salvacién que inicia lleva la garantia divina: «El celo
del Sefior lo realizari» (Is 9,6). Nada de esto advertimos en

Nefertl.

Hay un detalle muy curioso que merece la pena comentar.
Una de las empresas importantes que llevard a cabo Ameni es la
unificacién de los dos reinos divididos: «El cefiird la corona
blanca y llevard la corona roja; unirid a las Dos Poderosas,
satisfard a los Dos Sefiores en lo que deseen» ™. Igual que su
aparicion, este logro politico no se explica por intervencién
directa de los dioses. En una «profecia mesidnica» de Ezequiel
aparece el mismo tema de la reunificacién del Norte (Israel) y el
Sur (Judi). Pero aqui Dios ocupa el papel principal y su Mesias
contintia la obra que él ha comenzado: «Esto dice el Sefior: Voy
a coger la vara de José y a empalmarla con la vara de Judi, de
modo que formen una sola vara y queden unidas en mi mano
(-..). Los haré un solo pueblo en su pais, en los montes de Israel,
y un solo rey reinari sobre todos ellos. No volverin a ser dos
naciones ni a desmembrarse en dos monarquias (...). Mi siervo
David serd su rey, el Gnico pastor de todos ellos» (Ez 37,19-24).
Estoy dispuesto a conceder (jy ya es mucho!) que los deseos de
reunificacién del Norte y el Sur estuviesen alentados por ilusio-
nes semejantes a las de los egipcios. Pero, al hablar de profetis-
mo, no hablamos simplemente de politica ni de las eternas
ilusiones de los pueblos. La politica adquiere en este caso una
relacién directa con Dios o con los dioses, como veremos en
Mesopotamia. Calificar de «mesidnico» un texto como el de
Neferti s6lo contribuye a propagar confusién.

Por dltimo, quienes piensan que la intervencién de Neferti
es profética porque denuncia los males de la sociedad deberian
recordar las ya viejas palabras de Pieper: «El libro es un vatici-
nium ex eventu (...), las quejas por la desgracia de la época no
brotan directamente de los acontecimientos, cOmo ocurre con
Amés, Oseas, Isaias, etc.» . Como formula espléndidamente
Donadoni, el autor de Neferti, compitiendo con sus predeceso-
res, ha convertido la experiencia humana en experiencia litera-
tia 7, Nada mis lejos de la critica social de los profetas de Israel.

" Las Dos Podergsas son la diosa buitre Nekhbet y la diosa cobra Wadjet,

€uya unién, comoHa de los «Dos Seiiores» (Horus y Seth), representa el reino
unificado (M. Vichtheim).

' Die iigy”ptiscbe Literatur, 49.

17 2 . . Py .
«Es ficil descubrir por todas partes referencias a la mas amarga literatura
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b) Los avisos de Ipu-Wer 18

La obra consta de un marco narrativo, que no podemos
reconstruir con seguridad, y seis poemas. Ya que la primera
pagina esti muy deteriorada, no conocemos el contexto en el
que se desarrolla el discurso. Es probable, como piensa Wilson,
que el protagonista, I[pu-Wer, se encuentre en pie ante el faraén
describiendo el caos social. En cualquier caso, desde las prime-
ras frases inteligibles queda claro que todo lo domina la violen-
cia:

«E] hombre mira a su hijo como a un enemigo (...)

El hombre va al trabajo con su escudo...

El arquero es sefior de la situacion,

la violencia estd por doquier (...).
El hombre de valia hace duelo por la situacién del pais».

Un aspecto que conviene subrayar desde el primer momento
es el literario. Imaginemos que debemos describir una situacion
cadtica. ;C6mo lo harfamos? El autor elige un estilo predomi-
nantemente poético, en el que predomina el paralelismo. En las
seis primeras paginas, al menos 60 frases comienzan por «verda-
deramente»; a partir de la pagina siete encontramos 50 frases
que comienzan por «ved»; ocho veces se repite «recuerda» y

antigua; pero también se advierte que en estas descripciones, en estas quejas,
falta una diana precisa, un sentido pleno. La tendencia del autor es competir
con sus predecesores, pero utilizandolos por lo que tenian de vistoso, por sus
descripciones, por sus paradojas. Los ha seguido en ese terreno, y aparente-
mente los ha superado en esa descripcién de una naturaleza que se ha vuelto
extraia e inconsueta. Pero aqui precisamente se advierte el caracter literario de
la composicién: no se trata de un mundo con el que podamos ajustar cuentas,
de una realidad que se deplora y exorciza al describirla como enemiga y cruel.
Lo que tenemos aqui es la estilizacion de la experiencia humana en expetiencia
literaria» (Storia della letteratura egiziana antica, 113).

18 e conserva cn una sola copia, muy dafiada, el Papiro Leiden 344, de la
dinastia XIX o XX (hacia 1350-1100). Consta de diecisiete paginas, cada una
con catorce lineas, menos las 10 y 11 que tienen trece. Publicado por H. 0.
Lange, Propheziehungen eines dgyptischen Weisen aus dem Papyrus I, 344 in
Leiden. Vorliufige Mitteilung. Sitzungsberichte der Preuss. Akademie der
Wissenschaften, Philos.-hist. Klasse 1903, 601-610. Una exposicién bastante
amplia e interesante del contenido en A. Morert, ElNilo y la civilizacién egipcia
(Barcelona 1927) 262-269. Traduccién castellana resumida en M. Garcia Cor-
dero, Biblia y Legado del Antiguo Oriente (Madrid 1977) 560-563. Traduccién
italiana en E. Bresciani, Letteratura e poesia dell'antico Egitto, 65-82. Traduc-
cién inglesa de J. A. Wilson en ANET 441-444 y de M. Lichtheim en Ancient
Egyptian Literature. Volume L: The Old and Middle Kingdoms, 149-163. El
mejor anilisis que he encontrado desde el punto de vista literario es el de S.
Donadoni, Storiz della letteratura egiziana antica, 70-79. Ademis de los estu-
dios que citaremos a continuacién, véase Spiegel, Soziale und weltanschaunliche
Reformbewegungen im alten Agypten (Heidelberg 1950); G. Fecht, Der Vor-
wurf an Gott in den « Mabnworten des Ipu-Wer» (Heidelberg 1972).

Antecedentes de la profecia biblica / 227

nueve «pero es bueno cuando». Quien asi escribe no esti domi-
qado por la angustia del caos social. Esti entregado a una labor
literaria, y es més facil imaginarlo viviendo en un momento de
paz . Recordemos algunas de las frases mas famosas.

«Verdadfaramente, los pobres poseen ahora tesoros.

El que ni siquiera era capaz de hacer un par de sandalias, ahora posee
riquezas.

Verdaderamente, los nobles se lamentan mientras los pobres se ale-
gran. Todas las ciudades dicen: «expulsaremos a muchos de
ellos».

Verdaderamente, los que construyeron las pirdmides son ahora granje-
ros.

Verdaderamente, los hijos de los nobles son estrellados contra los
muros.

Verdaderamente, todas las esclavas han perdido la vergiienza. Cuando

_ sus sefioras les dan érdenes, encuentran esto humillante.

Mira, se hacen cosas que nunca se hicieron antes, los mendigos roban
al rey.

Mira, los que poseian tumbas son tirados por el suelo, el que no podia
hacerse un sepulcro posee tesoros.

Mira, el' que no podia construirse un bote, tiene ahora naves; sus

_ antiguos propietarios se han quedado sin nada.

Mira, el que no sabia lo que era una lira, tiene ahora un arpa; el que no

cantaba, exalta a la diosa».

Asi, mis de cien afirmaciones sobre las calamidades presen-
tes y el contraste entre la suerte pasada de los pobres y los ricos
que ha cambiado de forma incomprensible . Hasta que llega-,
mos al final de la pagina 11 y comienzos de la 12, texto capital
para el tema de la profecia. Una interpretacién muy difundida '

1 Segiin Wilson, el mejor estudio sigue siendo el de A. H. Gardiner, The
Admonitions of an Egyptian Sage (Leipzig 1909), que considera las Admoni-
ciones obra de un autor de la dinastia XII, que se lamenta por las calamidades
del Prl.r’ner Periodo Intermedio. Sin embargo, M. Lichtheim considera la inter-
pretacién de Gardiner «contradictoria e indefendible» y se inclina por la de S
'I:;l:;la, «I?ze ﬁ'rs;e.n fwerdenldie bLetzten sein»: Klio 22 (1929) 405-31, que nieg:;

o trasfondo histérico a la obra i i é
e o o o y la data en el Imperio Medio, en una época

y .2° Max Pieper intenta descybrir en la obra cierta disposicion y progreso
Ogico. La primera parte estaria dedicada a describir la desgracia general del
pais; la segunda, la desgracia de los funcionarios; la tercera, el peligro que corre
a monarquia; la cuarta da consejos para alejar definitivamente el peligro; la
quinta formula esperanzas en los aliados. Pero reconoce que el autor no ha
lqgrado_dommar sus materiales y, sobre todo en la primera parte, la enumera-
C10n es interminable; cf. Die dgyptische Literatur, 26. ’

2 .
' Aunque ;wldo comprobarlo, me imagino que debe ser la propues-

f:gt:)r Lange y gue se mantiene en autores tan influyentes como-J. H. Breasted,
istory of Egypt (Londres 1920) 204s. La méxima difusién de esta teoria se
consigue al aceptarla Wilson en su traduccién para ANET.
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propone que Ipu-Wer describe aqui la venida de un rey ideal,
aunque caben dos posibilidades: que este rey imite un modelo
pasado, quizd al dios sol Re, o que el pasaje sea realmente
mesidnico, y que Ipu-wer mire al futuro dios-rey que librarj 5
Egipto de sus desgracias . Wilson se inclina por lo segundo y
traduce: «Traera refrigerio al corazén. La gente dira: ‘Es un
pastor de todos los hombres. No hay maldad en su corazén,
Aunque su rebafio sea pequeiio, dedica todo el dia a cuidarlo’ ...
Ojald conozca su caricter desde la primera generacién (= ojali
conozca la naturaleza humana desde sus comienzos). Entonces
destruiria el mal; extenderia su brazo contra él; destruiria su
semilla y su heredad».

Sin embargo, la interpretacién de Pieper en 1927 era muy
distinta. Ve en estas lineas una critica al rey que, como ocurre a
menudo con los déspotas orientales, no se preocupa de sus
sabditos. Su traduccidn era: «Se dice que es el pastor de todos
los hombres, en cuyo corazén no existe el mal, y (sin embargo)
su rebano disminuye» .

Pero el cambio principal en la interpretacién lo supondri la
obra de E. Otto, El reproche a dios **. En Ipu-wer advierte,
ademds de una amplia e impresionante descripcién de las cala-
midades y el caos, un reproche dirigido al dios creador. Este,
que deberia ser un «buen pastor», ha creado a los hombres con
un cardcter imposible, destruyendo con ello la creacién. Su
traduccion es: «Se dice que es un buen pastor para todos, que no
existe nada malo en su corazon. Que, aunque su rebaio sea
pequefio, dedica todo el dia a guardarlo. Pero, jqué ganas de
enganarse! Ay, si hubiese conocido su caricter ya en la primera
generacion, le habria dirigido una maldicién y habria alzado
contra él su brazo. Habria destruido su semilla, sus herederos.
En cambio, desea que se siga engendrando, y asi todo lo domina
la falta de entrafias y la opresién» . En esta misma linea se
orienta Bresciani: «Ipu-wer se lamenta de que Re, cuando reina-
ba todavia en el mundo y, airado con la humanidad, decidié
destruirla a través de Sekhmet, no haya llevado a término esta
destruccion y haya dejado en el mundo a los hombres que

2 Cf, Wilson, en ANET 443, nota 36.
* Die dgyptische Literatur, 25.

* E. Otto, Der Vorwurf an Gott. Zur Entstebung der dgyptischen Ausei-
nandersetzungsliteratur. Vortrige der orientalistischen Tagung in Marburg
1950, Fachgruppe Agyptologie (1951).

* Cf. E. Otto, Weltanchanliche und politische Tendenzschriften en Hand-
buch der Orientalistik, 1. Agyptologie (Leiden 1952) 113.
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merecian aquel castigo» *. De forma parecida, sin comprome-
terse con comentario alguno, traduce Miriam Lichtheim, y esta
interpretacién es la que supone también Brunner.

¢Nos encontramos ante un texto profético? Tres argumen-
tos se han aducido en favor de esta postura: la esperanza mesia-
nica 7, la critica social y el caricter escatoldgico. A propésito
del primero, ya hemos indicado la opinién de Wilson y las
dificultades de interpretacion del pasaje pertinente.

En cuanto al segundo, el mismo Wilson lo emplea al decir
ue «el texto es profético en sentido biblico. El ‘profeta’ no
predice el futuro, sino que se encuentra ante el faraén y condena
la administracién pasada y presente de Egipto». En la misma
linea se expresa Neher: «El acento sombrio y realista de estos
textos recuerda profundamente el de algunas péginas biblicas,
auténticamente proféticas» . Pero no es facil estar de acuerdo
con esta postura. Ya hemos indicado que Ipu-Wer tiene mis de
ejercicio literario que de exposicion de un problema acuciante.
Por otra parte, aunque algunos, como Bresciani, consideren que
la obra traza un cuadro «probablemente objetivo de las condi-
ciones de Egipto en la edad posterior al Reino Antiguo», Luria
y Lichtheim hacen caer en la cuenta de las contradicciones que
se advierten en la descripcién: por una parte se lamenta de que
en el pais no hay nada, y por otra de que los pobres tienen de
todo. Pero lo més importante a la hora de establecer una compa-
racién con los profetas hebreos es la mentalidad tan distinta que
refleja este texto. En la interminable descripcion de calamidades
(guerra civil, comercio exterior muerto, burocratizacién), se
observa el caricter reaccionario subyacente . Quien habla es la
nobleza herida, con profundo desprecio hacia el pueblo, irritada
porque los pobres han mejorado de situacién.

* Letteratura e poesia, 79.

¥ «En este extrafio oriculo ‘mesidnico’, el profeta proclama la venida de un
rey bueno que, como el David de los profetas hebreos, salvari a su pueblo».
Poco después, hablando de este tipo de literatura egipciagir(dfa::no podemos
evitar la conclusién de que proporcioné a los profetas hebreos la forma y, hasta
limites sorprendentes, también el contenido de las protecias mesianicas. A los
hebreos les qued6 dar a esta antigua forma un significado ético y religioso mas
elevado» (J. H. Breasted, A History of Egypt, 205).

% La esencia del profetismo, 22.

* «Desconfianza con respecto a los hombres, pesimismo, nostalgia por el
antiguo orden social que se querria restaurar, desprecio por la plebe: este es el
caricter moral y politico de la obra» (E. Bresciani, o. ¢., 65). Para una compara-
c16n de la postura de Ipu-wer con lo que dice el profeta Miqueas, véase J. L.
Sicre, « Con los pobres de la tierra», 306s.
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En cuanto al cardcter escatolégico, se basa en la pretendida
promesa de un futuro feliz que pone término al caos presente:
«Fn esta asociacién de sombras y de luces se manifiesta el
aspecto mas original de la antigua profecia egipcia, esto es, su
carcter visiblemente escatolégico» *°. Pero ya hemos indicado
que esta alternancia de épocas malas y buenas es un fenémeno
frecuente en las mas diversas culturas. Ni podemos calificarlo de
profético ni demuestra un influjo de Egipto en Israel. Por otra
parte, no es nada claro que al final se prometa esa época de

felicidad.

Por dltimo, el mayor argumento en contra del caricter
profético del texto es que su autor nunca invoca una revelacion
de los dioses *'.

¢) El oasita elocuente *

Para muchos se trata de la obra cumbre del Primer Periodo
Intermedio, que abarca las dinastias VII a X (hacia 2190-2040 a.
C.). En el oasis de la sal (Wadi Natrum), al NO de Herakledpo-
lis, habita un campesino llamado Khun-Anup. Un dia, decide 1r
a Egipto por alimentos para su mujer y sus hijos. Carga sus
asnos con diversos productos y se dirige a la capital. A lo largo
del camino tropezard con un hombre ambicioso y sin escripu-
los, empleado del administrador general, que le roba todos sus
bienes. Diez dias pasa Khun-Anup pidiéndole que se los de-
vuelva. Cuando ve que es inutil, marcha a Herakle6polis para
pedir justicia al administrador general, Rensi. Su primer discur-
so es amable, convincente. Elogia sus buenas cualidades para
ganarse su benevolencia:

© A Neher, o. ., 24.

3 Ya a comienzos de siglo negaba este cardcter profético Alan Gardner:
«Debo afirmar una vez mds que no hay traza segura, ni siquiera probable, de
profecias en ninguna parte del libro» (citado por A. S. Peake, The Roots of
Hebrew Prophecy and Jewish Apocalyptic: BJRL 7 [19225] 233-55; cf. 245).

% publicado por F. Vogelsang / A. H. Gardiner, Die Klage des Baunern
(Leipzig 1908). Traduccién francesa en G. Lefebvre, Romans et contes égyp-
tiennes de Pépoque pharaonique (Paris 1976) 41-69. Traduccién italiana en E.
Bresciani, Letteratura e poesia, 95-110. Resumen en ANET 407-410. Es intere-
sante la evolucién que ha experimentado entre los egiptélogos el titulo de la
obra. Vogelsang y Gardiner la presentaban como «las quejas o denuncias del
campesino». Ver también F. Vogelsang, Kommentar zu den Klagen des Banern
(Leipzig 1913). El titulo «Quejas del campesino» lo mantiene Max Pieper, Die
dgyptische Literatur, 34, y la obra de E. Suys, Etude sur le conte du Fellah
plaidenr (Roma 1933). Ahora es mas frecuente hablar de «el campesino elo-
cuente»; por ejemplo Donadoni, Lichtheim.
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«Gran administrador, mi sefior ... ti eres el padre de los huérfanos
el marldp de la viuda, el hermano de la mujer repudiada, el seno dei
que no tiene madre (...). T4, que aniquilas la mentira, que haces existir
la justicia, acude a la voz del que te llama».

~Rensi se siente conmovido por el caso y, sobre todo, ad-
mirado por la elocuencia del campesino. Mientras sus conseje-
ros le quitan importancia al asunto, dando muestras de insensi-
bilidad social y de poco interés por la justicia, Rensi calla. Sin
que el campesino lo sepa, avisa al faraén de que ha encontrado
un hombre elocuente. Y el rey decide que le haga hablar al
miximo y recojan por escrito sus palabras. Serd un entreteni-
miento para la corte. Rensi, convencido de que el campesino
lleva razén, ordena que provean de todo lo necesario —sin él
saberlo— a su mujer, a sus hijos, y al mismo campesino.

A partir de entonces, a Khun-Anup no le falta para vivir.
Pero sigue sediento de justicia. Una vez tras otra acude a la
presencia de Rensi exigiendo sus derechos. No lo hace ya en
p!an benévolo. Denuncia, acusa, insulta. Después del tercer
discurso, el administrador da orden de azotarlo. Pero no consi-
gue callar al oasita. Seis veces mds vuelve a la carga, reivindican-
do sus Propledades, denunciando la injusticia del tribunal, la
corrupcion del poder. La historia tiene un final feliz, pero lo

que nos interesa es recoger algunas afirmaciones del protagonis-
ta:

«.Mira,. la justicia, expulsada de su sede, vaga lejos de ti. Los
f.unmonarlos hacen el mal, los jueces roban. El que debe apresar al
tm}ador, se aleja de él; el que debe dar respiro a la boca estrecha, se lo
quita; el que debe dar alivio, hace que se angustie; el que debe re;”artir
es un ladrén; el que debe alejar la necesidad con sus 6rdenes, actia er;
interés de sus amigos (= de los que le siguen la corriente); quien debe
rechazar el delito, practica la iniquidad (...). Eres fuerte y poderoso, tu
brazo es valiente, pero tu corazdn es rapaz, la piedad se ha alejado de
ti» (de la segunda intervenci6n).

«Eres un barquero que sélo transporta al que puede pagar el
pasaje; eres un justo cuya justicia se ha desmoronado. Eres un inspec-
tor de almacenes que impide el paso al pobrecillo. Eres un halcén para
los hombres, te alimentas de los pajaros mis débiles. Eres un carnice-
ro, contento de matar (a los animales) sin que pueda acusirsele por
ello. Eres un pastor que no sabe alejar el mal de su rebafio; no has
contado a tus animales (...). Eres como un policia que roba, un
gobernador que se apodera de lo que quiere, un jefe de distrito que
debe reprimir el bandidaje y se ha convertido en ejemplo para el
malhechor» (tercera intervencién).

Se comprende que, después de esta acusacion, Rensi ordene
azotar a Khun-Anup. Sus palabras son audaces y sus imigenes
nos recuerdan otras del Antiguo Testamento: las autoridades
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como carniceros que descuartizan al pueblo (Miq 3,1-4), como
pastores ineptos y crueles (Ez 34), «amigos de sobornos y de
ladrones» (Is 1,23). Las intervenciones posteriores del campesi-
no contintian en la misma linea. Me limito a pocas frases mis.

«La ley estd arruinada, la regla quebrantada. El pobre no puede
vivit, lo despojan de sus bienes. No es honrada la justicia» (séptima
intervencién).

«Son salteadores, ladrones, bandidos, los funcionarios nombrados
para oponerse al mal; son un lugar de refugio para el violento los
funcionarios nombrados para oponerse a la mentira» (octava interven-
cién).

Las semejanzas entre las palabras del oasita y los profetas
podrian multiplicarse. Lanczkowski descubre los siguientes
puntos de contacto *: 1) lugar de origen: el oasita procede de la
zona limitrofe entre la tierra cultivable y el desierto, ain no
contaminada por la civilizacién; lo mismo ocurre con Moisés,
Elias, Amés y Juan Bautista; 2) el motivo por el que habla es,
igual que en los casos de Amés y Natan, la injusticia; 3) el
cuarto discurso tiene lugar delante del templo, cuando Rensi
sale de él; esto recuerda la intervencion de Amoés en Betel (Am
7) o la de Jeremias en Jerusalén (Jr 7; 26); 4) el campesino sufre,
es azotado, lo cual recuerda el destino tan semejante de Jeremias
(Jr 20), las persecuciones de tantos profetas, que culminaran con
el sufrimiento del Siervo de Yahvé (Is 53); 5) el campesino
emplea la amenaza, el reproche, la ironia, imigenes parecidas a
las de los profetas; 6) igual que ocurre con la predicacién
profética, también aqui hay gran interés en que se conserve por
escrito.

De estas coincidencias deduce Lanczkowski «la existencia
de un movimiento profético en Egipto». Pero hay datos que el
autor pasa por alto: 1) El campesino defiende sus propios
intereses; es un apasionado de la justicia y denuncia las trans-
gresiones contra ella, pero actiia «en legitima defensa»; no se
arriesga en beneficio de otras personas, como hacen Amos,
Miqueas, Isaias. 2) El campesino basa sus denuncias en una
conciencia espontdnea de la justicia; los profetas también tienen

% G. Lanczkowski, Agyptischer Prophetismus im Lichte des alttestamentli-
chen: ZAW 70 (1958) 31-38. El autor no formula sus ideas de manera tan
ordenada como lo hago, pero creo resumirlas fielmente. El tema vuelve 2
tratarlo en su obra Agyptischer Prophetismus (Wiesbaden 1960). Véanse las
recensiones muy negativas de H. Brunner en TLZ 87 (1962) 585-87 y S.
Herrmann en OLZ 58 (1963) 124-30, y el importante articulo de S. Herrmann,
Prophetie in Israel und Aegypten. Recht und Grenze eines Vergleichs: SVT IX
(Leiden 1963) 47-65.
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esta sensibilidad, pero intervienen en nombre de Dios, manifes-
tando que la violacién del derecho es un ataque frontal a la
voluntad divina. 3) Lanczkowski parece suponer que el campe-
sino es un personaje histérico, como los profetas de Israel. Esto
no es claro. Mas bien llevan razén los que clasifican la obra
como «cuento». EI mismo arranque del relato, las anécdotas
posteriores, su final feliz, lo confirman. Muy distinto es el final
de Amés en Betel, Miqueas ben Yiml4 en Samaria, o Jeremias en
Jerusalén. Deducir de este texto la existencia de un movimiento
profético en Egipto resulta aventurado, aunque es de sumo
interés situar este texto en el contexto global de una lucha por la
justicia en el Antiguo Oriente, en la que participaron de forma
tan plena los profetas de Israel.

1.2. Valoracion final

Después de analizar detenidamente estos textos, Ramlot
llega a las siguientes conclusiones:

En Egipto se constata una ausencia de revelacién. Estos
pretendidos profetas nunca se basan en ella para anunciar los
bienes futuros o denunciar las injusticias. Como ya indicamos,
este aspecto también lo subrayan numerosos autores.

Se advierte también una ausencia de tradicién histérica o
doctrinal. El contenido teolégico es muy pobre y no se inserta
en una historia de salvacién. Los «profetas» egipcios no son
reformadores ni creadores de una tradicidn, sino «abejas solita-
rias sin otro vinculo que el dogma faraénico».

Los textos parecen compuestos para agradar a los faraones y
merecer su recompensa **. Sus autores recordarian, en todo

caso, a los «profetas de paz», denunciados en tantas paginas de
la Biblia

En definitiva, la profecia biblica no se puede interpretar a
partir de los pocos textos egipcios que poseemos, aunque éstos

* Este mismo aspecto lo subraya C. J. Bleeker, The Religion of Ancient
Egypt, en Historia Religionum, 1. Religions of the Past (ed. por C. J. Bleeker /
G. Widengren) (Leiden 1969) 40-114. Para él, las intervenciones de Neferti y
de Ipu-Wer «no son expresiones de verdadero profetismo. Estos libros contie-
Nen un vaticinium ex eventu destinado a alabar a ciertos monarcas, o exhorta-
Clones de un sabio que pretende robustecer la fe en la victoria de la verdad y la
Justicia» (p, 40).
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resulten interesantes para una mejor comprension de la apoca-
liptica judia, como advierten algunos.

2. Mesopotamia

Es casi un tépico afirmar que la informacién que ofrece
Mesopotamia para la profecia es minima. Se dice que las civili-
zaciones que se sucedieron en esta zona (sumerios, babilonios,
asirios, caldeos) dejaron innumerables vestigios adivinatorios o
migicos —observacién de los astros, del higado, del vuelo de las
aves, de los giros del aceite en un vaso, de la forma de las
nubes—, pero nada o casi nada a lo que podamos aplicar el
término de profecia. Sin embargo, esto depende del concepto
que usemos de Mesopotamia y de la atencién que prestemos a
Jeterminados documentos. Con respecto a lo primero, si inclui-
mos a Mari dentro del mundo mesopotdmico —como parece
légico por su lengua y cultura—, esta zona se convierte en la
proveedora de los textos mas estudiados en la actualidad. En
cuanto a lo segundo, es probablemente injusta la poca atencién
que se ha dedicado ala profecia neoasiria, como indica Manfred
Weippert **. Por motivos de comodidad, y para subrayar su
importancia y sus diferencias especificas con respecto al resto de
Mesopotamia, dedicaré a Mari un apartado exclusivo.

2.1. Principales textos

A finales del siglo pasado (1898) publicaba Banks ocho
oriculos dirigidos al rey Asarhaddén (680-669) en distintos
momentos de su vida *. En 1926, Ebeling anade a estos orculos

% Los articulos sobre Mesopotamia, sin incluir los referentes a Mari, no son
tan escasos como se podria pensar a primera vista: E. J. Banks, Eight Oracular
responses to Esarhaddom: AJSL 14 (1898) 267-77; J. A. Bewer, Ancient Baby-
lomian Parallels to the Prophecies of Hagai: AJSL 35 (1918s) 128-133; R. D.
Biggs, More Babylonian «Prophecies»: Iraq 29 (167) 117-32; 1d., The Babylo-
nian Prophecies and the Astrological Traditions of M. esopotamia: JCS 37 (1985)
86-90; R. Borger, Gott Marduk und GottKonig Sulgi als Propbeten. Zwe
prophetische Texte: Bibliotheca Orientalis 28 (1971) 3-24; M. Dietrich, Pro-
phetie in den Keilschrifttexten: JARG 1 (1973) 15-44; A. K. Grayson / W. G.
Lambert, Akkadian prophecies: JCS 18 (1964) 7-30; A. K. Grayson, Babylo-
nian Historical Texts (Toronto 1975); W. W. Hallo, Akkadian Apocalypses:
IE] 16 (1966) 231-42; M. Weinfeld, Mesopotamian Prophecies: Shnaton 3
(1976) 263-76; M. Weippert, Assyrische Prophetie der Zeu Asarbaddons und
Assurbanipals, en F. M. Fales (ed.), Assyrian Royal Inscriptions, OAC 17
(Roma 1981) 71-115; Id., Das Bildsprache der nenassyrischen Propbetie, en H.
Weippert, K. Seybold, M. Weippert, Beitrige zur prophetischen Bildsprache in
Israel und Assyrien, OBO 64 (Freiburg 1985) 55-93.

% E. J. Banks, Eight oracular responses to Esarbaddon: AJSL 14 (1898)
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una coleccién de profecias («Un rey surgird») 7. i
edicién de ANET, Pfeiffer anadié aylos O%écul)os dﬁ?g%?igsrlarlnreg;
Asarhaddén estos otros textos: una carta a Asurbanipal (668-
630?), un oriculo del dios Ninlil a Asurbanipal, un suefio
oracular a Asurbanipal, sin olvidar las «Profecias» («Un rey
surgira»). En 1964 publican Grayson y Lambert un articulo en
comﬁn sobre las «profecias acadias». Se trata de cuatro textos: el
primero es el ya conocido de Ebeling («Un rey surgird»); el
segundo sera completado por Biggs en su articulo de 1967
tercero y cuarto demostrara Borger que pertenecen al discurso
profético de Sulgi y al de Marduk, respectivamente. En la
tercera edicion de ANET, Biggs s6lo ha afadido un antiguo
ordculo de Uruk, e indica expresamente que las llamadas «Pro-
fecias» deben ser consideradas como simple apédosis de los
omina. En 1975, Schmékel *® incluye en el apartado de «profe-
cias .mesopotémicas»: 1) «Un rey surgird»; 2) La profecia de
Splgl; 3) El discurso profético de Marduk; 4) Los dichos profé-
ticos de Mari. En 1982, Schmitt piensa que la Profecia de
Marfil:lk, la de Sulgi, y «Un rey surgird» son simples esbozos
histéricos y no se pueden comparar, por ejemplo, con el fené-
meno profético de Mari; sélo advierte relacién con él en los
oriculos de Asarhaddén y Asurbanipal, pero advirtiendo que
estos textos proceden de la ecléctica cultura del imperio asirio
tardio y carecen de originalidad *’. Finalmente, en 1985, Man-
fred Weippert se ha centrado en los ordculos dirigidos a Asar-
haddén y Asurbanipal, de los que anuncia una nueva edicién en
«Orbis Biblicus et Orientalis».

a) La profecia de Sulg:

Sulgi fue el segundo rey de la tercera dinastia de Ur (hacia
2046-1998 a. C.); divinizado ya en vida, mis tarde fue adorado
como un dios. Sin embargo, esta «profecia» debe de ser unos
ocho siglos posterior, ya que la referencia a la destruccién y
saqueo de Babilonia s6lo puede aplicarse a la que llevé a cabo el

267-77. Se trata de la tablilla K 4310. La primera traduccidn fue la de Pinches en
1878, revisada nuevamente en 1891. No he podido consultar el articulo de S. A.
Strong, On some oracles to Esarhaddon and Ashurbanipal: Beitrige zur Assy-
riologie II (1891-1894) 627-645.

281378?1 la obra dirigida por H. Gressmann, Altorientalische Texte zum AT,

** En la obra dirigida por W. Beyerlin, Religi chtli
o AT oo 19§5)‘ p eyerlin, Religionsgeschichtliche Textbuch

® A. Schmitt, Prophetischer Gottesbescheid in Mari und Israel, 6.
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rey asirio Tukultininurta (1233-1198). El texto comienza con la
autoalabanza del monarca y sigue con una serie de dichos sobre
el futuro referentes a Nippur y Babilonia. Termina con una
serie de predicciones que proclaman salvacién y desastre.
Ofrezco un fragmento de la tabla IV de acuerdo con la traduc-
cién de Borger:

«En el limite de la ciudad de Babilonia

se lamentari el constructor de este palacio.

Este principe pasari malos momentos.

Su corazén no estari alegre.

Durante su reinado no cesarin batallas y contiendas.
Bajo su mandato, los hermanos se devoraran entre si,
la gente vender4 a sus hijos por dinero.

Todos los pueblos caerdn en la confusion.

El hombre abandonari a su mujer,

la mujer abandonari a su marido.

La madre cerrar la puerta a su hija.

La riqueza de Babilonia ird a Subartu,

marchari a tierra de Asur.

El rey de Babilonia enviard a Asiria,

al principe de Asut, el tesoro de su palacio».

(col. 1V,2-22).

De acuerdo con los criterios que enunciamos al principio, es
imposible hablar aqui de un texto profético. No hay una revela-
ci6n de la divinidad a través de un intermediario. Por otra parte,
aunque esto sea secundario, tampoco nos hallamos ante una
prediccidn, sino ante una serie de «vaticinia ex eventu». Pero
resulta interesante comparar el lenguaje de este texto con los
que ya conocemos de Egipto y otros de la Biblia. Es semejante
la forma de describir el caos social, con rasgos tomados de la
vida diaria, especialmente de la familia. Por otra parte, la refe-
rencia final a la riqueza de Babilonia camino de Asiria recuerda
a la amenaza de Isafas al rey Ezequias: «Llegarin dias en que
todo lo que hay en tu casa, cuanto atesoraron tus abuelos, se lo
llevaran a Babilonia» (Is 39,6).

b) Discurso profético de Marduk

El texto original es de la segunda dinastia de Isin, o mas
exactamente del reinado de Nabucodonosor I (h. 1127-1105),
cuando el dios Marduk alcanzé la cima del panteén babilénico.
Esta redactado como un discurso en el que Marduk se alaba a si
mismo delante de los otros dioses y contiene una extensa profe-
cia de salvacién dirigida a Nabucodonosor 1. Se conserva en
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tablillas encontradas en Asur y Ninive. He aqui algunos frag-
mentos de ambas *°:

«Este monarca sera poderoso y no tendré rival.

Se preocupara de la ciudad, reunira a los dispersos.

Al mismo tiempo, adornara con piedras preciosas

el templo de Egalmach y los otros santuarios.

Reunird y consolidari el pais disperso.

La puerta del cielo estari siempre abierta»

(De la tablilla de Asur IV 4-8 y 21-24).

«Los rios darin peces,

los campos produciréin ricos frutos,

los pastos de invierno durarin hasta el verano,

los pastos de verano serdn suficientes para el invierno,

abundari la cosecha del pais

y su precio en el mercado serd favorable.

El mal se volvera orden, la oscuridad desaparecera,

el mal se disipard. No faltardn las nubes.

El hermano se apiadara de su hermano,

el hijo honrar4 a su padre como a un dios (...).

La compasién estara siempre presente entre los hombres.

()

Este monarca reinard sobre todos los pueblos.
Y, sabedlo, dioses todos, tengo un pacto con él,
él destruira a Elam, destruiri sus ciudades»

(De la tablilla de Ninive III 6-24).

Tenemos una impresién parecida a la del texto anterior.
Falta el intermediario, «el profeta», y se trata de simples «vatici-
nia ex eventu». Pero no dejan de ser interesantes los temas y el
lengua]e utilizado para hablar de una época de salvacién, con
ciertos parecidos, incluso notables, con profecias del periodo -
exilico. Aunque, en conjunto, estin mds relacionados con los
salmos que hablan del reinado del monarca ideal, como el 72.

¢) «Un principe vendri»

Texto curioso, que ningtn autor fecha ni siquiera aproxima-
damente. Habla de una serie de monarcas que se suceden,
alternando reinados buenos y malos.

«Un principe vendra y reinar dieciocho afios. El pais estard
a salvo y florecers, y el pueblo tendrs abundancia. Los dioses
tomaran decisiones favorables para el pais, soplarin buenos
vientos ... Los surcos dardn gran cosecha (...). Habri lluvias y
agua, la gente celebrari fiesta. Pero este monarca moriré violen-
tamente durante una rebelién.

“Tomados de W. Beyerlin, o. c.
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Vendri un monarca, reinari trece afios. Habra un ataque de
los elamitas contra Acad y se llevarin botin de Acad. Los
templos de los grandes dioses serin destruidos y Acad serd
derrotado. Habri levantamientos, confusién y desorden en el
pais. Los nobles perderan su prestigio, surgird un desconocido
que usurpara el trono y entregara a la espada a los oficiales (del
rey anterior). Llenard los arroyos de Tuplias, las llanuras y
colinas, con la mitad del ejército de Acad. El pueblo sufrird una
gran hambre.

Surgira un rey, reinard tres afos...».

Es facil advertir la falta absoluta de relacién con los textos
proféticos biblicos. Sin embargo, se percibe con igual facilidad
las semejanzas con ciertos esbozos apocalipticos de la historia,
tal como aparecen en el libro de Daniel. En esta linea se orienta
la interpretacién de Hallo *'.

d) Ordculos dirigidos a Asarbaddon

De la época neoasiria se ha transmitido una serie de ordculos
en diez tablillas, que se conservan actualmente en el Museo
Britinico. Algunas de ellas contienen un solo texto, mientras
otras contienen colecciones, con titulos que hacen referencia al
autor o autora de la profecia. Todas las colecciones, menos una,
proceden de la época de Asarhaddén, mientras los oriculos
individuales son en su mayoria de tiempos de Asurbanipal. En
la actualidad contamos con treinta y tres oriculos, pero debie-
ron de ser bastantes mis. Aparecen en ellos un total de quince
profetas, diez mujeres y cinco hombres *; la mayoria de las
veces se indica su nombre, lugar de residencia y profesion. Casi
nunca se indica la forma y el lugar de la revelacidén; parecen
revelaciones espontineas, pero en ocasiones se trata de respues-
tas a una pregunta. Los oriculos se dirigen al rey, a vcces a la
reina madre y al principe heredero; en un caso, a la poblacién de
Asiria. Raras veces se encuentra una critica al rey; casi todos los

' W. W. Hallo, Akkadian Apocalypses: 1E] 16 (1966) 231-42. El titulo de
este articulo estd en expresa oposicién al de Grayson y Lambert, Akkadian

Propbecies.

2 Huffmon los clasifica del siguiente modo: 1) los que tienen titulo: raggi-
mu / raggintu, «proclamador, anunciador», que parecen desempefiar un papel
en el culto; sabru / sabratu, «revelador», también relacionados con el culto;
seletu, mujer consagrada por el rey a una divinidad; 2) los que no tienen titulo;
a diferencia de lo que ocurre en Mari, no tenemos més informacién sobre ellos;
cf. H. B. Huffmon, Propbecy in the Ancient Near East: IDB Suppl. Volume,
699. '
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oriculos le prometen bienestar, éxito, victoria y larga vida.
Manfred Weippert, del que he tomado estos datos, ve los para-
lelos biblicos mas notables en Ajias (1 Re 11), el oriculo de
Natan (2 Sm 7), el oréculo a Ciro (Is 45,1-7), Ageo y Zacarias, Is
40-55. Veamos algunos ejemplos de los oriculos dirigidos al rey

Asarhaddén ®:;

«Oh Asarhaddén, rey del pais, no temas. Este viento que
sopla contra ti, me basta decir una palabra para que cese. Tus
enemigos huirdn en cuanto te acerques, como cerditos en el mes
de simanu. Yo soy la gran sefiora, yo soy la diosa Istar de
Arbela, Ia que destruye a tus enemigos en cuanto te acercas.
¢Qué orden te he dado en la que no hayas confiado? Yo soy
Istar de Arbela. Estaré al acecho de tus enemigos, te los
entregaré. Yo, Istar de Arbela, iré delante de ti y detras de ti.

No temas. Este oriculo es de la mujer Istar-la-tashiat de
Arbela».

«Oh rey de Asiria, no temas. El enemigo del rey de Asiria lo
entregara a la matanza (resto fragmentario) Este ordculo es de la
mujer Sin-qisha-amur de Arbela».

«Me alegro con Asarhaddén, mi rey; Arbela se alegra. Este
oriculo es de la mujer Rimute-allate de la ciudad de Darahuya,
que esti en las montafas».

«No temas, Asarhaddén. Yo, el dios Bel, te hablo. Observo
los latidos de tu corazén, como haria tu madre, que te engen-
dré. Sesenta grandes dioses estin junto a mi para protegerte. El
dios Sin estd a tu derecha, el dios Samas a tu izquierda. Los
sesenta grandes dioses te rodean, preparados para el combate.
No confies en los humanos. Levanta tus ojos y mirame. Yo soy
Istar de Arbela; he vuelto hacia ti el favor de Asur. Cuando eras
pequeiio, te elegi. No temas. Aldbame. ¢Te ha atacado alguna
vez un enemigo y me he quedado quieta? Este oriculo es de la
mujer Baia de Arbela».

«Yo soy Istar de Arbela, oh Asarhaddén, rey de Asiria. En
las ciudades de Asur, Ninive, Cals, Arbela, te garantizaré mu-
chos dias, afios sin término. Yo soy la gran nodriza que ayudé
en tu nacimiento, la que te amamantd, la que ha establecido tu
dominio bajo los amplios cielos por muchos dias, por afios sin
término. Desde la cdmara dorada en los cielos me ocupo de ello.
Encenderé una limpara ante Asarhaddén, rey de Asiria. Lo

* Cf. ANET 605s.
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guardaré como a mi misma corona. No temas, rey. Te he
entronizado, no te abandonaré. Te he animado, no te avergon-
zaré. Te ayudaré a cruzar el rio a salvo (...). Aniquilaré a tus
enemigos con mis propias manos (...). Oh Asarhaddén, en
Arbela soy tu buen escudo. Oh Asarhaddén, heredero legitimo,
hijo de la diosa Ninlil, pienso en ti. Te quiero mucho. Este
oriculo es la de la mujer Istar-bel-dayani» *.

e) Suefio oracular dirigido a Asurbanipal

«La diosa Istar escuché mis ansiosos gemidos y me dijo:
*iNo temas!”. Me dio 4nimos diciendo: *Ya que has elevado tus
manos en oracién y tus ojos se han llenado de ligrimas, me he
compadecido’. Durante la noche en la que me presenté ante ella,
un sacerdote sabru se acostd y tuvo un sueno. Despert6 sobre-
saltado e Istar de Arbela le hizo ver una visién nocturna. Me lo
conté del modo siguiente: La diosa Istar que mora en Arbela
vino. A izquierda y derecha llevaba aljabas, en la mano portaba
un arco y empufiaba una aguda espada para entablar combate.
Td estabas de pie-ante ella y te hablé como una verdadera
madre. Istar, la mas grande entre los dioses, te llamé y te dio
las siguientes instrucciones: Espera antes de atacar; porque
adonde piensas ir estoy dispuesta a ir yo también. T4 le
dijiste: Adonde vayas, iré yo contigo, oh diosa de las diosas.
Ella repitié la orden que te habia dado: Te quedaris aqui,
donde tienes que estar. Come, bebe vino, alégrate, alaba mi
divinidad, mientras yo voy a realizar esta obra para ayudarte a
conseguir lo que deseas. Tu faz no palidecera, tu pie no
temblari, no tendras que enjugarte el frio sudor en el ardor de
la batalla. Te envolvié en sus pafales protegiendo todo tu
cuerpo. Su rostro brillé como fuego. Luego salié de forma
terrible a derrotar a tus enemigos, contra Teumman, rey de
Elam, con el que estaba irritada».

El interés que ofrecen para la profecia biblica es el literario,
por la semejanza de ciertas férmulas con los «oriculos de salva-
cién» («no temas», «no te abandono») e incluso con todo el
esquema del oriculo ¥.

*“ La traduccién sigue bisicamente la de Manfred Weippert en OBO 64,
58s, que difiere en ciertos puntos de la que ofrece Biggs en ANET 605.

* Sobre este punto, véase Ph. B. Harner, The Salvation Oracle in Second
Isaiah: JBL. 88 (1969) 418-434.
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3. Mari

3.1. Historia de la investigacion

Nos encontramos ahora en un terreno mucho mas firme,
como demuestra la abundante bibliografia . En 1933 se des-
cubre el palacio real con 25.000 tablillas cuneiformes ¥, dedica-

*® M. Anbar (Bernstein), Aspect moral dans un discous «prophétiques de Mari:
UF 7 (1975) 517s; F. M. Th. de Liagre BShl, Prophetentum und stellvertretendes
Leiden in Assyrien und Israel, en Opera Minora (Groninga 1953) 63ss; M. J. Buss,
Mari Prophecy and Hosea: JBL 88 (1969) 338; D. Conrad, Samuel und die Mari
«Propheten». Bemerkungen zu 1 Sam’ 15,27: XVII Deutscher Orientalistentag
vom 21-27 Juli 1968, I (Wiesbaden 1969) 273-280; J. F. Craghan, The ARM X
«Prophetic> Texts. Their Media, Style and Structure: JANES 6 (1974) 39-57; 1d.,
Mari and its prophets. The Contributions of Mari to the Understanding of Biblical
Prophecy: BibTB 5 (1975) 32-55; G. Dossin, Sur le prophétisme & Mari, en La
divination en Mésopotamie ancienne (Paris 1966) 77-86; F. Ellermeier, Propbetie
in Mari und Israel (1968); J. H. Hayes, Prophetism at Mari and OT Parallels:
AngThR 49 (1968) 397-409; ]. G. Heintz, Oracles prophétiques et «guerre sainte»
selon les archives royales de Mari et P Ancien Testament: SV XVII (Leiden 1969)
112-238; Id., Prophetie in Mari und Israel: Bib 52 (1971) 543-555; Id., Aux
origines d’'une expression biblique: umusu gerbu, in ARM X/6, 82: VT 21 (1971)
528-540; Id., Langage prophétique et «style de cour» selon Archives Royales de
Mari X et PAncien Testament: Sem 22 (1972) 5-12; H. B. Huffmon, Prophecy in
the Mari Letters: BA 31 (1968) 101-124; 1d., The Origins of Prophecy, en F. M.
Cross (ed.), Magnalia Dei (Nueva York 1976) 171-186; K. Koch, Die Briefe
«prophetischen» Inhalts aus Mari: UF 4 (1972) 53-77; B. Lafont, Le roi de Mari et
les prophétes du dien Adad: RA 78 (1984) 7-18; A. Malamat, «Prophecy» in the
Mari Documents: E1 4 (1956); 1d., Propbetic Revelations in New Documents from
Mari and the Bible: SVT XV (Leiden 1966) 207-227; 1d., A Mari prophecy and
Nathan’s dynastic ovacle, BZAW 150 (Berlin 1980) 68-82; W. L. Moran, New
Evidence from Mari on the History of Prophecy: Bib 50 (1969) 15-56; E. Noort,
Untersuchungen zum Gottesbescheid in Mari. Die «Mariprophetie» in der alttes-
tamentlichen Forschung, AOAT 202 (Kevelaer 1977); M. Noth, Geschichte und
Gotteswort in AT, Bonner Akademische Reden, 3 (Krefeld 1949) = Gesammelte
Studien zum AT (Munich 1957) 230-247 (trad. castellana Estudios sobre el AT,
Sigueme); J. Roberts, Antecedents to Biblical Prophecy from the Mari Archives:
RestQ 10 (1967) = Antecedenti alle profezie bibliche dagli archivi di Mari: RicBR
3 (1968) 337-353; J. F. Ross, Prophecy in Hamath, Israel and Mari: HThR 63
(1970) 1-28; A. Schmitt, Prophetischer Gottesbescheid in Mari und Israel,
BWANT 114 (Stuttgart 1982); H. Schmokel, Gotteswort in Mari und Israel: TLZ
76 (1951) 53-58; H. Schult, Vier weitere Mari-Briefe «prophetischen» Inbalts:
ZDPV 82 (1966) 228-232; W. von Soden, Verkindigung des Gotteswillen durch
prophetisches Wort in den altbabylonischen Briefen aus Mari: Welt des Orients 1,
Heft 5 (1950) 397-403; S. D. Walters, Prophecy in Mari and Israel: JBL 89 (1970)
78-81; C. Westermann, Die Mari-Briefe und die Propbetie in Israel, en Forschung
am Alten Testament (Munich 1964) 171-188.

“7 Sobre Mari, véase A. Parrot, Mari et PAncien Testament: RHPR 35
(1955) 117-120; A. Malamat, Mari: BA 34 (1971) 2-22; Id., Mari and Early
Israel, en Biblical Archaeology Today (Jerusalem 1985) 235-43, Una amplisima
bibliografia hasta 1969 en A. Petitjean / ]. Coppens, Mari et PAncien Testament,
en H. Cazelles (ed.), De Mari 4 Qumrin, BETL XXIV (Lovaina 1969) 3-13.
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das en gran parte a cuestiones administrativas y comerciales. El
primero en sugerir la existencia de un texto profético fue Lods,
en un articulo redactado en 1946, pero que no aparecié hasta
1950: «Tenemos aqui, segin parece, una institucion aniloga a la
de los profetas vinculados a un templo, a los profetas cultua-
les» *®. Mientras, en 1948, Dossin publicaba otro texto, y aun-
que él no lo relacioné con la profecia ®, si lo hicieron in-
mediatamente Noth y Von Soden. La primera publicacién que
se ocupa sisteméticamente de diversos textos es la de Bohl. Sin
entrar en pormenores *°, baste indicar que en 1964, tras la
publicacién del volumen XTI de los Archivos Reales de Mari

se conocen diez textos, y- nueve de ellos son incorporados en la
tercera edicion de ANET. Una fecha clave es 1967, cuando
Dossin publica el volumen X, sobre correspondencia femenina
en Mari *2, Catorce de las cartas estin relacionadas con formas
de comunicacién divina, especialmente profecias y suefios; ade-
mis, los textos no se centran en temas cultuales y religiosos,
sino en el rey y el Estado *

3.2. Principales textos

a) Mensaje exigiendo un sacrificio

«Comunica esto a mi sefior: Asi habla Kibri-Dagén, tu
siervo: Dagin e Tkrub-il siguen bien. La ciudad de Terqa y su
distrito siguen bien. Otro asunto: el mismo dia en que hago
llegar esta tableta a mi sefior, ha venido a mi el mahhu de Dagin
y me ha expuesto la cuestion del modo siguiente: “El dios me ha
enviado; apresurate a escribir al rey para que se dediquen los
sacrificios funerarios a los manes de Yadjun-lin” *. Esto es lo

“® A. Lods, G. Dossin, Une tablette inédite de Mari, intéressante pour
Phistoire ancienne du prophétisme sémitique, en H. H. Rowley (ed.), Studies in
OT Prophecy (Edimburgo 1950) 103-110. Se trata del texto A. 1121 (cf. ANET
625 h).

“ G. Dossin, Une révélation du diew Dagan i Terqa: RA 42 (1948)
125-134.

* Sobre la historia de la investigacidn, véase la obra de Noort, especialmen-
te 9-18.

*! Archives Royales de Mari, X111 (Paris 1964).
52 Archives Royales de Mari, X: La correspondance féminine (Parls 1967).

% Para un intento de ordenacién cronolégica de todas las cartas, véase J. F.
Ross en HTR 63 (1970) 15-20.

** Yadjun-lin era el padre del rey, Zimrilin.
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que el mabhbhu me ha transmitido, y lo comunico a mi sefior. Mi
sefior hard lo que mejor le parezca...».

b) Mensaje sobre la construccion
de una puerta

«A propo6sito de la nueva puerta que se va a construir, vino
antes el mabhbu y entonces ... (el dia) en que hice llevar esta carta
a mi sefor, este mahbu volvié y ha dicho, hablando en los
siguientes términos: “Esta puerta no la podéis construir... No
habri éxito”. Esto es lo que el mabbhu me ha manifestado».

¢) Ordculo del dios Adad
al rey de Kallasu

«Mediante oraculos, Adad, el sefior de Kallasu, ha hablado
de este modo: —“¢No soy yo Adad, el sefior de Kallasu, el que
lo ha criado sobre mis rodillas y el que lo ha llevado al trono de
la casa de su padre? Después de haberlo llevado al trono de la
casa de su padre, le di también una residencia. Ahora bien, asi
como lo he llevado a la casa de su padre, asi también puedo
quitarle Nijlatum de su mano. Si él no la entrega, yo soy el
dueiio del trono, del pais y de la ciudad, y lo que le he dado se lo
puedo quitar. Por el contrario, si cumple mis deseos, le daré
tronos y mas tronos, casas y mas casas, territorios y mas territo-
rios; y le daré también la regién que va del este al oeste”. Esto es
lo que me han dicho los que han emitido las respuestas, los
cuales estdn continuamente en los oraculos (...). En el pasado,
cuando yo residia en Mari, enviaba a mi sefior lo que decian los
hombres y mujeres que dan las respuestas (apilum y apiltum).
Ahora que resido en un pais distinto, ¢no voy a contar a mi
sefior lo que 0igo y se rumorea? Si en el futuro ocurriera alguna
desgracia, mi sefior no podra expresarse en estos términos: “Lo
que los que dan las respuestas te comunicaron cuando estabas al
frente de tu regién, ¢por qué no me lo hiciste saber por escri-
to?”. Ya se lo he escrito a mi amo. Que mi sefior se entere».

Hay dos detalles interesantes en estos textos, segiin Neher:
1) el hecho de que la revelacién no es fruto de deducciones
mecanicas; se trata de hombres inspirados, cuya experiencia
puede ser calificada de religiosa e incluso de mistica; 2) el dios
basa sus reclamaciones en la eleccién y la alianza. Estos dos
aspectos relacionan bastante a los hombres de Mari con los
profetas hebreos, que también son inspirados y asocian la inter-
vencién divina con las ideas de alianza y eleccién.

Aparte de estos puntos de contacto, Westermann advierte
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también en Mari, como en Israel: 1) el puesto central que ocupa
la palabra; 2) la conciencia de ser enviado por la divinidad (cosa
que falta en Egipto); 3) la idea de una salvacién condicionada a
la conducta del rey; 4) se trata de profetas relacionados con la
corte, lo cual los asemeja a Natin y Gad, entre otros. No cabe
duda de que los mayores paralelos con las profecias biblicas se
encuentran en estos documentos de Mari, como reconocen
todos los autores.

Pero debemos notar algunas diferencias importantes: a) El
caricter episédico y poco frecuente del fenémeno profético en
Mari, al menos por lo que podemos juzgar con los datos que
poseemos; aunque las cuatro cartas con que se jugé al principio
han crecido hasta 27, el nimero sigue siendo escaso en compa-
racién con la elevada produccién profética de Israel. b) Ausen-
cia de una critica profunda y radical; sélo se condenan pequenas
omisiones o faltas muy concretas.

4. Canaan

La existencia de un profetismo cananeo era de sobra conoci-
do a los antiguos lectores de la Biblia. Basta recordar el enfren-
tamiento de Elias con los 450 profetas de Baal en la cima del
monte Carmelo, donde se habla incluso de la costumbre de
estos «falsos profetas» de hacerse incisiones (1 Re 18). Ya Kue-
nen, en 1875 explicaba la profecia extatica biblica a partir de la
cananea . Le siguieron Wellhausen, Kraetzschmar y Smend.
Pero quienes mas partidarios se mostraron de derivar la profecia
israelita de la cananea fueron Hélscher ** y Jepsen *, basindose
igualmente en el aspecto extatico. A esto se opuso Lindblom
veinticinco afios mis tarde *%, indicando que el fenémeno del
éxtasis y del profetismo extitico es general e independiente de

razas y naciones .

* A. Kuenen, De Propheten en de Prophetie onder Israel, 2 vols. (Leiden
1875).

* G. Hélscher, Die Propheten (Leipzig 1914).

7 A. Jepsen, Nabi. Soziologische Studien zur alttestamentlichen Literatur
und Religionsgeschichte (Munich 1934).

* J. Lindblom, Zur Frage des kanaandischen Ursprungs des alttestamentli-
chen Prophetismus, en |. Hempel y L. Rost (ed.), Vom Ugarit nach Qumran,
BZAW 77 (Berlin 1958) 89-104.

* Para la historia de la investigacién sobre el profetismo cananeo, véase el
articulo de Ramlot. Para él, el estudio mis sugerente sobre la profecia cananea
es el de A. Haldar, Associations of cult Prophets among the ancient Semites
(Upsala 1945).

Antecedentes de la profecia biblica / 245

Pero hay dos textos muy interesantes: el relato de Wen-
Amén, que habla de un «éxtasis profético», y la estela de Zakir,
con un oriculo de salvacién.

4.1. Elviaje de Wen-Amon ©

Relata las aventuras del sacerdote egipcio Wen-Amén que,
hacia el 1100 a. C. (poco antes de Samuel y los grupos proféti-
cos), realiza un viaje a Fenicia en busca de madera de cedro para
reparar la barca sagrada. Llega a Biblos, pero el principe no
quiere recibirlo y durante un mes, dia tras dia, le manda irse del
puerto. Cuando estd a punto de hacerlo, tiene lugar una escena
de tipo extético, en la que un medium * sufre violentas convul-
siones y ordena al rey que traiga al dios Amén. De esta forma
tiene éxito el viaje del sacerdote.

«Un dia en que el principe de Biblos sacrificaba a sus dioses,
el dios (Amén) se apoderé de un vidente y lo hizo entrar en
éxtasis . Y le dijo: “Trae al dios al alto, trae al embajador que
estd en la carga. Es Amon quien lo envia; es quien lo ha hecho
venir”. Mientras el extatico estaba fuera de si esa tarde, yo habia
encontrado un barco que se dirigia a Egipto y habia cargado
todas mis cosas...».

Cody entrevé en esta breve descripcién una auténtica con-
sulta a la divinidad por parte del rey de Biblos. Por eso se
ofrecen sacrificios al comienzo, para provocar la respuesta del
dios (como hace Balain en Nm 22-24). Durante este ritual, uno
de los videntes de la corte entra en éxtasis y recibe la comunica-
cién divina.

El paralelismo que establece el mismo Cody entre este per-
sonaje y los videntes del rey Zakir de Hamat demuestra que los
monarcas usaban a estos personajes como forma de consulta
habitual. Cuando comience la monarquia en Israel, no tiene
nada de extrafio que David busque también consejeros de este

% SAQ 19-28, especialmente 22; ANET 25-29.

¢ La expresién egipcia usada para designar a este personaje se ha prestado a
diversas interpretaciones. Generalmente se ha pensado en un muchacho, o un
paje de la corte. Sigo la teoria de Cody, que relaciona a ese personaje con los
videntes que aparecen en la corte de Zakir siglos més tarde. Véase A. Cody,
The Phoenician Ecstatic in Wenamun. A Professional Oracular Medium: JEA
65 (1979) 99-106.

 Segiin Wilson, el término que traduce por «éxtasis» se expresa en la
escritura jeroglifica mediante una figura contraida por violentas convulsiones

epilépticas (ANET 26).
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tipo, que no transmiten una mera sabiduria politica, sino una
auténtica orden de Dios.

Por otra parte, el fenémeno del éxtasis ayuda a conocer
mejor ciertas manifestaciones de los grupos proféticos que ro-
dean a Samuel. Pero, como indica Ramlot, conocemos mas del
profetismo cananeo gracias a la Biblia que a los documentos
cananeos.

4.2. La estela de Zakir ©

Fue encontrada en Afis, a cuarenta kilémetros de Alepo, por
Pognon, que la publicé a comienzos de siglo *. Se refiere a
sucesos ocurridos hacia el afio 805 a. C. Este rey, amenazado
por una coalicién de otros siete ® (el nimero no es seguro,
Ramlot habla de dieciséis), invoca a su dios Baal-Samaim. Por
medio de videntes y adivinos  obtiene un oriculo favorable. La
parte de la estela que mds nos interesa afirma:

«Yo soy Zakir, rey de Hamat y de Laas; soy un hombre
humilde ¢. Pero Baal-Samaim me ha ayudado y se mantuvo

¥ SAO 259-260; ANET 501s. H. J. Zobel, Das Gebet um Abwendung der
Not und seine Erbohung in den Klageliedern des Alten Testaments und in der
Inschrift des Konigs Zakir von Hamath: VT 21 (1971) 91-99. Un estudio muy
detenido en J. F. Ross, Prophecy in Hamath, Israel and Mari: HTR 63 (1970)
1-28, especialmente 1-11, con paralelos orientales y biblicos de las distintas
expresiones.

 H. Pognon, Inscriptions sémitiques de la Syrie, de la Mésopotamie et de la
région de Mossoul (Paris 1908) 156-78.

 Segfin Ross, Zakir es un usurpador (como lo demuestra el hecho de que
no indique el nombre de su padre); primero se apoderd de Hamat y luego del
territorio de Laas. Considera posible que todo estuviese inspirado por los
asirios, deseosos de tener un rey marioneta en aquella zona. Por eso, Zakir seria
no sélo un asiréfilo comprometido, sino incluso un soldado originario de
Asiria, Hana. La coalicién de la que habla el texto estaria orientada no sélo
contra Jas ambiciones territoriales de Hamat, sino también contra Zakir, como
representante de los intereses imperialistas asirios (cf. Prophecy in Hamath,
Israel and Mari, 26s).

% Segin Ramlot, haziyin y ‘ddn (probablemente ‘adidin) son dos categorias
de profetas: los visionarios y los rapsodas o, mis exactamente, «los videntes y
los reveladores» (es decir, los que repiten las palabras del dios). Basindose en la
triple mencién de Oded en 2 Cr 15, 1.8; 28,9, se pregunta Ramlot si no
tenemos aqui el antiguo recuerdo de una corporacidn de ‘oddim, que serfan
profetas de la corte (cf. DBS VIII, 900-902).

¢ Ross cree que la traduccién correcta seria: «soy un hombre de Hana»,
originario de Hana, con lo que Zakir haria referencia a la antigiiedad de sus
antepasados y a sus credenciales militares. A través de Hana, pretende Ross
establecer un puente de contacto con los profetas de Mari (cf. Prophecy in
Hamath, Israel and Mari, 26s).
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junto a mi. Baal-Samaim me hizo rey de Hatarika. Barhadad, el
hijo de Jazael, rey de Siria, uni6 a siete reyes, de un grupo de
diez, contra mi (...). Todos ellos pusieron sitio a Hatarika.
Construyeron una muralla més alta que la de Hatarika; cavaron
un foso més profundo que su foso. Pero elevé mis manos a
Baal-Samaim, y Baal-Samaim me escuché. Me hablé a través de
videntes y adivinos y me dijo: «No temas. Yo te hice rey y estaré
junto a ti para librarte de todos estos reyes que te asedian».

Hay datos muy interesantes: el de la eleccion («yo te hice
rey») y la proteccion («estaré junto a ti»); el hecho de que el
dios habla en primera persona, como en los oriculos biblicos;
algunas formulas recuerdan a los oriculos de salvacién: «No
temas, que yO estOy CONtigo; no te angusties, que yo soy tu
dios» (Is 41,10).

Las palabras pronunciadas por los videntes de Zakir podrian
formar parte de la Biblia si hubieran sido dirigidas a un rey de
Juda o de Israel. Ross las compara con los oraculos contenidos
en 1 Re 20,13; Is 37,4-6 = 2 Re 19,4-6 y Jr 42,1-4.11. Pero seria
aventurado basar en este texto aislado un origen cananeo de la
profecia biblica ®. Ross, en concreto, no cree que los profetas
de Zakir y los de Israel se coplasen unos a otros; esto es lo que le
impulsa a buscar un origen comiin para ambos en Mari.

5. Deir Alla (Transjordania)

Uno de los textos mis citados en los altimos tiempos es la
inscripcién aramea encontrada por una expedicion holandesa en
1967 en Deir Alla, junto al torrente Yabboq . Lo mis curioso
es que su protagonista es el famoso Balain ben Peor, el mismo
de Nm 22- 24. Pero el texto, datado generalmente entre media-
dos del siglo VIII y mediados del VI a. C., estd muy deteriora-
do. Mis que para la historia del profetismo en Transjordania, es
util para la historia de las tradiciones de Balain 7

¢ Cf. ]. Lindblom, a. c.

% Texto publicado en J. Hoftijzer / G. van der Kooij, Aramaic Texts from
Deir’Alla (Leiden 1976), esp. 173-92, 268-82. Véase la recensién de J. A, -
Fitzmayer en CBQ 40 (1978) 94-95 y la reconstruccién del texto que ofrecen
A. Caquot / A. Lemaire, Les textes araméens de Deir’Alla: Syria 54 (1977)
192-202; M. Delcor, Le texte de Deir’Alla et les oracles bibligues de Bala’am:
SVT XXXII (1981) 52-73; J. A. Hackett, The Balaam Text from Deir *Alla,
HSM 31 (Chico 1984).

7 Cf. el articulo de M. Delcor citado en la nota anterior y H. P. Miiller, Die
aramdische Inschrift von Deir *Alla und die ilteren Bileamspriiche: ZAW 94
(1982) 214-44; M. S. Moore, The Balaam Traditions. Their Character and

- Development, SBL Diss. Ser. 113 (Atlanta 1990).
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6. Balance final

Al tratar este tema, es ficil caer en la apologética barata.
Defender a toda costa la originalidad del profetismo hebreo, sin
tener en cuenta que Dios puede comunicarse, y de hecho se
comunica, a toda clase de personas, sin distincién de raza o
nacién. También podemos correr el riesgo de simplistas, situan-
do a personajes casi desconocidos al mismo nivel de Isaias. Lo
mis sensato parece admitir que la profecia de Israel, en sus
remotos origenes de los siglos XI y X, ofrece puntos de contac-
to con Mari y Canaan; incluso es probable que debamos ver ahi
su punto de partida. Sin embargo, los profetas hebreos se dis-
tancian mis tarde de este mundo, como lo demuestra la forma
tan distinta en que actdan Elias y los profetas de Baal (1 Re 18).
Y este abismo seri atin mis grande a partir del siglo VIII,
cuando la profecia llega a su época de mayor esplendor (Amés,
Isafas, Oseas, Miqueas). Incluso a partir de este momento, los
profetas hebreos pudieron utilizar recursos literarios difundidos
por otros paises. Pero esto no resta originalidad a su mensaje ni
a su actuacion.

En definitiva, el gran problema no es el de la relacién entre la
profecia israelita y la profecia del Antiguo Oriente, sino el de la
relacién entre los primeros profetas biblicos y sus continuado-
res. Probablemente, Gad se parecia mis a un profeta de Mari
que a Jeremias. Bisicamente, creo que la diferencia esencial que
se va introduciendo en la profecia de Israel es que de un oriculo
solicitado por la gente se pasa a un oriculo dado espontinea-
mente por Dios, una palabra que abarca los ambitos mas distin-
tos de la vida. Este fenémeno, como hemos visto, se da también
en Mari, y lo podemos constatar en Grecia, aunque en menor
cuantfa. En cualquier caso, parece indudable que el fenémeno
profético alcanzé un relieve sin igual en Israel 7.

7' Asi piensa también J. Bright: «Sin embargo, a pesar de sus antecedentes,
el fenémeno profético, tal como se desarrollé en Israel, fue Gnico, sin paralelo
real en ningln otro sitio» (Jeremiah, XIX).

10

Los comienzos
de la profecia biblica

1. ¢Hubo profetas
desde los comienzos de Israel? !

Si leyésemos la Biblia sin el menor sentido critico, deberia-
mos afirmar que Israel tiene profetas desde sus origenes, ya que
su padre en la sangre y en la fe, Abrahan, es honrado en Gn 20,7
con el titulo de profeta. Mis tarde, Moisés aparecera como el
gran mediador entre Dios y el pueblo, el que transmite la
palabra del Sefior y se convierte en modelo de todo auténtico
profeta. Su misma hermana, Miriam, es también profetisa (Ex
15,20). Y, durante la marcha por el desierto, setenta ancianos

" En castellano, el mejor estudio es el de A. Gonzilez Nadez, Profetas,
sacerdotes y reyes en el antigno Israel (Madrid 1962). El libro de L. Mon-
loubou, Profetismo y profetas (Madrid 1971) es una obra irregular. Muy
sugerentes son las ideas de A. Lods, Israel. Desde los origenes a mediados del
siglo VIII (a. de J.C.) (Barcelona 1941) 334-339 y 493-500, y las de F. W.
Albright, De la edad de piedra al Cristianismo (Santander 1959) 237-243. Sobre
los comienzos de la profecia, véase ademas: W. F. Albright, Sumuel and the
Beginnings of the Prophetic Movement, en Archaeology, Historical Analogy
and Early Biblical Tradition (1966) 42-65; W. Dietrich, David, Sanl und die
Propbeten. Das Verbdltnis von Religion wnd Politik nach den prophetischen
Uberlieferungen vom friihesten Konigtum in Israel, BWANT 122 (Stuttgart
1987) [estudia las figuras de Samuel, Natin y Gad}; M. Haran, From early to
classical propbecy: continuity and change: VT 27 (1977) 385-397; S. Herrmann,
Ursprung und Funktion der Prophetie im alten Israel; U. Onunwa, The Nature
and Development of Early Israelite Prophecy: an Historical Prolegomenon:
BibBh 13 (1987) 79-88; ]J. R. Porter, The origins of prophecy in Israel, en R.
Coggins y otros (ed.), Israel’s Prophetic Tradition. Essays in Honour of P.
Ackroyd (Cambridge 1982) 12-31; V. W. Rabe, Origins of Propbecy: BASOR
221 (1976) 125-127; L. Ramlot, «Prophétisme», en DBS VIII, especialmente
1012-1036; R. Rendtorff, Erwdgungen zur Friihgeschichte des Prophetentums
in Israel: ZTK 59 (1962) 145-167; H. Ch. Schmitt, Prophetie und Tradition.
Beobachtungen zur Friihgeschichte des israelitischen Nabitums: ZTK 74 (1977)
255-272; ]. Steinmann, La prophétie bibligue des origines 4 Osée (Paris 1959);

-R.R. Wilson, Early Israelite Prophecy: Interpr 32 (1978) 3-16.
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son invadidos por el Espiritu de Dios y entran en trance proféti-
co (Nm 11,16-17.24-29).

En una época como la nuestra, en la que todo lo referente a la
situacién de Israel antes de la monarquia estd sometido a profunda
revision 2, es natural que las afirmaciones anteriores se interpreten
también con espiritu critico. Mas que reflejar la realidad histérica
sobre los primeros profetas, estos textos proyectan la mentalidad
posterior sobre ciertos aspectos del profetismo *

Abrahbin, al interceder, aparece como modelo de lo que debe
ser un verdadero profeta. Miriam, entonando un canto de victo-
ria tras el paso del Mar de las Cafias, nos recuerda la relacion
esencial de los profetas con los acontecimientos histéricos y, de
forma especial, con la politica. Los setenta ancianos reflejan la
1mportanc1a que ciertos grupos posteriores conceden a la pose-
si6n del espiritu.

Moisés es caso aparte, aunque resulta casi 1mposnble distin-
guir entre el personaJe histérico y la proyecc1on de las genera-
ciones posteriores *. Probablemente, el texto més antiguo que
presenta a Moisés como profeta es el de Os 12,14: «Por medio
de un profeta, el Sefior sac6 a Israel de Egipto y por medio de
un profeta lo guardé». Oseas, tan amante de las referencias
histdricas, no parece estar inventando nada nuevo. En su época,
debia de ser opinién bastante extendida entre las tribus del norte
que Moisés era un profeta (nab?’). Y lo curioso del texto es que
pone como funcién especifica suya la liberacién de Egipto y la
conduccién por el desierto. El profeta es el hombre de la accién,
mis exactamente, de la liberacién °

Tradiciones posteriores (o quizd contemporaneas a Oseas)
subrayardn que Moisés ocupa un rango especial entre los profe-
tas. En Nm 12,1-16 tenemos una interesante tradicion (que

> Cf. J. L. Sicre, Los origenes de Israel. Cinco respuestas a un enigma
histérico: EstBib 46 (1988) 421-56.

* Con razén, R. R. Wilson, Prophecy and Society in Ancient Israel, estudia
estas tradiciones, y las de Balain, no como informes histéricos, sino como
reflejo de la mentalidad elohista (efraimita), proyectada en los primeros tiem-
pos de Israel.

* Cf. L. Perlitt, Mose als Prophet: EvTh 31 (1971) 588-608.

* Es interesante advertir, como indica Perlitt, que el mismo dato lo encon-
tramos muchos siglos mas tarde, cuando los discipulos de Emads hablan de
Jestis: «un profeta poderoso en obras y en palabras (...) nosotros esperdbamos
que él fuera el liberador de Israel» (Lc 24,20-21).
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recoge diversos temas), centrada en la queja de Maria y Aarén ©:
«;Ha hablado el Senor sélo a Moisés? ¢No nos ha hablado
también a nosotros?». Sin entrar en mis detalles de este comple-
jo pasaje, recordemos la respuesta de Dios: «Cuando hay entre
vosotros un profeta del Sefior, me doy a conocer a él en visién y
le hablo en suefios; no asi a mi siervo Moisés, el mas fiel de
todos mis siervos. A él le hablo cara a cara; en presencia, y no
adivinando, contempla la figura del Sefor» (v.6-8). En este caso,
lo especifico de Moisés como profeta es el don que Dios le ha
concedido de hablarle cara a cara’

Este aspecto de la comunicacién directa con Dios y de la
transmisién de su palabra es quiza el méis importante para la
historia de la profecia. El pasaje programatico sobre los profetas
en Dt 18,9-20 presenta a Moisés como- el mediador entre el
pueblo y el Sefior, cuando Israel siente miedo a escuchar direc-
tamente a Dios (cf. Ex 20,19).

Ambos aspectos, el de la accién y el del contacto con Dios,
se subrayan en el juicio con que se cierra la vida de este gran
hombre: «Los israelitas le obedecieron e hicieron lo que el
Sefior le habia mandado. Pero ya no surgié en Israel otro
profeta como Moisés, con quien el Sefior trataba cara a cara; ni
semejante a él en los signos y prodigios que el Sefor le envié a
hacer en Egipto contra el Faradn, su corte y su pais; ni en la
mano poderosa, en los terribles portentos que obré Moisés en
presencia de todo Israel» (Dt 34,9-12).

Pero debemos insistir en que estos pasajes no significan un
informe sobre hechos histéricos, sino una interpretacién de
generaciones posteriores.

Podemos imaginar las bases en que se asentaria el profetismo
posterior. Lods, por ejemplo, establece un paralelismo con los
irabes y afirma que, «junto a los sacerdotes, los hebreos debian
de tener, desde los tlempos premosaicos, otros ‘hombres de
Dios’ (...). En Israel, en la época histérica, estos privilegiados
provistos personalmente de poderes o de conocimientos sobre-
naturales formaban tres clases, claramente distintas en teoria:
los inspirados, los intérpretes de signos y los magos» . Con

¢ Es probable que inicialmente sélo hablase de Marfa. Al menos, ella es la
tnica que resulta castigada.

7 Este dato lo mantiene la tradicion sacerdotal (P), aunque sin dar a Moisés
el titulo de profeta: «El Sefior hablaba con Moisés cara a cara, como habla un
hombre con un amigo» (Ex 33,11).

® A. Lods, Israel, 334. El tema Io trata en las p. 334-339. De los primeros

“profetas habla en las p. 493-500.
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esto, se opone a quienes piensan que las primeras manifestacio-
nes de profetismo surgieron en Israel al entrar en contacto con
los cananeos. La investigacién actual, que establece una relaciéon
entre el profetismo hebreo y el de Mari, le daria la razén. Pero, a
falta de tradiciones fidedignas, es preferible limitarse a sugerir
esta probabilidad.

2. La época de los Jueces

Los textos de esta época nos ponen en contacto con una
profetisa (Débora), un profeta anénimo (Jue 6,7-10), Samuel, y
unos grupos proféticos.

Débora. La tradicién le atribuye ~equivocadamente— uno de
los poemas mis antiguos y bellos de la Biblia, el canto de
victoria de Jue 5. Mis tarde, como marco narrativo para explicar
las circunstancias histéricas, se redactd el capitulo 4. En éste
aparece Débora gobernando a Israel: su oficio principal es fallar
pleitos y zanjar disputas. Pero también se la presenta como
profetisa (neb?d). En general, los comentaristas no ven claro
por qué se le da este titulo, y muchos lo consideran afiadido por
los autores deuteronomistas °. Segtin Jue 4,6-7 comunica a Ba-
rac un oriculo, aunque no sabemos si tuvo otras comunicacio-
nes divinas. En cualquier caso, encontramos una relacién muy
interesante entre profetismo y politica, la profetisa como media-
dora entre Dios y el pueblo, la relacién —aunque sea ficcién
posterior— de los profetas con la misica.

Samunel '°. Aparece en la tradicion biblica con rasgos muy
diversos: héroe en la guerra contra los filisteos, juez que recorre
Israel, vidente en relacién con las asnas de Sadl. Ejerce también
funciones sacerdotales, ofreciendo sacrificios de comunién y
holocaustos. Pero lo que mds subraya la tradicién biblica es su
caricter profético: es el hombre que transmite la palabra de
Dios . Este dato podemos observarlo ya en el capitulo sobre la

® Cf. W. Richter, Traditionsgeschichtliche Untersuchungen zum Richter-
buch (Bonn 1966) 37-45; 59-65.

1 Ademids de la bibliografia inicial, véase J. L. McKenzie, The four Sa-
muels: BR 7 (1962) 3-18; R. Press, Der Prophet Samuel. Eine traditions-
geschichtliche Untersuchung: ZAW 56 (1938) 177-225; P. Mommer, Samuel.
Geschichte und Uberliefernng, WMANT 65 (Neukirchen 1991).

" Para que se advierta la complejidad de las tradiciones, recuerdo algunas
teorias sobre este personaje. Segiin Holscher, la tradicién primitiva presentaba
a Samuel como vidente y hombre de Dios (1 Sm 9,1-10,16), no como profeta.
Esta leyenda evolucioné en dos direcciones: la primera lo relacioné con el
santuario de Sil6 y pone de relieve aspectos sacerdotales (custodia el arca, erige
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vocacion (1 Sm 3): advertimos un contacto nuevo y especial con
Dios a través de su palabra, y se le encarga una tarea tipicamente
profética: anunciar el castigo de la familia sacerdotal de Eli. Por
si no fuera suficientemente claro, el resumen final afirma: «To-
do Israel, desde Dan hasta Berseba, supo que Samuel estaba
acreditado como profeta del Sefior» (1 Sm 3,20).

Otro rasgo profético de Samuel es su intervencién en la
politica, ungiendo rey a Sadl. La tradicién lo hace ungir también
a David cuando nifio (1 Sm 16), pero esto quizi carezca de
fundamento histérico. En cualquier caso, la uncién de Sadl
recuerda lo que hari Natin con Salomén (1 Re 1,11ss), el
encargo que recibe Elias con respecto a Jehd (1 Re 19,16), que
ejecutard Eliseo a través de un discipulo (2 Re 9), y otras
tradiciones semejantes.

Por dltimo, y mis profético que lo anterior, es su denuncia
del rey. En dos ocasiones se enfrenta Samuel a Sadl. La primera,
con motivo de la batalla de Micmas (1 Sm 13,7-15); la segunda,
después de la guerra contra los amalecitas (1 Sm 15,10-23).
Aunque ambos hechos plantean serios problemas histéricos,
parece claro que los autores biblicos interpretaron a Samuel
como el primer gran profeta.

Los grupos de profetas (hebel neb’im). Aparecen menciona-
dos en 1 Sm 10,5-13 y 19,18-24, presentando la siguiente ima-
gen: viven en comunidad, presididos a veces por Samuel; en una
ocasién al menos caminan precedidos de salterios, tambores,
flautas y citaras; bajan de un altozano sagrado (bamad), lo cual
hace suponer su interés por el culto. Si les aplicamos lo que se
dice de Sail en 1 Sm 19,24, a veces se despojan de sus vestidos

un altar, sacrifica, echa las suertes); la segunda lo convierte en un profeta que
habla en estilo profético, intercede por el pueblo y el rey, recibe visiones y
dirige un grupo. Para Gressmann, Samuel no es un profeta, sino un vidente y
un miembro del sacerdocio de Sild, no por la sangre, sino por adopcién. Segtin
Jepsen, la presentacién de Samuel como vidente y profeta es una creacién del
profetismo posterior. Los relatos actuales pretenden exaltar sus rasgos de
profeta’y de juez; pero lo mds seguro es quedarse con el Samuel que la tradicién
no ha engrandecido, antes bien ha pretendido desfigurar: Samuel sacerdote. En
contra de Holscher, piensa que los capitulos 9-10 no son histéricos. Press
estima que el proceso es todo lo contrario de lo que opina Jepsen. Sobre Samuel
existen tres tradiciones, producto de tres circulos diversos: uno profano, de la
corte, otro profético y otro sacerdotal. Este Gltimo es el que ha dado el retoque
final, atribuyendo a Samuel funciones sacerdotales. En cambio, Willis piensa
que Samuel desempeii6 todas esas funciones (sacerdote, profeta, juez), aunque
de forma atipica, de acuerdo con la dificil época en que le toc vivir. Cf. J.T.
Willis, Cuitic elements in the story of Samuel’s birth and dedication: StTh 26

. (1972) 33-61.
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y yacen por tierra en trance. Como vemos, el cuadro es muy
vago a causa de la falta de datos.

Algunos autores completan la imagen con otros detalles que
sabemos de Samuel (p.e. sus intervenciones en tiempos de gue-
rra) y los presentan como fervientes patriotas que acompaiian a
los soldados al combate. Es muy probable, aunque no se pueda
demostrar. También se les ha atribuido el hacerse incisiones
durante el éxtasis, pero esta prictica s6lo la menciona la Biblia
en relacién con los profetas de Baal (1 Re 18,26ss). Algunos
piensan que se trataba de escuelas proféticas fundadas por Sa-
muel, donde los jévenes se preparaban para una posible eleccién
divina o se convertian en doctores religiosos de Israel 2.

Es preferible reconocer que sabemos muy poco de ellos.
“Podriamos admitir que se insertan en el movimiento extatico-
divinatorio que aparece en Siria-Palestina durante el siglo XI.
La comparacién que hace Hélscher con los derviches drabes es
interesante y esclarecedora, pero no se adecua por completo a la
realidad de estos grupos.

:Qué relacion tienen con el profetismo clisico de Israel?
Menos de la que pudiéramos pensar. Segiin Gonzilez Nuiez,
no son profetas, sino «testigos» de la presencia del Sefior y
auxiliares de los profetas. En realidad, no hablan en nombre de
Dios, no anuncian el futuro, no son videntes, no hacen de
intermediarios entre Dios y el pueblo. Simplemente mantienen
un quehacer religioso y llevan a cabo un género de vida que lo
facilita. Precisamente este fervor religioso supuso una gran ayu-
da para Samuel en un momento de grandes dificultades, cuando
el arca estaba en manos filisteas, el sacerdocio de Silé habia
desaparecido y la religién cananea amenazaba al yahvismo.
Samuel pudo ver en ellos una fuerza que le ayudase a superar la
crisis religiosa y politica de Israel. Por eso los encontramos en el
momento de la uncién de Saill, al comenzar la monarquia (1 Sm
10,5-13), y protegiendo a David frente al rey (1 Sm 19,18-24).

3. Desde los origenes de ]a monarquia
hasta Amés

Dada la imposibilidad de tratar con detalle cada uno de los
profetas posteriores, indicaré las principales lineas de evolucién

12 §obre las escuelas proféticas, véase A. Lemaire, Les écoles et la formation
de la Bible dans PAncien Israél, OBO 39 (Friburgo 1981), especialmente 50-52
y 70-71.
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del profetismo hasta el siglo VIII a. C., cuando la profecia toma
un rumbo nuevo. En estos siglos que van desde la instauracién
de la monarquia hasta la aparicién de Amés podemos detectar
tres etapas, muy relacionadas con la actitud que el profeta
adopta ante el rey.

— La primera podemos definirla de cercania fisica y distancia-
miento critico respecto al monarca. Los representantes més famo-
sos de esta primera época son Gad y Natin. Gad * interviene en
tres ocasiones: aconsejando a David que vuelva a Judi (1 Sm 22,5),
acusindolo de haber realizado el censo (2 Sm 24,11ss) y ordenan-
dole edificar un altar en la era de Ornan (2 Sm 24,18ss). Por tanto,
desempefia una funcién de consejero militar, una funcién judicial
y una funcién cultual. Es importante advertir que nunca se dirige
al pueblo; siempre esta en relacién directa con David.

Natin tiene mds importancia ', Es el profeta principal de la
corte en tres momentos decisivos de la vida de David: cuando
pretende construir el templo (2 Sm 7), cuando comete adulterio
con Betsabé y manda asesinar a Urias (2 Sm 12), cuando Salo-
mon hereda el trono (1 Re 1,11-48).

Considerarlos profetas de la corte no es acusarlos de servilis-
mo, ya que nunca se vendieron al rey. Por eso podemos definir
su postura de cercania fisica y distanciamiento critico.

— La segunda etapa se caracteriza por la lejania fisica que se
va estableciendo entre el profeta y el rey, aunque aquél sélo
interviene en asuntos relacionados con éste. Un ejemplo signifi-
cativo es el de Ajias de Sil6 ', del que se conservan dos relatos

'? H. Haag, Gad und Nathan, en Archiologie und Altes Testament, Fs. K.
Galling, 135-143; N. Fuss, 2 Sm 24: ZAW 74 (1962) 145-164. El capitulo 2 Sm
24, tan importante para las tradiciones de este profeta, lo trata muy detenida-
mente A. Schenker, Der Mdéchtige im Schinelzofen des Mitleids. Eine Interpre-
tation von 2 Sm 24, OBO 42 (Gotinga 1982).

" Ademas del articulo de Haag citado en Gad, véase: U. Katzenstein,
Nathans Stellung in der Geschichte der Prophetie, tesis doctoral (Betlin 1962);
G. W. Ahlstrom, Der Prophet Nathan und der Tempelban: VT 11 (1961)
113-127; 1. von Loewenclau, Der Prophet Nathan im Zwielicht von theologi-
scher Deutang und Historie, en Werden und Wirken des AT, Fs. C. Wester-
mann (1980) 202-215. La obra mis reciente —también la mas extensa— es la de
G. H. Jones, The Nathan Narratives, JSOT Sup 80 (Sheffield 1990); aunque
sea injusto resumir en dos lineas casi doscientas piginas, la idea basica es que
Natédn es un profeta de la corte o consejero privado jebuseo, que se esfuerza
por defender los intereses de sus conciudadanos, promoviendo el sincretismo
entre las tradiciones de la ciudad y las de los conquistadores israelitas.

" A. Caquot, Abiyya de Silo et Jéroboam Ier: Sem 11 (1961) 17-27, piensa

_que el profeta, entusiasta al comienzo de Jerobodn, se sintié después des-

ilusionado al despreocuparse el rey del santuario de Sils.
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(1 Re 11,29-39 y 14,1-8). En ambos casos se dirige —directa o
indirectamente— a Jerobodn I de Israel. La primera vez para
prometerle el trono; la segunda, para condenarlo por su con-
ducta. Esto demuestra que el compromiso del profeta no es con
el rey, sino con la palabra de Dios. Pero también resulta intere-
sante comprobar que Ajias no vive en la corte ni cerca del rey,
como Gad y Natin en la etapa anterior. La primera vez sale al
encuentro del monarca en el camino, la segunda debe ir la
esposa de Jerobodan a buscarlo.

Dentro de este apartado podemos clasificar también a Mi-
queas ben Yimla ¢, que s6lo aparece en 1 Re 22, cuando Ajab de
Israel se une a Josafat de Judi para luchar contra los sirios.
Discuten los comentaristas si se trata de un personaje real o
ideal . En cualquier caso, el texto es muy interesante por la
confrontacién entre verdaderos y falsos profetas. Estos apare-
cen merodeando junto al rey, anunciando el éxito, deseando
quedar bien. Miqueas no estd presente, tienen que ir a buscarlo.
Y no se compromete a nada, s6lo a «decir lo que el Sefor me
mande» (v.14).

— La tercera etapa concilia la lejania progresiva de la corte
con el acercamiento cada vez mayor al pueblo. El ejemplo mas
patente es el de Elias. En los casos de Ajias y Miqueas ben
Yimla, cuando el rey busca al profeta, lo encuentra. Con Elias
no ocurre asi. Como dice Abdias: «No hay pais ni reino adonde
mi sefior no haya enviado gente a buscarte... Cuando yo me
separe de ti, el espiritu del Seior te llevara no sé dénde; yo
informaré a Ajab, pero luego no te encuentra, y me mata» (1 Re
18,10ss). Efectivamente, Elias nunca pisa el palacio de Ajab.
Una vez le sale al encuentro «en la vifa de Nabot» (1 Re 21). Y
en la otra ocasién que se acerca a él —por mandato expreso del
Sefior- exige la presencia de todo el pueblo (1 Re 18,19).

' E. Haller, Charisma und Ekstasis: die Erziblung von dem Propheten
Micha ben Jimla. 1 Kon 22,1-28a, en Theologische Existenz Heute, 82; H.
Seebas, Micha ben Jimla: KuD 19 (1973) 109-124; S. J. de Vries, Prophet
against Prophet: The Role of the Micaiah Narrative (1 Kings 22) in the
Development of Early Prophetic Tradition (Grand Rapids 1978); H. Schwei-
zer, Literarkritischer Versuch zur Erziblung von Micha ben Jimla (1 Kon 22):
BZ 23 (1979) 1-19; E. Wiirthwein, Zur Komposition von 1 Reg 22,1-38: BZAW
105 (Berlin 1967) 245-54. :

7 Wiirthwein concede que el trasfondo del capitulo es histérico, pero no
los rasgos concretos. «Miqueas no es interesante como persona, sino como tipo
del verdadero profeta» (4. c.. 253). El caricter ideal de la figura de Miqueas lo
pone también de relieve R. Halevy, Migueas ben Yimla, el profeta ideal (en
hebreo): Beth Miqra 12 (1966s) 102-106.
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Sus relaciones con Ocozias no fueron muy distintas: nadie
puede obligarlo, ni siquiera por la fuerza, a presentarse ante el
rey; €l lo hara voluntariamente para anunciarle su muerte (2 Re
1). Por otra parte, Elias se acerca a la gente, como lo demuestra
el episodio de la viuda de Sarepta (1 Re 17,9-24) y el juicio en el
monte Carmelo (1 Re 18). Estos timidos pasos serdn continua-
dos por Eliseo, el profeta ms «popular» del Antiguo Testamen-
to.

A partir de ahora, los profetas se dirigirdn predominante-
mente al pueblo. No dejan de hablar al rey, ya que éste ocupa
un puesto capital en la sociedad y la religién de Israel, y de su
conducta dependen numerosas cuestiones. Pero se ha estableci-
do un punto de contacto entre el movimiento profético y el
pueblo, y ambos irin estrechando sus lazos cada vez mas.

4. Elias y Eliseo ™

Los profetas de la tercera etapa que acabamos de considerar
merecen algo mis de atencién.

Elias. Desarrolla su actividad durante los reinados de Ajaby
Ocozias, es decir, hacia 874-852, en el Reino Norte. Es el tipo
de profeta itinerante, sin vinculacién a un santuario, que aparece
y desaparece de forma imprevisible. En cierto modo, Elias es un
nuevo Moisés. Y su vida repite en parte el itinerario de aquel
gran hombre: huida al desierto, refugio en pais extranjero,
signos y prodigios, viaje al Horeb (Sinai), que culmina en la
manifestacién de Dios. Igual que Moisés, Elias desaparece en
Transjordania. Sin duda, hay una intencién premeditada por
parte de los narradores al presentarlo de esta forma. Si Moisés
fue el fundador de la religién yahvista, Elias seri su mayor
defensor en momentos de peligro.

_ De hecho, la politica de Omri y de Ajab, especialmente la
alianza con Tiro, provocé una difusién anormal de la religion
cananea. De este modo, los israelitas se acostumbraron a dar

* Para un estudio mas amplio, véase J. Bright, La historia de Israel,
250-260; G von Rad, Teologia del AT, 11, 30-49; A. Robert / A. Feuillet,
Introduccion a la Biblia, 1, 413-420; J. Steinmann, Le prophétisme biblique,
85-137; L. Ramlot, en DBS VIII, 1026-1032. Las investigaciones efectuadas
entre 1961 y 1970 las resume G. Fohrer, Neue Literatur zur alttestamentlichen
Prophetie: ThRu 40 (1975) 354-377, especialmente 369ss. Entre las principales
obras publicadas posteriormente: O. Carena, La comunicazione non-verbale
nella Bibbia. Un approccio semiotico al ciclo di Elia ed Eliseo (Turin 1981).

-Sobre los capitulos 1 Re 17-19, A. J. Hauser y R. Gregory, From Carmel to

Horeb: Elijah in Crisis, }SOTSup 85 (Sheffield 1990).
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culto a Yahvé y a Baal. Esta actitud sincretista habia comenzado
muchos siglos antes, si nos atenemos a lo que dice la historia de
Gedeén (Jue 6,25ss). Pero es ahora cuando se convierte en un
serio peligro. La misién principal de Elias consistira en defender
el yahvismo en toda su pureza, con la confesién de que sélo
Yahvé es el Dios de Israel. Y esta confesion tiene repercusiones
1o sélo en el ambito del culto, sino también en el social, como
demuestra el episodio de la vifia de Nabot.

El ciclo de Elias se encuentra en 1 Re 17-19;21;2Re 1 (2 Re
2 parece mis justo atribuirlo al ciclo de Eliseo). «La narracién es
muy artistica, una pieza maestra del mejor periodo de la prosa
norisraelita, escrita en un hebreo purisimo» 1% Segtin Fohrer, el
ciclo fue compuesto a partir de seis relatos originariamente
independientes (anuncio de la lluvia, huida al Horeb, juicio del
Carmelo, vocacién de Eliseo, vifia de Nabot, Elias y Ocozias),
que el redactor final unié con otras narraciones milagrosas »°.

El lector moderno se pregunta espontineamente por la his-
toricidad de estos relatos, pero cualquier posible respuesta debe
basarse en analisis tan minuciosos —e inevitablemente hipotéti-
cos— que no podemos detenernos en esto 21 Dos cosas parecen
fuera de duda: Elias fue una personalidad extraordinaria, de
gran influjo en el pueblo (al menos en los circulos proféticos
posteriores), y salvé el yahvismo en un momento critico, llevan-
do a la vida el contenido programitico de su nombre: «mi Dios
es Yahvé».

Eliseo 2. Discipulo y continuador de Elias, se presenta con
dos rasgos dominantes: «Uno es el santo milagrero, especializa-
do en milagros de agua; el otro es el del profeta que dirige los
movimientos politicos, cambiando dinastias. Por nimero de
milagros, le gana a Elias y a cualquier otro personaje del Anti-

19 C. Scheld, Geschichte des Alten Testaments, IV (Innsbruck 1962) 50.
Generalmente se admite que es obra de un discipulo del profeta, redactada a
fines del siglo IX (De Vaux), o hacia el afio 800 (Kittel, Schedl).

» Cf. G. Fohrer, Geschichte der israelitischen Religion, 229s, donde resume
los resultados de su obra Elia (*1968).

2 Cf. R. Smend, Der biblische und der historische Elia: SVT XXVIIL
(Leiden 1975) 167-184. El tema lo ha tratado detenidamente G. Hentschel, Die
Elijaerziiblungen: Erfurter ThSt 33 (1977).

2 Y. C. Schmitt, Elisa. Traditionsgeschichtliche Untersuchungen zur vor-
klassische nordisraelitische Prophetie (Giitersloh 1972); H. Schweizer, Elisha in
den Kriegen, StANT 37 (1974); H.-J. Stipp, Elischa — Propheten — Gottesmdn-
ner. Die Kompositionsgeschichte des Elischazyklus und verwandter Texte, re-
konstruirt auf dem Basis von Text— und Literarkritik zn 1 Kon 20.22 und 2 Kon
2-7, ATSAT 24 (St. Ottilien 1987).
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guo Testamento; lo cual no engrandece su figura, antes parece
distraernos. Tal acumulacién minuciosa puede deberse a los
cirqulos proféticos donde actué. Al margen de la politica inter-
nacional, transcurre un anecdotario pintoresco, que exalta los
poderes de Eliseo sin delinear su figura» 2.

Su ciclo se encuentra en 2 Re 2; 3,4-27; 4,1-8,15; 9,1-10;
13,14-21. Actl.lalmente, los diversos episodios estin sep’ara,.dos a,
veces por noticias sobre los reyes de Israel y Jud4d. Comienza
zon un relato que habla de Elias y Eliseo (2 Re 2), pero el tema
srincipal es el paso del espiritu de Elias a su discipulo. Las
1arraciones siguientes forman dos grupos, de acuerdo con los
aspectos dominantes a los que acabamos de referirnos %:

— Historias milagrosas y populares, comparadas a menudo
con las «florecillas» de san Francisco: el agua de Jericé, los
nifios de Betel, la viuda, la sunamita, la olla, la multiplicacié’n de
los panes, curacién de Naamin, el hacha perdida en el Jordan,

resurreccion de un muerto al entrar en contacto con el cadiver
de Eliseo.

= Relatos de cardcter diverso, pero relacionados con la poli-
tica: guerra de Jordn contra Mesa de Moab (2 Re 3,4-27), guerra
con Siria, poniendo de relieve lo milagroso (6,8-23), Eliseo y
J:jtzael de Damasco (8,7-15), asedio de Samaria y hambre en la
c1uda(! (6,24-7,2), uncién de Jeht como rey de Israel (9,1-10)
anuncio de la} victoria contra Siria (13,14-20). Dentro de estos’
relatos es curioso que unos lo ponen en buenas relaciones con el
rey Jorén (6,8-23), otros en malas (3,4-27), otros se quedan a
medlgs (6,24-7,2). Si parece cierto que Eliseo intervino en la
rebelién de Jeht contra la dinastia de Omri.

Muy relacionados con Eliseo estin los «hijos de los profe-
tas» (bené nebi’im). Esta curiosa expresién, que no debe enten-
derse en sentido fisico, aparece diez veces en el Antiguo Testa-
mento, y en nueve de ellas aparecen en torno a Eliseo. Tenemos
sobre ellos mds datos que sobre los «grupos proféticos» de
tiempos de Samuel, pero no muchos. Se encuentran en localida-
d_es al sur de Israel (Reino Norte), quiz4 en relacién con santua-
rios locales (Betel, Jericd, Guilgal). Algunos estaban casados (2
Re 4,1), pero llevaban cierta vida comunitaria (2 Re 2; 4,38-41);
al menos, se reunian de vez en cuando para escuchar al maestro

B, A!onso Schokel, Reyes, 171s.

2 .
- “C. A.lcglna Canosa, Panorama critico del ciclo de Eliseo: EstBib 23 (1964)
-234 distingue por su parte tres clases de relatos: anécdotas proféticas,

relatos sobre Elias y Guejazi, relatos politicos.
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(2 Re 4,38; 6,1). Parece que se trata de personas de bajo nivel
social: viven de la caridad publica (4,8), algunos tenian grandes
deudas (4,1ss), Eliseo los invita a comer de lo que le regalan
(4,38- 41). |

A pesar de la escasez de datos, estos grupos se han prestado
a numerosas hipétesis y discusiones ». Sobre todo, se los ha
querido ver como continuadores de los grupos proféticos que
aparecen en torno a Samuel y de los que existieron en siglos
posteriores %, Considero mas aceptable la postura de Porter,
que él mismo resume de la siguiente forma: «La expresion bené
hannebiim no se refiere a asociaciones proféticas en general,
sino a una organizacién profética concreta, confinada a un
periodo histérico y a un 4rea geografica muy precisos. Surgi6 en
oposicién a ciertas innovaciones teoldgicas de la dinastia om-
rida, alcanz6 su zenit bajo el liderazgo de Eliseo; y cuando, bajo
su impulso, hubo destronado a la dinastia y eliminado el culto al
dios extranjero Baal, termind su obra y desaparecié de la histo-
ria. El Antiguo Testamento no ofrece datos para encontrarlos
antes o después del periodo en que tenemos testimonio directo
de su existencia» ¥. Sin embargo, creo que Porter es demasiado
unilateral al valorar exclusivamente los aspectos religiosos que
dieron vida a estas comunidades. Dado su pobre nivel de vida, y
las dificultades socio-politicas de los anos que precedieron a la
rebelién de Jeht, es muy probable que entrasen también en
juego factores econdémicos y politicos, como suponen Von Rad
y otros.

» Véase la interesante nota de J. R. Porter, bené hannebPim: JThSt 32
(1981) 423-429.

* El argumento mis fuerte en este sentido es la aparicién de una férmula
semejante en Amés, un siglo mis tarde. Enfrentdndose al sacerdote de Betel,
afirma Amés que él no es «profeta ni hijo de profeta (ben-nab?)». Pero la
expresién es distinta, como indica Porter.

7 A. ¢, 429.

11
El siglo de oro de la profecia
I. Amoés y Oseas

1. Panoramica de la época

En el siglo VIII ocurre un fenémeno nuevo dentro de la
profecia de Israel: la aparicién de profetas que dejan su obra por
escrito. Por ello se los conoce como «profetas escritores», aun-
que el término no es muy adecuado .

¢Qué sentido tiene esta consignacion por escrito del mensaje
profético? En principio, podriamos atribuirlo a la difusién cada
vez mayor de la escritura 2. Pero numerosos autores piensan
que la causa es mis profunda. En el capitulo 8 ya expusimos
algunos puntos de vista, a los que afado otros relacionados
expresamente con el tema. Si el mensaje de los profetas a partir
de Amds se conservd por escrito fue debido a que su palabra
caus6 honda impresién en los oyentes. Habian escuchado algo
nuevo, totalmente diverso de lo anterior, que no podia ser
olvidado . Esta novedad consistiria en el rechazo del «reformis-
mo» para dar paso a la «ruptura total» con las estructuras
vigentes.

Expliquemos este dato. Los profetas anteriores a Amés eran
reformistas. Admitian la estructura en vigor y pensaban que los
fallos concretos podian ser solucionados sin abandonarla. A
partir de Amés, no ocurre asi. Este profeta advierte que todo el

! Segiin nos explicaba Robert North, «profetas escritores» constituye una
mala traduccién del término aleman «Schriftpropheten», que equivale exacta-
mente al de «profetas con obra escrita».

? Esta difusién se halla confirmada por un nimero importante de ostraca y
de inscripciones. A. Lemaire, Les écoles et la formation de la Bible dans Pancien
Israél, OBO 39 (Friburgo 1981), relaciona estos hechos con la creacién y
desarrollo de las escuelas en este siglo.

3 " z .
La novedad que supone Amés con respecto a los profetas anteriores,

_ aunque insistiendo en otros aspectos, la subraya J. Alonso Diaz, El nuevo tipo

de profecia que inicia Amés: CuBib 23 (1966) 36-42.
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sistema estd podrido, que Dios no volverd a perdonar a su
pueblo. Es un cesto de fruta madura, madura para su fin. O,
como diré Isaias, un 4rbol que debe ser talado hasta que sélo
quede un tocén insignificante. Unica solucién es la catistrofe,
de la que emerja, al correr del tiempo, una semilla santa (Is
6,13).

Este corte radical con la predicacién de los profetas anterio-
res habria motivado que el mensaje de Amés se consignase por
escrito, para que, cuando ocurriese la desgracia, nadie pudiese
decir que Dios no la habia anunciado. Y es posible que, a partir
de él, se convirtiese en costumbre para los profetas posteriores,
sin olvidar que a veces es el mismo Dios quien les ordena
escribir sus oraculos *.

Otro dato que impresiona en la profecia del siglo VIII es la
acumulacién, en el breve espacio de medio siglo, de cuatro
profetas. de gran talla: Amés, Oseas, Isaias y Miqueas. Es el
siglo de oro de la profecia de Israel. Antes de hablar de cada uno
de ellos, sintetizaré la problematica en la que se mueven, des-
tac?ndo tres aspectos fundamentales: social, politico y religio-
$0

La problematica social, con sus diversos matices, aparece en
los cuatro profetas. Amés y Miqueas son los mis preocupados
por el tema. Al primero le duele sobre todo la situacién de los
marginados sociales; a Miqueas, la opresién de los campesinos
de la Sefela por parte de los terratenientes y de las autoridades
de Jerusalén. Isaias da la impresion de vivir en la capital y de
enfocar los problemas desde otro punto de vista, fijindose no
s6lo en la opresion de los pobres, sino también en la corrupcién
de los ricos.

Esta importancia tan grande de los problemas sociales no
tiene nada de extrafio en el siglo VIII. Tanto el Reino Norte
como el Sur habian pasado ripidamente de una situacién tragi-
ca, de gran pobreza, a un auge econémico sélo comparable con
el del reinado de Salomén. Pero este desarrollo de la agricultura
y de la industria se consiguié a base de los mis pobres. Es
verdad que siempre existieron desigualdades en el antiguo Is-
rael, pero ahora adquieren proporciones alarmantes. El abismo
entre ricos y pobres crece sin cesar, y Amés no duda en dividir

# Véase lo dicho en el capitulo 8.

* Aunque muchos de los datos que ofrece son conocidos, es interesante
consultar Ia obra de Ph. J. King, Amos, Hosea, Micah ~ An Archaeological
Commentary (Filadelfia 1988).
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la poblacién de Samaria en dos grandes grupos: los «oprimidos»
y «los que atesoran» (Am 3,9- 12). Este tema lo trataremos con
mas detalle en el capitulo 18.

La problemdtica religiosa tiene dos vertientes. Por una parte,
el culto a los dioses extranjeros, especialmente a Baal. Encuentra
su reflejo sobre todo en el libro de Oseas. La segunda vertiente
es mas grave y aparece en los cuatro profetas del siglo VIII. Se
trata de la falsa idea de Dios fomentada por un culto vacio, una
piedad sin raigambre, unas verdades de fe mal interpretadas. En
definitiva, un intento de manipular a Dios, de eliminar sus
exigencias éticas, queriendo contentarlo con ofrendas, sacrifi-
cios de animales, peregrinaciones y rezos. El Dios de la justicia,
que quiere un pueblo de hermanos y no tolera la opresién de los
débiles, se convierte para la inmensa mayoria del pueblo en un
dios como otro cualquiera, satisfecho con que el hombre le
rinda culto en el templo y le ofrezca sus dones. Los cuatro
profetas reaccionarin duramente contra esta perversién de la

1dea de Dios.

La problematica politica es también fundamental en esta
época, debido a las graves circunstancias nacionales e interna-
cionales. Donde aparece con mayor fuerza es en Oseas e Isafas.
La chispa que hari estallar la bomba es la subida al trono de
Asiria de Tiglatpileser III (afio 745 a. C.). Su politica imperialis-
ta y la de sus sucesores (Salmanasar V, Sargén II, Senaquerib)
transformaron el Antiguo Oriente en un campo de batalla don-
de Asiria intenta imponer su hegemonia sobre pueblos peque-
fios y tribus dispersas.

Frente a ella, Egipto aparece como la Gnica potencia capaz
de oponérsele. Y asi surgirdn en Israel y Judi dos partidos
contrarios, una asiréfilo y otro egiptéfilo, que harin oscilar la
politica hacia uno u otro extremo. Lo tipico de Oseas e Isaias es
su defensa de la neutralidad, su oposicion radical a las rebeliones
contra Asiria y a las alianzas con este pais o con Egipto. Algu-
nos han acusado a estos profetas, especialmente a Isaias, de
«politica utépica». Otros los defienden como hombres de gran
intuicién y prudencia politica. Lo cierto es que ambos fracasa-
ron. Ni las autoridades ni el pueblo les hicieron caso.

2. Amos

2.1. La persona del profeta

A propésito de Amés poseemos pocos datos. No sabemos

. en qué afio naci6 y murié. Sélo conocemos su lugar de origen y
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su profesién. Naci6 en Tecua, ciudad pequena pero importante,
unos diecisiete kilémetros al sur de Jerusalén. Por consiguiel‘te,
aunque predicase en el Reino Norte, era judio °.

En cuanto a su profesion, el titulo del libro lo presenta como
pastor (noged), y él mismo se considera «vaquero» (boger) y
cultivador de sicémoros (7,14) ’. El término noged ®, que sélo
aparece aqui y en 2 Re 3,4, se aplica en este ultimo caso al rey
Mesa de Moab, «que pagaba al rey de Israel un tributo de cien
mil corderos y la lana de cien mil carneros». Esto ha hecho
pensar a muchos autores que Amés era un hombre rico o, al
menos, un pequeno propietario, con mis de lo preciso para
vivir °. Otros opinan que los rebafios no eran de Amés, sino
encomendados a su cuidado; él habria sido de clase humilde y
pobre '°. La cuestidn es importante, porque si Amés era un rico
propietario no podria acusirsele de defender sus intereses per-
sonales cuando condenaba las injusticias. Desgraciadamente, no
es posible una decisién categérica en ningtn sentido.

La compraventa de animales y el cultivo de los sicémoros
(que no se daban en Tecua, sino en el Mar Muerto y en la Sefela)
debieron de obligarle a frecuentes viajes. De hecho, al leer su
libro encontramos a un hombre informado sobre ciertos acon-
tecimientos de los paises vecinos, que conoce a fondo la situa-

¢ El origen judio de Amés fue negado en la antigiiedad por algunos Padres.
Un estudio reciente de la cuestion en S. Wagner, Uberlegungen zur Frage nach
den Beziehungen des Propheten Amos zum Siidreich: TLZ 96 (1971) 653-670;
H. Gottlieb, Amos und Jerusalem: VT 17 (1967) 430-463. La obra que acaba de
publicar S. N. Rosenbaum, Amos of Israel: A New Interpretation (Macon
1990), defiende que Amés era del Norte y fue exiliado a Tecua; también dice
que el profeta escribi6 todo su libro antes del afio 745; no creo que encuentre
muchos seguidores.

7 Sobre el influjo en el lenguaje de Amés de su origen campesino, cf. H.
Weippert, Amos: Seine Bilder und ihr Milien, en Beitrige zur prophetischen
Bildsprache in Israel und Assyrien, OBO 64 (Friburgo 1985) 1-29.

¥ Esta palabra se ha prestado a mucha discusién; cf. recientemente P. C.
Craigie, Amos the noged in the Light of Ugaritic: Studies in Religion 11 (1982)
29-33.

* Asi la Misna y, recientemente, Neher, Kapelrud, Monloubou, Randellini,
Wolff, Rudolph, Vesco, Soggin. Entre éstos, algunos elevan al profeta a un
rango oficial, considerdndolo un alto funcionario de la corte del rey Ozfas, tan
preocupado por la agricultura y la ganaderia. Asi se manifiesta H. Cazelles,
Mari et Ancien Testament, en XV RAI 1966 (Paris 1967) 73-90, y esta de
acuerdo con él Vesco (RB 87, 483); R. R. Wilson, Prophecy and Society in
Ancient Israel (Filadelfia 1980) 268 considera probable que fuese «miembro de
la clase alta judia, si es que no era de hecho parte del estamento (establishment)
politico o religioso de Jerusalén».

' Garcia Trapiello, van Hoonacker, Osty, Rinaldi, Steinmann,
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cién social, politica y religiosa de Israel ''. Aparece también como
hombre inteligente. No le gustan las abstracciones, pero capta los
problemas a fondo y los ataca en sus raices. Su lenguaje es duro,
enérgico y conciso; merece mas estima de la que manifesté san
Jerénimo al calificar a Amés de «imperitus sermone».

A este hombre, sin ninguna relacién con la profecia o con
los grupos proféticos, Dios lo envia a profetizar a Israel. Se trata
de una orden imperiosa, a la que no puede resistirse: «Ruge el
leén, ¢quién no teme? Habla el Sefor, ¢quién no profetizg?»
(3,8). No sabemos con exactitud cuando tuvo lugar la vocacién
de Amés '%; la mayoria de los autores la sitGia entre los anos
760-750. Wolff, basindose en la dureza y concisién de su len-
guaje, piensa que debia de ser joven. Esto coincidiria con lo que
sabemos de Isafas y Jeremias; pero se trata de mera hipétesis.

La duracién de su actividad profética es discutida. Entre los
14 afios que le atribuia Fiirst * y la postura de Morgenstern, que
la limita a un solo discurso de veinte-treinta minutos, caben
multitud de opciones. Lo mas probable es que predicase duran-
te algunas semanas o meses, y en diversos lugares: Betel, Sama-
ria, Guilgal. Hasta que choca con la oposicién de los dirigentes.
El sacerdote Amasias, escandalizado de que Amés ataque al rey
Jerobodn y anuncie el destierro del pueblo, lo denuncia, le
ordena callarse y lo expulsa de Israel (7,10-13). Muchos autores
piensan que con esto termind la actividad del profeta; otros la
prolongan en el Sur.

2.2. Laépoca ™

Interesa especialmente lo que ocurre en el Reino Norte,
donde él predica. Su libro es una de las mejores fuentes de

% Cf, C. Sansoni, Amos, nomo del suo tempo: BibOr 10 (1968) 253-265.
Uno de los problemas mas debatidos es el de la relacién de Amés con el mundo
sapiencial. Véase J. L. Sicre, «Con los pobres de la tierra», 163-165 y la
bibliografia que allf indico.

2 B tjrulo del libro sitda su actividad en los reinados de Ozias de Judi
(767-739) y de Jeroboan II de Israel (782-753). Tendriamos que datarla, por
tanto, entre los afios 767 y 753 para que coincidiese con ambos reyes. Un dato
al que parece dar mucho valor el libro es al de 1,2: «dos anos antes del
terremoto». Pero no sabemos en qué afio tuvo lugar ese terremoto.

. Fiirst, Geschichte der biblischen Literatur und des jidisch-hellenisti-
schen Schriftthums 11 (Leipzig 1870) 303.

" Cf. S. Cohen, The political Background of the Words of Amos: HUCA 36
(1965) 153-60; M. Haran, The rise and decline of the empire of Jeroboam ben
Joash: VT 17 (1967) 266-97; J. Garcia Trapiello, Situacién histérica del profeta
Amés: EstBib 26 (1967) 247-74.
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informacién. Pero conviene conocer otros datos esencial!s. De
acuerdo con Cohen, para entender el momento histérico de
Amés debemos distinguir tres periodos:

a) Desde el reinado de Jehti hasta Joacaz inclusive (hacia
841-806 en la cronologia de Cohen). Es una época muy dificil
para Israel, frecuentemente humillado y derrotado por Siria (cf.
2 Re 10,32s; 13,3.7). Baste recordar un dato: segln las fuentes
asirias, Ajab de Israel dispuso en la batalla de Qarqar (afio 853)
de dos mil carros de combate; en tiempos de Joacaz, el pais sélo
cuenta con diez carros y cincuenta jinetes (2 Re 13,7). Aunque
tanto los datos asirios como los israelitas pueden haber sido
exagerados en sentido contrario, es indudable el cambio profun-
do de situacién. Estas derrotas frente a Siria fueron acompana-
das, naturalmente, de pérdidas territoriales, como sugiere 2 Re
10,32s y afirma con claridad 2 Re 13,25 .

b) Entre los afios 806 y 782 se produce un gran cambio,
motivado por la subida al trono de Asiria de Adad Nirari III.
Este rey, al atacar a Damasco, permite que Israel recupere los
territorios perdidos, después de derrotar a los sirios en tres
ocasiones (cf. 2 Re 13,25). Es la época de Joas de Israel y de los
primeros afios de Jerobodn II. A ella hacen referencia los datos
tan positivos de 2 Re 14,25.28, que presentan el reinado de
Jerobodn como un periodo de expansion territorial y de prospe-
ridad. De hecho, la arqueologia ha demostrado que la poblacién
alcanzé su mayor densidad en este siglo, los edificios eran
espléndidos y lujosos, aumentaron los recursos agricolas, pro-
gresé la industria textil y la del tinte ', El libro de Amés
confirma este lujo y progreso.

Sin embargo, este bienestar oculta una descomposicion social.
La suerte de los ciudadanos modestos era tremendamente dura
y el Estado hacfa poco o nada por aliviarla. Se daban tremendas
injusticias y un contraste brutal entre ricos y pobres. El peque-
fio agricultor se hallaba a menudo a merced de los prestamistas
y de graves calamidades (sequia, plagas, fallos de la cosecha),
que lo exponian a la hipoteca, al embargo y a tener que vivir
como esclavo.

" Segtin S. Yeivin, Jazael, rey de Siria, se apoderé de la mayor parte del
territorio de Jehd, exceptuando el 4rea de la montafia de Efrain, que dejé en
manos de Joacaz, como vasallo suyo (The Divided Kingdom, en The World
History of the Jewish People 4/1, 152).

' Cf. J. Bright, La historia de Israel, 267-69; S. Yeivin, The Divided
Kingdom, 162s; A. Parrot, Samarie, Capital du Royaume d’Israél, CAB 7
(Neuchiatel 1955).
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Este sistema, duro en si mismo, empeoraba por la ambicién
de los ricos y comerciantes, que aprovechaban las fianzas dadas
a los pobres para aumentar sus riquezas y dominios; falseaban
los pesos y medidas, recurrian a trampas legales y sobornaban a
los jueces. Como éstos no se distinguian por su amor a la
justicia, la situacién de los pobres resulté cada vez mas dura.

Esta descomposicidn social iba unida a la corrupcion religio-
sa. Aunque los grandes santuarios estaban en plena actividad,
repletos de adoradores y magnificamente provistos, la religion
no se conservaba en su pureza. Muchos santuarios eran abierta-
mente paganos, fomentando los cultos de fertilidad y la prosti-
tucidn sagrada. Otros, la mayoria, aunque se presentasen como
santuarios yahvistas, camplian una funcién totalmente negativa:
apaciguar a la divinidad con ritos y sacrificios que garantizaban
la tranquilidad de conciencia y el bienestar del pais.

A esto se unia un enfoque totalmente erréneo de la religién
israelita. Los beneficios de Dios en el pasado (eleccién, libera-
cién de Egipto, alianza del Sinai, etc.) no fomentaban la genero-
sidad, sino la seguridad y el complejo de superioridad. La
alianza con Dios se convirtié en letra muerta, recordada durante
las celebraciones litargicas, pero sin el menor influjo en la vida
diaria. A pesar de todo, el pueblo esperaba «el dia del Sefor»,
una intervencién maravillosa de Dios en favor de Israel para
colmarlo de beneficios y situarlo a la cabeza de las naciones.

c) Parece que en los dltimos afios de Jeroboén II se produjo
un nuevo cambio V. La muerte de Adad Nirari ITI llev6 a Asiria
a una nueva época de decadencia. Damasco la aproveché para
recuperar los territorios de Galaad o, al menos, para intentarlo
con la ayuda de Amén. En cualquier caso, parece que dicha
regién sufrié las terribles consecuencias de una guerra cruel **.
Esto debi6 de ocurrir poco antes de que Amoés comenzase su
actividad. Naturalmente, el hecho de que hubiese graves con-
flictos fronterizos no significa que Israel perdiese todo su pode-
rio econémico ni un sentimiento bastante difundido de seguri-
dad. Los contrastes sociales y la mentalidad siguen siendo los
mismos del periodo anterior.

7 Este dato es controvertido. Asi piensan Cohen y Yeivin. Para éste tltimo,
el mensaje de Amés refleja claramente una serie de catdstrofes naturales y de
disensiones internas hacia el 751, que debieron de afectar al poder y a la
autoridad de Jeroboin II. Sin embargo, Haran cree que los tltmos anos de
Jeroboan 1I y los primeros de Menahem fueron los de auténtico apogeo.

'® El hecho es claro si aplicamos a estos acontecimientos las afirmaciones de

~Am 1,3.13, como hacen Soggin y otros autores.
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2.3. El mensaje: el castigo y sus cansas

El tema del castigo se repite como un leit-motiv insistente. A
veces se trata de afirmaciones generales: «Os aplastaré contra el
suelo, como un carro cargado de gavillas» (2,13); «habra llanto
en todos los huertos cuando pase por medio de ti» (5,17). En
otras ocasiones se habla de un ataque enemigo y podemos
reconstruir la secuencia de devastacidn, ruina, muerte y depor-
tacién (cf. 6,14; 3,115 5,9; 6,11; 6,8b-9; 5,27; 4,2-3).

Pero es en la parte final del libro, en las visiones (7,1-9,6),
donde el tema del castigo alcanza su punto culminante. Es cierto
que no equivalen exactamente a la experiencia de la vocacién, y
que se dieron en diversos momentos; pero reflejan la experien-
cia profunda que Dios hizo vivir al profeta y la actitud que éste
adopté en su predicacién '

Advertimos en ellas una progresién creciente. En las dos
primeras (7,1-6), Dios manifiesta su voluntad de castigar al
pueblo con una plaga de langostas y una sequia. El profeta
intercede y el Sefior se compadece y perdona. Amds centra su
atencidn en el castlgo, no piensa si es justo o injusto y, viendo al
pueblo tan pequefio, pide perdén para él, perdén que Dios
concede.

Sin embargo, en las visiones tercera y cuarta la situacién
cambia. Prescindiendo de c6mo deban interpretarse °, queda

% Segtin Rudolph, las cinco visiones tienen lugar antes de la vocacion y
sirven de preparacin al profeta. Buber y Monloubou las sittan después de la
vocacién y engranan su contenido con el de otros pasajes del libro, intentando
reconstruir cronoldgica y espiritualmente la evolucién de Amés. Buber, por
ejemplo, lo presenta de este modo: a las dos primeras visiones sigue un periodo
en el que exhorta a la conversidn (5,4~6.14-15), pero sin éxito. Entonces tiene la
tercera vision, después de la cual anuncia el castigo (4,4-13). Tampoco le hacen
caso. A la cuarta sigue el anuncio del castigo definitivo (5,2). Tras la quinta
pronuncia un gran discurso que se conserva en fragmentos aislados (6,1-7.11-
14; 5,27). Después de €|, Amasias lo denuncia y destierra. Amés comunica a un
discipulo en privado su @ltimo oriculo (9,11.13.14a.15b), en el que alienta la
esperanza (cf. M. Buber, The Prophetic Faith [Nueva York 1960] 105-109).
Mas detallada todavia es la reconstruccién de L. Monloubou en DBS VIII,
719ss. Un tercer grupo de comentaristas sitGa las visiones después de la activi-
dad profética de Amés, cuando ya ha vuelto a Juda.

 La que se ha prestado a mas discusiones es la tercerg}//]—‘)). Para muchos
autores, la visién compara a Israel con un muro, y Dhos echa la plomada
(*anak) para ver si esta recto o abombado; aunque el texto no lo dice, Amés
comprende que el muro no puede mantenerse en pie, que el derrumbamiento es
inevitable. El mal no est4 fuera (langosta, sequia), sino dentro. Por eso no tiene
sentido la intercesién del profeta, y Amés calla. Sin embargo, hace tiempo se
venia insistiendo en que ’anak no significa «plomo», ni «plomada», sino
«estafio». El estudio mas reciente es el de W. Beyerlin, Bleilot, Brecheisen oder
was sonst? Revision einer Amos-Vision, OBO 81 (Friburgo 1988). Segin
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claro que Dios no estd dispuesto a perdonar. La quinta des-
arrolla esta misma idea con una imagen distinta, la del terremoto
(9,1ss), que da paso a una catistrofe militar y a una persecucién
del mismo Dios. Es lo que ocurrira realmente cuarenta afios més
tarde, cuando las tropas asirias conquisten Samaria y el Reino
Norte desaparezca de la historia. Decir esto en tiempos de
Jerobodn II significaba pasar por loco, anunciar algo que parecia
imposible. No obstante, es el mensaje que Dios le confia y con
el que Amés se presenta ante el pueblo.

Pero Amés no se limita a anunciar el castigo. Explica a la
gente qué lo ha motivado. Y para ello denuncia una serie de
pecados concretos, entre los que sobresalen cuatro: el lujo, la
injusticia, el falso culto a Dios y la falsa seguridad religiosa.

Una de las cosas mis criticadas por Amos es el lujo de la
clase alta, que se observa sobre todo en sus magnificos edificios
y en su forma de vida. Amés ataca como ningtn otro profeta los
palacios de los ricos, construidos con piedras sillares, llenos de
objetos valiosos; por si fuera poco, esta gente se permite tam-
bién tener un chalé de veraneo (3,15) ?' y pasan el dia de fiesta en
fiesta, entre toda clase de comodidades (6,4-6). Como indica
Von Rad, esta critica al lujo tiene raices mas profundas: «Lo que
(Amos) echa de menos en las clases superiores es algo muy
intimo; no se trata de la transgresion de determinados manda-
mientos, ya que ningiin precepto prohibia yacer en lechos lujo-
sos o ungirse con perfumes costosos, igual que ninguno obliga a
dolerse con las desgracias de José. Hay, pues, una actitud total
hacia la que apunta Amés: la compasion solidaria con los acon-
tecimientos del pueblo de Dios» *

Las injusticias . Lo peor de todo es que esta situacion s6lo
pueden permitirsela los ricos a costa de los pobres, olvidindose
de ellos y oprimiéndolos. En definitiva, lo que esta gente atesora
en sus palacios no son «arcas de marfil» (3,15) ni «cobertores de
Damasco» (3,12), sino «violencias y crimenes» (3,10). Sus rique-

Beyerlin, Amoés ve al Sefior en un muro de estafio, que simboliza en un primer
momento la proteccién de Dios, igual que un muro protege a la ciudad. Pero,
en un segundo momento, el sentido del estafio cambia, y se refiere a las armas
de los invasores que Dios trae contra su pueblo.

'S, M. Paul, Amos 111 15 — Winter and Summer Mansions: VT 28 (1978)
358-359 demuestra que el profeta no se refiere a distintas plantas de un mismo
edificio, sino a edificios diversos.

2 Teologia del Antigno Testamento, 11, 175.

® Para un andlisis mds detenido del mensaje social de Amés, véase el

-capitulo 18 y J. L. Sicre, «Con los pobres de la tierra», 87-168.
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zas las han conseguido «oprimiendo a los pobres y maltratando
a los miseros» (4,1), «despreciando al pobre y cobrindole el
tributo del trigo» (5,11), «exprimiendo al pobre, despojando a
los miserables» (8,4), vendiendo a gente inocente como esclavos
(2,6), falseando las medidas y aumentando los precios (8,5). Esta
forma de actuar, completamente contraria al espiritu fraterno
que Dios exige a su pueblo, se ve respaldada por la venalidad de
los jueces, que «convierten la justicia en amargura y arrojan el
derecho por tierra» (5,7), que «odian a los acusadores y detestan
al que habla con franqueza» (5,10), que «aceptan ser sobornados
y hacen injusticia al pobre en el tribunal» (5,12).

El culto **. A pesar de todo, los habitantes del Reino Norte
piensan que esta situacién de desigualdad social, de opresién e
injusticia, es compatible con una vida religiosa. Hay peregrina-
ciones a Betel y Guilgal, se ofrecen sacrificios todas las mana-
nas, se entregan los diezmos, se organizan plegarias y actos de
accién de gracias, se hacen votos y celebran fiestas. Creen que
esto basta para agradar a Dios. Pero él lo rechaza a través de su
profeta. Las visitas a los santuarios s6lo sirven para pecar y
aumentar los pecados (4,4); las otras practicas no responden a la
voluntad de Dios, sino al beneplicito del hombre (4,5). El Sefior
no quiere ofrendas, holocaustos y cantos, sino derecho y justi-
cia (5,21-24).

Por dltimo ataca Amo6s la falsa seguridad religiosa. El pue-
blo se siente seguro porque es «el pueblo del Sefior», liberado
por él de Egipto (3,1) y escogido entre todas las familias de la
tierra. Se considera en una situacién privilegiada y piensa que no
puede sucederle ninguna desgracia (9,10). Mis atn, espera la
llegada del «dia del Sefior», un dia de luz y esplendor, de triunfo
y bienestar. Am®s tira por tierra toda esta concepcion religiosa.
Israel no es mejor que los otros reinos (6,2). La salida de Egipto
no es un privilegio especial, porque Dios también puso en
movimiento a los filisteos desde Caftor y a los sirios desde Quir
(9,7). Y si hubo un beneficio especial, no es motivo para sentirse
seguros, sino mas responsables ante Dios. Los privilegios pasa-
dos, que el pueblo no ha querido aprovechhr, se convierten en
acusacién y causa de castigo: «A vosotros gs escogi entre todas
las familias de la tierra; por eso os tomaré cuenta de vuestros
pecados» (3,2). Asi, cuando llegue el dia del Sefior, serd un dia
terrible, tenebroso y oscuro (5,18-20; 8,9-10). Y con esto volve-

* Este tema, a veces con puntos de vista muy distintos de los habituales, lo
desarrolla ampliamente H. M. Barstad, The Religious Polemics of Amos, SVT
XXXIV (Leiden 1984).

El siglo de oro de la profecia. Amés y Oseas / 271+

mos al tema inicial del castigo que Améds debia anunciar y
justificar.

Se impone una pregunta: ;existe para Amos la posibilidad de
escapar de esta catistrofe? Parece indudable que si . En el
centro mismo del libro (5,4-6), en medio de este ambiente de
desolacién y de muerte, encontramos un ofrecimiento de vida:
«Buscadme y viviréis». Estos versos s6lo indican negativamente
en qué no consiste buscar a Dios: en visitar los santuarios mis
famosos. Poco después (5,14-15) advertimos que tal superviven-
cia estd ligada a la biisqueda del bien, a instalar en el tribunal la
justicia. Luchar por una sociedad mds justa es la Gnica manera
de escapar del castigo. Sin embargo, tenemos la 1n'1pre316n.de
que el pueblo no escuché este consejo, y el castigo se hizo
inevitable.

2.4. Actividad literaria de Amés

Ya hemos indicado en el capitulo 8 que el libro de Amés no
procede del profeta en su forma actual. Sin embargo, suele
atribuirsele la primera redaccién del ciclo de las visiones, de los
oriculos contra los paises extranjeros, y del bloque central del
libro. El cambio mis significativo que experiment6 su obra y su
mensaje fue el afiadido de un final consolador en 9,11-12.13-15.
Lo comento en el capitulo 22, al hablar del mesianismo en la
época del exilio.

3. Oseas

3.1. La época. Situacién politica y religiosa

El editor del libro de Oseas, que era de origen judio, sitda su
actividad en los reinados de Ozias, Yotan, Acaz y Ezequias de
Judi. Como una concesién al origen nortefio del profeta afiade
que esos reinados coinciden con el de Jerobodn Il de Israel. En
un examen de historia de Israel, ese editor dificilmente habria

% Cf, J. M. Berridge, Zur Intention der Botschaft des Amos. Exegetische
Uberlegungen zu Am 5: TZ 32 (1976) 321-340; S. Amsler, Amos, prophéte dela
onziéme heure: TZ 21 (1965) 318-328. Sin embargo, muchos comentaristas
piensan que Amés sélo admitié esta posibilidad de escapatoria en un pruner
momento, convirtiéndose luego en un profeta de condenacién sin remedio.
Otros, como R. B. Coote, Amos among the prophets (Filadelfia 1981), YG
Warmuth, Das Mabnwort (Francfort 1976) 36, afirman que la conversion
“nunca jugd un papel en Amés.



272 / Los profetas

aprobado. Le faltan nada menos que otros seis reyes israelitas
contemporaneos del profeta: Zacarias, Salin, Menajén, Pecajias,
Pécaj y Oseas. La lista es tan aburrida que podemos perdonarse-
lo. Pero no sin recordar que esos nombres dan testimonio de la
época mas tragica de la historia de Israel y de la desaparicion del
Reino Norte.

Oseas comienza su actividad profética en los Gltimos afios
de Jerobodn II (782-753), poco después de que Amos fuese
expulsado del norte. Por consiguiente, nacid y creci6 en uno de
los pocos periodos de esplendor que tuvo Israel desde que se
separé de Judd. Pero, al morir Jerobodn II, la situacién cambi6
por completo Este habia reinado treinta afios. En los treinta
siguientes habra seis reyes, cuatro de los cuales ocuparin el
trono por la fuerza, sin ningiin derecho.

El afo 753 marca el comienzo de esta crisis. Tras seis meses
de gobierno, Zacarias, hijo de Jeroboan, es asesinado por Saldn,
que un mes més tarde es asesinado por Menajén (cf. 2 Re
15,8-16). Un dato que conserva el libro de los Reyes demuestra
la tragedia de esta guerra civil: «Menajén castigé a Tifsaj y su
comarca, matando a todos los habitantes, por no haberle abierto
las puertas cuando sali6é de Tirsd; [a ocupd y abrié en canal a las
mujeres embarazadas» (2 Re 15,16).

Es posible que los primeros anos de Menajén fuesen prospe-
ros. Pero esto no es seguro, sobre todo si admitimos que la
guerra civil produjo una divisién del Reino Norte en dos terri-
torios, los que Oseas llama «Israel» y «Efrain» *. En cualquier
hipétesis, el horizonte internacional se nublaria muy pronto. El
afio 745 sube al trono de Asiria Tiglatpileser III, excelente
militar, deseoso de formar un gran imperio. Las consecuencias
de este hecho se notarin pronto en Israel: el ano 742, Menajén
debi6 pagar mil pesos de plata, imponiendo una contribucién a
todos los ricos del pais (2 Re 15,19-20) 7.

Las luchas anteriores, el pago del impuesto, las disensiones
dentro del ejército, van a provocar otra crisis profunda. Peca-
jias, hijo de Menajén, sera asesinado, tras 705 afios de gobierno,

% Tal es la opinién de H. J. Cook, Pekab: VT 14 (1964) 121-135 y de E. R.
Thiele, Pekah to Hezekiah: VT 16 (1966) 83-107.

7 La fecha del tributo de Menajén es bastante discutida. Thiele, Schedl,
Cody, Saggs, Allo y otros lo sitiian entre los afios 743-741, durante el asedio de
Arpad. Antes era frecuente datarlo en el 738. En la cronologia que sigo, para
esta ultima fecha Menajén habria ya muerto. Sobre los motivos de este tributo
y los dificiles problemas histéricos, véase J. L. Sicre, Los dioses olwdados
(Madrid 1979) 38-40.
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por su oficial Pécaj (740-731), que lo suplanta en el trono. Los
afios de prosperidad estdn ya lejos. Pero Pécaj, en vez de seguir
una politica de neutralidad internacional y de paz interna, se
lanza a una absurda aventura. En unién de Damasco declara la
guerra a Judi. No sabemos con exactitud por qué motivos.
Unos lo justifican por el deseo de formar una coalicién anti-
asiria, otros por luchas territoriales en Transjordania . En
cualquier caso, esta guerra siro-efraimita serd una catistrofe
para Israel. Tiglatpileser III acude en ayuda de Judi, arrasa
Damasco y arrebata a Pécaj «Iyén, Abel bet Maacd, Yanoj,
Cades, Jasor, Galaad, Galilea y toda la regién de Neftali, y llevé
a sus habitantes deportados a Asiria» (2 Re 15,29).

La decepcién de los israelitas debié de ser profunda. Y la
solucién facil de encontrar: «Oseas, hijo de El4, tramé una
conspiracién contra Pécaj, lo maté y lo suplanté en el trono» (2
Re 15,30). Oseas, contemporaneo y homénimo del profeta, serd
el altimo rey de Israel (731-722). Al dejar de pagar tributo a
Asiria, provoca el asedio de Salmanasar V. Samaria cae en poder
de los sitiadores el afio 722. El reino de Israel desaparece de la
historia. Estas revueltas continuas y asesinatos ayudan a com-
prender las duras criticas del profeta contra sus gobernantes y la
decepcién con que habla de la monarquia %

Para entender el mensaje de Oseas es preciso tener en cuenta
otro dato: el culto a Baal. Cuando los israelitas llegaron a
Palestina formaban un pueblo de pastores seminémadas. Con-
cebian a Yahvé como un dios de pastores, que protegia sus
emigraciones, los guiaba por el camino y los salvaba en los
combates contra tribus y pueblos vecinos. Al establecerse en
Canaén, cambiaron en parte de profesion, haciéndose agriculto-
res. Muchos de ellos, con escasa formacion religiosa y una idea
de Dios muy imperfecta, no podian concebir que su dios de
pastores pudiese ayudarles a cultivar la tierra, proveerles de
lluvia y garantizarles estaciones propicias. Entonces se difunde
el culto al dios cananeo Baal, sefior de la lluvia y de las estacio-
nes, que proporciona la fecundidad de la tierra y favorece los
cultivos. Los israelitas aceptaron a este dios, a pesar de que su
culto implicaba practicas inmorales, como la prostitucion sagra-

da.

% El tema de la guerra siro-efraimita lo trato con mas detalle en el capitulo
siguiente, al hablar de la actividad de Isaias durante el reinado de Acaz.

# Cf. J. L. Sicre, La actitud del profeta Oseas ante la monarquia y el
mesianismo, en Palabra y vida, Homenaje a J. Alonso Diaz (Madrid 1984)
101-110. Indico algunos datos y bibliografia en el capitulo 22.
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Yahvé siguié siendo el dios del pueblo, pero quien satisfacia
las necesidades primarias era Baal. Concedia el pan y el agua, la
lana y el lino, el vino y el aceite. Cuando el israelita los tenia, no
daba gracias a Yahvé, sino a Baal; cuando carecia de ellos, se
avecinaba una mala cosecha o un periodo de sequia, en vez de
acudir a Yahvé invocaba a Baal. En cualquier otro pais, esto no
habria planteado el menor problema; las divinidades acostum-
braban ser muy tolerantes. Pero Yahvé es un dios intransigente,
que no permite competencia de ningtin tipo. Es lo que nos dird
Oseas con unas imagenes clarisimas.

3.2. La persona

De Oseas no sabemos el afio en que nacié ni el de su muerte.
Tampoco conocemos el lugar de su nacimiento y su profesion.
El libro sélo nos informa sobre el nombre del profeta, el de su
padre (Beeri) y el de su esposa (Gomer). De este matrimonio
nacieron tres hijos: dos nifios y una nifia, a los que puso
nombres simbélicos: «Dios siembra» (Yezrael), «Incompadeci-
da» (lo> rubamd), «No-pueblo-mio» (lo> ‘ammi).

Ese matrimonio comienza con una orden desconcertante:
«Anda, toma una mujer prostituta y ten hijos bastardos...».
Incluso en épocas tan liberales como la nuestra resultan chocan-
tes estas palabras en boca de Dios. Imaginemos lo que pensarian
antiguos exegetas mads estrictos. ¢ Cémo podia mandar Dios algo
parecido? Sobre todo, sabiendo que Gomer terminaria enga-
nando a Oseas, como dice el c.2.

Atn no repuestos del susto, el .3 nos depara uno nuevo. El
Sefior vuelve a ordenar a Oseas: «Vete otra vez, ama a una
mujer amante de otro y adiltera... >. Obediente, busca a esa
mujer innominada y la compra por qumce pesos de plata y
fanega y media de cebada. Luego la obliga a un celibato forzoso;
no tendra relaciones ni siquiera con su nuevo «marido».

¢A qué viene esta nueva mujer? 3Es la misma de antes, que
en el c.2 se dice que abandond a su r:grido? Se comprende que
el matrimonio de Oseas haya sido y sea motivo de interminables
discusiones, que probablemente nunca encontrarin una solu-
cién satisfactoria *°. Algunos autores piensan que los tres prime-
ros capitulos son pura ficcién literaria, sin base alguna en la
realidad. Otros creen que Oseas recibi realmente el encargo de

* El comentario de Rudolph expone muy bien las distintas posturas. Véase
también H. H. Rowley, The Marriage of Hosea: BJRL 39 (1956) 200-233.
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casarse con una prostituta y tener hijos de ella. Otros piensan
que Gomer no era una prostituta, sino #na muchacha normal,
que mds tarde fue infiel a Oseas y lo abandoné para irse con
otro hombre. Por tltimo, hay quienes dicen que Gomer 7 era
prostituta ni fue infiel a Oseas; todo se debié a una mala
interpretacién de los discipulos del profeta.

De estas opiniones, la mas probable parece la tercera: Go-
mer no era una prostituta, pero fue infiel a su marido y lo
abandoné. Esta trigica experiencia matrimonial le sirvié a
Oseas para comprender y expresar las relaciones entre Dios y su
pueblo. Dios es el marido, Israel la esposa. Esta ha sido infiel y
lo ha abandonado para irse con otro (Baal) o con otros (Asiria y
Egipto). Por eso, cuando habla de los pecados del pueblo los
califica de «adulterio», «fornicacién», «prostitucién»; y cuando
habla del amor de Dios lo concibe como un amor apasionado de
esposo, pero de un esposo capaz de perdonarlo todo y de volver
a comenzar.

Ademis de tener que soportar su tragedia matrimonial,
Oseas chocé también con la oposicidén de sus oyentes, que lo
tacharon de «necio» y «ridiculo» (9,7); pero nadie le prohibié
hablar, como a Amés.

Su actividad se desarrollé siempre en el Reino Norte, proba-
blemente en Samaria, Betel y Guilgal. Aunque no sabemos
dénde naci6, debi6é de ser también en el norte, pues todas las
ciudades que menciona son israelitas y nunca habla de Jerusalén
ni de otras ciudades judias.

Sus tltimos oriculos podemos fecharlos en el 725. No sabe-
mos si marché a Jud4 después de la caida de Samaria o antes de
que asediasen la ciudad. En cualquier caso, su predicacién fue
pronto conocida en el Reino Sur, ya que alli se hizo la redaccién
definitiva del libro.

3.3. Elmensaje

El mensaje de Oseas coincide en parte con el de Amés. Por
ejemplo, en la denuncia de las injusticias y de la corrupcién
reinante (4,1-2) y en la critica al culto, por lo que tiene de
superficial y falso (6,4-6; 5,6; 8,11.13). Pero hay una serie de
aspectos nuevos.

Ante todo, condena con enorme fuerza la idolatria, que se
manifiesta en dos vertientes: cultual y politica. La idolatria

cultual consiste en la adoracién de Baal, con sus ritos de fecun-
didad (4,12b-13; 7,14b; 9,1), y en la adoracién de los becerros
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de oro, instalados por Jeroboin I en el afio 931, cuando las
tribus del norte se separaron de Juda. El becerro era un simbolo
de la presencia de Dios, y en los primeros tiempos no plante6
problema. Elias y Eliseo nunca criticaron su culto. Mas tarde
fue causa de grandes equivocos, ya que el pueblo identificaba a
Yahvé con el toro, cayendo en un tipo de rehglon naturista (ver
8,5a.6). El culto a Baal supone la transgresién del primer man-
damiento, ya que Dios no tolera rivales; supone al mismo
tiempo la confesién implicita de que Yahvé no es sehor de la
naturaleza, no puede ayudar y salvar en todos los 4mbitos de la
vida. El culto al becerro de oro supone una transgresién del
segundo mandamiento, que prohibe fabricar imédgenes de la
divinidad; al construirlas, el hombre intenta dominar a Dios,
manipularlo, convirtiendo a Yahvé en un idolo *!

La idolatria tiene para Oseas otra vertiente: la politica 2. En
una época de grandes convulsiones, cuando esta en juego la
subsistencia del pais, los israelitas corren el peligro de buscar la

salvacién fuera de Dios, en las alianzas con Egipto y Asiria, las

grandes potencias militares del momento, que pueden propor-
cionar caballos, carros y soldados. Entonces, Asiria y Egipto
dejan de ser realidades terrenas; a los ojos de Israel aparecen
como nuevos dioses capaces de salvar. El pueblo se va tras ellos
olvidando a Yahvé. Con ello contraviene de nuevo el primer
mandamiento.

~ Otro elemento tipico de la predicacion de Oseas es su vision
critica del pasado ». Las referencias a acontecimientos pretéritos
de la historia de Israel son muy frecuentes, sobre todo a partir
del capitulo 9. Pero Oseas no se complace en lo ocurrido. No ve
el pasado como una «historia de salvacién». A lo sumo, podria-
mos decir que Dios intenta salvar, pero encontrando siempre la
oposicién del pueblo. Oseas desmitifica la historia, los grandes

! La justificacién del segundo mandamiento es cuestién muy debatida.
Sigo la interpretacién de K. H. Bernhardt, Gott und Bild (Berlin 1956), que es
la més difundida y aceptada. La reciente obra de Bohlen defiende que las raices
objetivas de la prohibicién de iméigenes hay que buscarlas en la forma de
religién anicénica de los grupos (semi)némadas que constituyeron el posterior
pueblo de Israel. Pero la lucha contra las imigenes no forma parte de los
elementos primitivos; es consecuencia del primer mandamiento. La lucha
contra los dioses y cultos paganos era imposible si no se prohibian también sus
simbolos e imagenes. Véase C. Bohlen, Das Bilderverbot. Seine Entstehung
und seine Entwicklung im Alten Testament: BBB 62 (1985).

2 Véase el capitulo 17 y J. L. Sicre, Los dioses olvidados (Madrid 1979).

* Para comprender lo que esto supone, aconsejo la lectura de José Maria
Valverde, Ensefianzas de la edad, 198ss («El profesor de espafiol»), o la del
poema de Bob Dylan, With God on our side («Con Dios de nuestra parte»).
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personajes. No tienen nada de qué gloriarse, sélo su pecado.
Dentro de esta visién critica del pasado hay un tema que ad-
quiere especial relieve: los comienzos de la monarquia. No se
trata de un beneficio de Dios ni de algo positivo. Con frase
lapidaria indica Oseas que la monarquia es fruto de la ira de
Dios (13,11).

Por consiguiente, a diferencia de Amés, Oseas no sélo am-
plia el campo de interés en la denuncia, sino que considera toda
la historia del pueblo como una historia de pecado y rebeldia.
¢Qué actitud adoptari Dios ante ello?

El poema contenido en 2,4-25 indica que el Sefior cuenta
con tres posibilidades ante la conducta de la mujer: a) ponerle
una serie de obsticulos para que no pueda irse con sus amantes
y termine volviendo al marido (vv.8-9); b) castigarla piblica-
mente y con dureza (vv.10- 15); ¢) perdonarla por puro amor,
hacer un nuevo viaje de novios, un nuevo regalo de bodas, que
restaure la intimidad y sea como un nuevo matrimonio (vv.16-
25). La predicacién de Oseas pas6 probablemente por estas tres
etapas.

En un primer momento parece no pensar en un castigo total
y terrible, como Amés, sino en una serie de castigos pasajeros
que provoquen la conversion: «Me volveré a mi puesto hasta
que expien y busquen mi rostro» (5,15).

Sin embargo, todo resulté inttil: «Cuando cambiaba la suer-
te de mi pueblo, cuando intentaba yo sanar a Israel, salian a flote
los pecados de Efrain, las maldades de Samaria» (6,11b-7,1a);
«se convierten, pero a sus idolos» (7,16a). Incluso lo que parece
auténtica conversion y deseo sincero de buscar a Dios se revela
como piedad pasajera y superficial (5,15b-6,6). Entonces, el
castlgo se hace 1nev1table y presenta la misma secuencia de
invasién, ruina, muerte y destierro que encontramos en Amds
(cf. 9,725 10,10.14a; 11,6; 9,17; 14,1).

Pero tampoco ahora es el castigo la tltima palabra. Lo que
termina triunfando es el amor de Dios, que acoge de nuevo a su
esposa, aunque ésta no se halle plenamente arrepentida. Este
tema es importantisimo en Oseas. Ya lo habia insinuado el
poema de 2,4-25; otro del capitulo 11 lo desarrolla con una
nueva imagen. Aqui Dios no aparece como esposo, sino como
padre; e Israel no es la esposa, sino el hijo. Los versos 1-5
hablan de una triple muestra del amor de Dios y de un triple
rechazo de Israel. Dios, como padre, «<ama», «llama», «ensefia a
andar», «cura», «atrae», «se inclina para dar de comer». Israel, el
hijo, «se aleja», «no le comprende», no pone la confianza en su
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padre, sino en los amigos. Es el prototipo del hijo rebelde que,
segin la ley, debe morir (Dt 21,18-21). Ante la inminencia del
castigo paterno (vv.5b-6), Israel pide auxilio a Baal, pero sin
éito (v.7). Y cuando parece que la situacién es desesperada,
Dios lucha consigo mismo y la misericordia vence a la célera
(vv.8-9).

Es interesante notar que este texto no dice nada de la con-
versién del hijo, igual que el capitulo 2 no hablaba de la conver-
sién previa de la mujer. El acento recae con toda fuerza sobre el
amor gratuito de Dios.

Lo mismo ocurre en el poema final (14,2-9). Comienza con
una exhortacién del profeta a la conversién, que debe concen-
trarse en renunciar a todo aquello en lo que el pueblo ha
depositado su confianza: potencias extranjeras, ejército, idolos
(vv.2-4). En este momento deberia seguir la liturgia penitencial
del pueblo, pero Dios interviene de repente, anunciando su
perddn por pura gracia: «Yo curaré sus extravios, los amaré sin
que lo merezcan» (v.5). Y lo que Baal no pudo concederles, la
fecundidad de la tierra, lo otorga Dios, subrayando que la lluvia
y los frutos son don suyo (vv.6-9).

El mensaje de Oseas tiene algo de desconcertante. Nuestra
légica religiosa sigue los siguientes pasos: pecado-conversion-
perdén. La gran novedad de Oseas, lo que lo sitGa en un plano
diferente y lo convierte en precursor del Nuevo Testamento, es
que invierte el orden: el perdon antecede a la conversién. Dios
perdona antes de que el pueblo se convierta, aunque no se haya
convertido. San Pablo repite esta idea cuando escribe a los
romanos: «La prueba de que Dios nos ama es que Cristo murid
por nosotros cuando todavia éramos pecadores» (Rom 5,8). Y
lo mismo dice Juan en su primera carta: «En esto consiste el
amor, no en que nosotros hayamos amado a Dios, sino en que él
nos amé y nos envié a su Hijo como propiciacién por nuestros
pecados» (1 Jn 4,10). Esto no significa que la conversién sea
innecesaria. Pero si que se produce como respuesta al amor de
Dios, no como condicién previa al perdén.

3.4. Actividad literaria de Oseas

También en este caso se admite generalmente una trabajo
original del profeta, aunque lejos de la forma actual del libro.
Para mas detalles, véase el capitulo 8.

12
El siglo de oro de la profecia
IL. Isaias y Miqueas

1. La segunda mitad del siglo VIII

Conocer la época de Isaias y Miqueas supone un esfuerzo
notable, ya que la actividad profética del primero abarca cuaren-
ta afios como minimo (740-701), en los que se mezclan tiempos
de tranquilidad y tiempos turbulentos, momentos de indepen-
dencia politica y de sometimiento a Asiria, con un horizonte
internacional muy nublado y con problemas politicos, sociales
y religiosos de envergadura. El amante de la historia antigua
corre el peligro de extenderse en consideraciones marginales,
interesantes en si mismas, pero de escaso relieve para la activi-
dad y el mensaje del profeta. Por otra parte, el periodo es tan
complicado que resulta imposible ofrecer una visién clara y
breve al mismo tiempo. Seri preciso repetir datos, aun con
miedo de resultar pesado.

1.1. La expansion del imperio asirio

El hecho politico fundamental de la segunda mltad del siglo
VIII es la ripida y creciente expansién de Asiria '. Esta poten-
cia, famosa ya en el segundo milenio antes de Cristo, llevaba
anos sin ejercer gran influjo en el Aatiguo Oriente. Pero el 745,
sube al trono Tiglatpileser 111, gran organizador y habil militar.
Deseoso de extender su territorio, revoluciona la técnica de la
guerra: en los carros de combate sust1tuye las ruedas de seis
radios por otras de ocho, mds resistentes; emplea caballos de
repuesto, que permiten mayor rapidez y facilidad de movimien-
tos; provee a los jinetes de coraza y a la infanteria de botas (esas
botas «que pisan con estrépito», dird un autor judio). A partir

UCf. Israelite & Judaean History, ed. por J. H. Hayes y J. M. Miller, OTL
(Londres 1977) 415-21 y la bibliografia que alli se cita.
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del 745, no hay un general de la categoria de Tiglatpileser ni un
ejéreito tan bien provisto y con tanta moral de victoria como el
asirio.

El emperador y sus sucesores adoptarin con los demis
paises, cercanos o lejanos, unas normas de conducta que convie-
ne conocer: a) el primer paso consiste en una demostracion de
fuerza, que lleva a esos Estados a una situacion de vasallaje, con
pago anual de tributo; b) si mis tarde tiene lugar, o se sospecha,
una conspiracién contra Asiria, las tropas del imperio intervie-
nen ripidamente, destituyen al monarca reinante y colocan en
su puesto a un principe adicto; al mismo tiempo se aumentan
los impuestos, se controla mis estrictamente la politica exterior
y se disminuye el territorio, pasando gran parte de él a conver-
tirse en provincia asiria; ¢) al menor signo de nueva conspira-
c16n, intervienen de nuevo las tropas; el pais pierde su indepen-
dencia politica, pasando a convertirse en provincia asiria, y tiene
lugar la deportacién de gran nimero de habitantes %, que son
sustituidos por extranjeros; ésta Gltima medida pretende des-
truir la cohesion nacional e impedir nuevas revueltas; el Reino
de Israel serd victima de tal procedimiento el afio 720.

Resulta imposible exponer brevemente todas las campanas
de Tiglatpileser *. Tampoco nos ayudaria demasiado para cono-
cer a Isafas y Miqueas. Basta saber que en sus afios de reinado
(745-727) consiguid extender su dominio a Urartu, Babilonia y
la zona de Siria-Palestina. Precisamente las campafias en esta
tltima region le harin intervenir (a peticién de Juda) en la
guerra siro-efraimita, de la que hablaremos mds adelante. Desde
ese momento (afno 734), Judi queda sometida a Asiria en el
primer grado de vasallaje.

A Tiglatpileser le sucedié Salmanasar V (727-722), del que
no poseemos muchos datos. El comienzo de su reinado parecié
a muchos paises el momento oportuno para rebelarse. Juda se
mantuvo al margen de revueltas, pero Israel intent6 conseguir
su independencia. Lo tnico que logré fue precipitar su ruina.
Samaria cae tras dos afios de asedio (722). Segiin la tictica asiria,
a la derrota debe seguir la deportacién; pero Salmanasar muere
asesinado, e Israel prolonga su agonia hasta el 720, fecha en que
Sargon II deporta a 27.290 samaritanos *.

? B. Oded, The Implementation of Mass Deportation in the Assyrian Empi-
re: Shnaton 2 (1977) 181-7; N. Na’aman y R. Zadok, Sargon 1I’s Deportations
to Israel and Philistia (718-708 B.C.): JCS 40 (1988) 36-46.

3 Véase C. Schedl, Geschichte des Alten Testaments, IV, 189-234.
* Cf. ANET 284-7; SAO 230s.
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La época de Sargén II (721-705) tiene mas importancia para
Ja actividad profética de Isaias por dos motivos: primero, por-
que sus campafias contra Arabia, Edom, Moab hacia el 715
habrian motivado, segin ciertos autores 5 la reaccién del profe-
ta, contenida en algunos oriculos de los capitulos 13-23; segun-
do, porque durante el reinado de Sargén los filisteos, ayudados
por Egipto, intentaron rebelarse; también entonces intervino
Isaias. Pero, en lineas generales, este reinado supone bastante
tranquilidad para Judéd, que sigue pagando tributo y no se
mezcla en grandes conflictos.

Todo lo contrario ocurrird en tiempos de Senaquerib (704-
681), tltimo de los reyes asirios que nos interesan para la época
de Isaias. Igual que ocurrié en 727, el cambio de monarca
pareci6 el momento adecuado para rebelarse contra Asiria. Esta
vez, Judi no se mantendrd al margen. Junto con un grupo de
pequefios Estados, especialmente Ascalén y Ecrén, y contando
con el apoyo de Egipto, ird a la guerra y a la catéstrofe.

En resumen, desde el punto de vista de la historia asiria, son
cuatro los emperadores que interesan: Tiglatpileser III, Salma-
nasar V, Sargén II y Senaquerib. De ellos, sélo el primero y el
dltimo intervendran directamente en la politica de Juda.

1.2. Judd en la segunda mitad
del siglo VIII

Isaias nace durante el reinado de Ozias/Azarias (767-739),
que marca una época de relativo esplendor después de los tristes
afios precedentes. 2 Cr 26 nos habla de sus victorias contra los
filisteos, los arabes y los meunitas; de los tributos que le paga-
ron los amonitas; de las fortificaciones levantadas en Jerusalén y
de las mejoras agricolas que llevé a cabo; de su reforma y
mejora del ejército. Esto no impidié que el rey, bastante enfer-
mo (2 Re 15,5), necesitase ser ayudado por su hijo Yotin como
corregente. Durante los dltimos afios de Ozias es cuando sube
al trono Tiglatpileser III; pero Juda no se verd afectada todavia
por la politica expansionista de este emperador. Aunque algu-
nos historiadores afirman que Ozias debi6 pagar tributo a Asi-
tia, los datos en los que se basan no son seguros.

S Véase, por ejemplo, H. L. Ginsberg, Reflexes of Sargon in Isaiab after 715
B.C.E.: JAOS 88 (1968) 47-53; considera Is 13-23 (omitiendo 17,12-18,7) y
30,6-7 un libro con claro estilo isaiano, que debe proceder del profeta. En este
articulo trata Is 22,1-14 (que sitGa en el ano 712, relacionado con la rebelién de
Asdod) e Is 14,4b-21 (del afio 705, a la muerte de Sargén, como dijo Winckler).
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La situacién de Juda no cambié mucho durante el reinado de
Yotian (739-734), al menos en los primeros anos. 2 Cr 27 dice
que vencié a los amonitas, continué fortificando el pais y se
hizo poderoso. Pero estos datos, que no es preciso poner en
duda ¢, debemos completarlos con la escueta noticia de 2 Re
15,37: «Por entonces empezd el Sefior a mandar contra Judi a
Rasin, rey de Damasco, y a Pécaj, hijo de Romelias». Es el
comienzo de las hostilidades que llevardn a la guerra siro-
efraimita.

En tiempos de Acaz (734-727) es cuando esta guerra se
desencadena abiertamente ’. Su importancia para la actividad
profética de Isaias obliga a detenernos en ella. Ante todo, debe-
mos reconocer que «guerra siro-efraimita» es un titulo des-
afortunado, porque sugiere una lucha entre sirios y efraimitas
(= 1sraelitas); hablando de capitales, entre Damasco y Samaria.
La realidad es todo lo contrario; se trata de una coalicién
siro-efraimita contra Juda. Los motivos de esta contienda resul-
tan- oscuros. Desde que Begrich publicé su famoso articulo
sobre el tema ®, la interpretacion habitual es la siguiente: Da-
masco y Samaria, molestas por tener que pagar tributo a Asiria,
deciden rebelarse; pero sus ejércitos resultan demasiado peque-
fios para oponerse al asirio. Piensan entonces aliarse con Juda.
Pero Acaz no ve esta alianza con buenos ojos, considera la
rebelién una aventura loca. Por ello, Rasin de Damasco y Pécaj
de Samaria deciden declararle la guerra, deponerlo y nombrar
rey «al hijo de Tabeel», partidario de la coalicién antiasiria.

Esta interpretacién, aceptada por la inmensa mayoria de
historiadores y comentaristas de Isaias, ha sido puesta en duda
por Oded cincuenta afios més tarde °. Para él, la causa de la

¢ La historicidad de la victoria sobre los amonitas la niegan P. Welten,
Geschichte und Geschichtsdarstellung in den Chonikbiichern, WMANT 42
(Neukirchen 1973) y R. Mosis, Untersuchungen zur Theologie des chronisti-
schen Geschichtswerkes, FThS 92 (Friburgo 1973) 186, nota 39. La admite
Noth, Uberlieferungsgeschichtliche Studien, 142. .

7 Para estos afios y los siguientes es fundamental la obra de H. Donner,
Israel unter den Volkern. Die Stellung der klassischen Propheten des 8. Jahr-
bunderts v.Chr. zur Aussenpolitik der Kinige von Israel und Juda, SVT XX
(Leiden 1964). -

® I. Begrich, Der syrisch-ephraimitische Krieg und seine weltpolitische Zu-
- sammenhinge: ZDMG 83 (1923) 213-37.

’ B. Oded, The Historical Background of the Syro-Ephraimite War Recon-
sidered: CBQ 34 (1972)-153-65. La reciente historia de Israel de Donner sigue
manteniendo la interpretacién de Begrich sin discutir siquiera la teorfa del
Oded, aunque lo cita; cf. H. Donner, Geschichte des Volkes Israel und seiner
Nachbarn in Grundziigen (Gotinga 1987) 303-16.

El siglo de oro de la profecia. Isaias y Miqueas / 283

guerra no radica en el deseo de formar una coalicién antiasiria,
sino en disputas territoriales en Transjordania; sus argumentos
son bastante serios y no deberian ser pasados por alto.

En cualquier hipétesis, Damasco y Samaria declaran la guerra a
Juda. Acaz, atemorizado, pide ayuda a Tiglatpileser. 2 Re 16,7-9
habla de esta embajada, de los costosos presentes que llevé y de la
intervencién del rey asirio contra Damasco '°. Naturalmente, esta
«ayuda» trajo graves repercusiones para Judd. A partir de enton-
ces, qued6 sometida a Asiria y debié pagarle tributo. La época de
esplendor y de autonomia plena ha pasado. Ademds, los edomitas
luchan contra los judios y les arrebatan parte del territorio, con-
cretamente la zona de Eilat (2 Re 16,6).

Judé acepta resignadamente estos reveses. El 727, cuando
muere Tiglatpileser, no pretende rebelarse aproveghando el
cambio de monarca. Entre otras cosas, porque este mismo afio,
seglin parece muy probable, muere también Acaz y le sucede en
el trono su hijo Ezequias (727-698), de pocos afios de edad .
Durante su reinado podemos distinguir dos periodos: el de la
minoria (727-715) y el de la mayoria de edad (714-698). Durante
el primero, Jud4 debié de estar gobernada por un regente cuyo
nombre ignoramos, partidario de aceptar los hechos consuma-
dos y de no mezclarse en revueltas. Nos encontramos en un
periodo de tranquilidad dentro de Judi, mientras los paises
vecinos (Israel entre ellos) fomentan rebeliones continuas, que
los llevan al fracaso. Pero, cuando Ezequias alcance la mayoria
de edad, la situacién tomara un rumbo nuevo. Parece que este
rey, elogiado en la Biblia como uno de los mejores y mis fieles
al Sefior, pretendi6 llevar a cabo una reforma religiosa, elimi-
nando los cultos paganos '; pronto se inclinard también a con-
quistar la independencia politica °. Babilonia y Egipto estin

103 Cr 28,16-21 ofrece una versién completamente distinta de los_ hgchos; la
embajada de Tiglatpileser no parece motivada por la guerra siro-efraimita, de la
que se ha hablado antes (versos 5-8), sino por las incursiones de los idumeos y
filisteos. Y Tiglatpileser, en vez de ayudar a Acaz, invade el pais. El problema es
complicado, pero el relato de 2 Re parece més digno de crédito que el de 2 Cr.

! Bste es quizé el punto més discutido de la cronologia de la época de
Isafas. Muchos autores piensan que Acaz no muri6 el 727, sino el 716 / 715. Por
ejemplo, K. T. Andersen, Die Chronologie der Konige von Israel und Juda: ST
29 (1969) 69-114, al que sigue N. P. Lemche, Ancient Israel. A New sttory, of
Israelite Society (Sheffield 1988). Donner admite que Ezequias comenzé a
reinar el 725 (o el 728), sin hablar de minorfa de edad.

2 Cf. 2 Re 18,4 y 2 Cr 29-31.

5 Cf. H. H. Rowley, Hezekiah’s Reform and Rebellion: BJRL 44 (1962)
395-431; E. W. Todd, The Reforms of Ezekiah and Josiah: Scot]T 9 (1956)
288-93.
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interesadas en ello. Pero la ocasién inmediata se la of\receré la
rebelién de Asdod y los filisteos en 713-711. De todas formas, la
intervencién de Isaias (20,1-6), o la ripida actuacion de Sargén
II, hizo que Jud4 no se uniese a los rebeldes. Todo queda en una
crisis pasajera, a la que sigue un nuevo periodo de calma.

Pero en el 705, al morir Sargén II, estalla de nuevo la
tormenta. Casi todos los reinos vasallos de aquella zona, con-
fiando en Egipto, ven llegado el momento de independizarse.
Juda se convierte en uno de los principales cabecillas de la
revuelta. Pero Senaquerib, sucesor de Sargén, actia con mds rapi-
dez que todos los aliados. En el afio 701 invade Jud4, conquista 46
fortalezas y asedia Jerusalén. La caida de la capital parece inevita-
ble. Sin embargo, Senaquerib recibe malas noticias de Asiria,
donde ha estallado una revuelta. Preocupado por ello, renuncia a
conquistar Jerusalén y se contenta con imponerle un tributo forti-
simo: «nueve mil kilos de plata y novecientos kilos de oro» '

De esta forma, el reinado de Ezequias, que comenzé con
excelentes perspectivas, termina en una de las mayores catistro-
fes de la historia de Juda. Los autores biblicos han intentado
disimular este fracaso para salvar el prestigio de este piadoso
rey. La realidad debié de ser mucho mis dura de lo que dejan
entrever. Ezequias no sobrevivird mucho tlempo a la derrota,
muriendo el 698. Y su h110 Manasés iniciard un periodo de
terror politico y corrupcion religiosa que se prolongara durante
cincuenta y cinco afios. Su remado cae ya fuera de la actividad
profética de Isafas y Miqueas "

2. Isaias

21. La p‘ersona

Son pocos los datos que poseemos sobre la vida intima de
Isaias. Debi6 de nacer hacia el 760. Su padre se llamaba Amés,

2 Re 18,14. Una tradicién milagrosa hard que Senaquerib pierda todo el
ejército en una sola noche, a manos del angel del Senor (2 Re 19,35). Segiin
Herédoto, en la campafia de Senaquerib contra Egipto, también los egipcios se
vieron libres de la amenaza mediante un portento: «Cuando los enemigos [los
asirios] llegaron a aquel lugar [Pelusio], sobre ellos cay6 durante toda la noche
un tropel de ratones campestres que royeron sus aljabas, sus arcos y los
brazales de sus escudos, de modo que al dia siguiente muchos de ellos cayeron
cuando huian desprovistos de armas» (Historia, 11, 141,5).

* Las ideas anteriores pueden ampliarse con J. Bright, La historia de Israel,

281-319, aunque sus puntos de vista difieren a veces de los que ofrezco,
basados prmcnpalmente en Schedl y Vogt.
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pero no hay motivo para identificarlo con el profeta de Tecua.
El lugar de nacimiento, aunque no lo sabemos con certeza,
debié6 de ser Jerusalén. Isaias demuestra una cultura que difi-
cilmente podria haber conseguido fuera de la capital. Este
origen jerosolimitano es importante porque el futuro profeta
crecerd en medio de unas tradiciones religiosas que condicio-
nardn su mensaje: la elecciéon divina de Jerusalén y de la
dinastia davidica '. Dos realidades, la capital y la monarquia,
con las que Dios se habia comprometido desde tiempos anti-
guos. A diferencia de su contempordneo Oseas, profeta del
norte, Isaias basard gran parte de su fe y de su predicacién en
estos dos pilares. No de forma superficial, acritica, sino dedu-
ciendo de ellos las més graves consecuencias para su momento
histérico.

Todavia bastante joven recibid la vocacidn profética, «el afio
de la muerte del rey Ozias» (6,1); probablemente el afio 740 /
739, cuando contaba unos veinte afios de edad V. La experiencia
de la vocacién lo abre a un mundo nuevo. De las verdades
tradicionales, de la piedad juvenil, pasa a captar el gran plan de
Dios con respecto a su pueblo. Aunque es dificil datar el relato
del capitulo 6, se trata de una experiencia temprana del profe-

a '®. Siguiendo el hilo del relato, podemos concretar esa expe-
riencia en cuatro puntos: la santidad de Dios, la conciencia de
pecado (personal y colectivo), la necesidad de un castigo y Ia
esperanza de salvacién. Estos cuatro temas, unidos a las tradi-
ciones de Sién y de la dinastia davidica, debemos tenerlos
presentes para comprender la predicacion de Isafas. Algunos
comentaristas pretenden eliminar la esperanza de salvacién co-
mo algo anadido miés tarde y que cae fuera de la perspectiva
isaiana. Parece un proceder injustificado, que mutila el mensaje
del profeta.

Poco después de la vocacién, debié de contraer matrimonio.
Desconocemos el nombre de su mujer, a la que en una ocasién

' Cf. G. von Rad, Teologia del Antiguo Testamento, 11, 187-218.

"7 Es dificil datar la muerte de Ozias con exactitud. Las opiniones oscilan
desde el 747 hasta el 735, aunque la mayoria se inclina por el 740 / 739.

18 1.a discusidn se centra en si el ¢.6 contiene un relato de vocacién, como
muchas veces se afirma, o un relato de misién. En el primer caso, se trataria de
la experiencia inicial del profeta; en el segundo, podria tratarse de una expe-
riencia posterior a la vocacién, centrada en la actividad que debers llevar a cabo
durante la guerra siro-efraimita. Desde el punto de vista temporal, bien se sittie
en el afio 740 (primera hipétesis) o en el 734 (segunda), no hay mucha
diferencia.
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llama simplemente «la profetisa» (8,3). De aqui deducen\algu-
nos que se trataba de una auténtica profetisa, como Julda; otros
creen que recibe el titulo por estar casada con el profeta. Total-
mente absurda e injustificada es la opini6n aceptada por E. O.
James de que «profetisa» equivaldria a prostituta del templo.

De este matrimonio nacieron al menos dos hijos, a los que
Isaias puso nombres simbélicos: Sear Yasub («Un resto volve-
rd») ©* y Maher Salal Has Baz («Pronto al saqueo, ripido al
botin»). En esto siguié la misma conducta de Oseas, demostran-
do con ello que toda la existencia del profeta esti al servicio del
mensaje que Dios le encomienda.

Nada mis podemos decir de su vida intima. Ni siquiera
conocemos la fecha de su muerte, que debié de ser después del
701. La tradicién judia recogida en el Talmud dice que fue
asesinado por el rey Manasés, quien mandé aserrarlo por la
mitad; aunque esta tradicién fue recogida por Justino, Tertulia-
no y Jerénimo, carece de fundamento %,

El cardcter de Isaias se puede conocer suficientemente a
través de su obra. Es un hombre decidido, sin falsa modestia,
que se ofrece voluntariamente a Dios en el momento de la
vocaci6n. Esta misma energia la demostré afios mis tarde, cuan-
do hubo de enfrentarse a los reyes y a los politicos, cuando
fracas6 en sus continuos intentos por convertir al pueblo: nunca
se deja abatir, y si calla durante algunos afios no es por des-
animo. Esto mismo le hace aparecer a veces casi insensible, pero
mas bien habria que hablar de pasién muy controlada.

Se ha dicho de Isafas que es un personaje aristocratico,
politicamente conservador, enemigo de revueltas y cambios
sociales profundos. En su pretendido caricter aristocratico qui-
z4 haya influido la tradicién que lo presenta como sobrino del
rey Amasias. Pero nada de esto tiene serio fundamento. Que el
profeta es enemigo de la anarquia y la considera un castigo
parece evidente (cf. 3,1-9). Pero esto no significa que apoye a la
clase alta. Desde sus primeros poemas hasta los Gltimos oricu-
los, los mayores ataques los dirige contra los grupos dominan-
tes: autoridades, jueces, latifundistas, politicos. Es terriblemen-

* La traduccién de Sear Yasub es muy discutida: «Un resto volvera», «El
resto volvera», «El resto que vuelve», etc. Lo mais dificil es saber si el nombre
hay que interpretarlo como promesa o como amenaza. Es posible que ambos

matices estén implicitos.

® Cf. V. M. Encinas, La muerte de Isaias en la tradicion judeo-cristiana:
StLeg 4 (1963) 101-21.
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te duro e ir6nico con las mujeres de la clase alta de Je'rusalén
(3,16-24; 32,9-14). Y cuando defiende a alguien con pasu’)p, no
es a los aristocratas, sino a los oprimidos, huérfanos y viudas
(1,17), al pueblo explotado y extraviado por los gobernantes
(3,12-15).

Como escritor, es el gran poeta clasico: duefio de singular
maestria estilistica, que le permite variar originalmente un tema.
Poeta de buen oido, amante de la brevedad y la concision, con
algunos finales lapidarios. En su predicacién al pueblo sabe ser
incisivo, con imégenes originales y escuetas, que sacuden por su
inmediatez.

2.2. Actividad profética

Los recopiladores y editores del libro de Isafas no se moles-
taron en ordenar el material cronolégicamente ni en distinguir
entre oraculos auténticos e inauténticos. De este modo,.recons-
truir la actividad profética de Isaias es una aventura apasionante,
pero en muchos casos poco segura *'. Por ejemplo, dos famosos
textos «mesianicos» (9,1-6; 11,1-9) se duda que sean del profeta;
y, entre los defensores de la autenticidad, unos los fechan en el
afio 732 y otros después del 701. Los resultados son muy
distintos seglin nos atengamos a una u otra de estas tres hipdte-
sis. De todas formas, creemos que la tarea merece la pena,
porque pone de relieve el caricter concreto e histérico de la
palabra de Dios y de la actividad de Isaias. A lo largo de estas
paginas procuraremos dejar claro qué datos son seguros y cuiles
meramente probables.

Dividiremos la actividad de Isafas en cuatro periodos, coin-
cidentes en lineas generales con los reinados en que Jivie =
Yotin, Acaz, minoria y mayoria de edad de Ezequias *.

*' Més optimistas se muestran recientemente J. H. Hayes / S. A. Irvine,
Isaiah the eight—centmy Prophet: bis time and bis preaching (Nashville 1987),
que atribuyen casi todo lo contenido en los capitulqs 1-32 al profeta Isafas y
creen que el material se encuentra en orden cronolégico, aunque habria que
trasladar los cc.28-33 después del 18.

2 7. Milgrom, Did Isaiah prophecy during the reign of _Ug;u;h?: 3/'21134
(1964) 164-82 sitiia en el reinado de Ozias el gran bl(zque inicia 1,1f— , d,
suponiendo un orden cronolégico de los capitulos. Isaias pasa de prol eta de
esperanza, que anima a la conversién, a profeta de cox}denaaon: Natura mente,
el c.6 no es en este caso visién inaugural, sino que cierra una época. Milgrom
aduce argumentos histéricos (paz, prosperidad, preparacion militar, programa
agricola, terremoto), ideol6gicos y literarios (el templo, el rey, el enemigo, el
arrepentimiento). Ninguno de ellos resulta decisivo.

? Sigo basicamente unos apuntes multicopiados de E. Vogt, completindo-
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a) Durante el reinado de Yotin (740-734)

Como ya indicamos, es una época de prosperidad econémi-
ca **y de independencia politica, que sélo se verd amenazada en
los tltimos anos. Todo parece ir bien. Pero Isaias, igual que
Amés afios antes en el Reino Norte, detecta una situacién muy
distinta. De acuerdo con la mayoria de los comentaristas, su
mensaje de este periodo lo encontramos en los capitulos 1-5
(aunque existen en ellos textos posteriores del profeta y de su
escuela), en 9,7-20 y en 10,1-4.

Lo que mis preocupa a Isaias durante estos primeros anos es
la situacién social y religiosa. Constata numerosas injusticias,
las arbitrariedades de los jueces, la corrupcién de las autorida-
des, la codicia de los latifundistas, la opresién de los gobernan-
tes. Todo esto pretenden enmascararlo con una falsa piedad y
abundantes pricticas religiosas (1,10-20). Pero Isaias reacciona
de forma enérgica. Jerusalén ha dejado de ser la esposa fiel para
convertirse en una prostituta (1,21-26); la vina cuidada por Dios
s6lo produce frutos amargos (5,1-7).

Por otra parte, el lujo y el bienestar han provocado el
orgullo en ciertos sectores del pueblo. A veces se manifiesta de
forma superficial e infantil, como en el caso de las mujeres
(3,16-24), pero en ocasiones lleva a un olvido real y absoluto de
Dios, como si él careciese de importancia en comparacién con el
hombre. A esto responde el profeta con el magnifico poema
2,6-22, en el que se observa el impacto tan grande que le
produjo la experiencia de la santidad de Dios, tal como la cuenta
el c.6.

Resulta dificil sintetizar la postura de Isaias ante esta proble-
matica tan variada. Predomina la denuncia, el sacudir la con-
ciencia de sus oyentes, haciéndoles caer en la cuenta de que su
situacién no es tan buena como piensan. Como consecuencia de
ello, desarrolla ampliamente el tema del castigo (2,6-22; 3,1-9;
5,26-29, etc.). Pero con esto no reflejamos exactamente la acti-
tud de Isafas en estos anos. Su principal interés radica en que el

. los en muchos casos. La reconstruccién que ofrezco puede compararse con las
de A. Feuillet, en Etudes d’exégése, 35-67; P. Auvray, Isaie 1-39, 23-29; E.
Testa, Il Messaggio della salvezza, IV (Turin 1977) 377-406; G. Fohrer, Die
Propheten des Alten Testaments, 1 (Giitersloh 1974) 96-164; O. Garcia de la
Fuente, La cronologia de los reyes de Judd y la interpretacion de algunos
ordculos de Is 1-39: EstBib 31 (1972) 275-91.

#* G. Pettinato, Is 2,7 e il culto del sole in Ginda nel sec. VIII av. Cr.:

OrAnt 4 (1965) 1-30, niega que la época de Yotin fuese de prosperidad

econémica. Sus argumentos resultan poco convincentes. Véase J. L. Sicre,
«Con los pobres de la tierra», 192s, especialmente nota 8.
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hombre se convierta (1,16-17; 9,12), practique la justicia, se
muestre humilde ante Dios. Su deseo profundo no es que Jeru-
salén quede arrasada, sino que vuelva a ser una ciudad «fiel».
Denuncia del pecado y anuncio del castigo estan subordinados a
este cambio profundo en el pueblo de Dios.

b) Durante el reinado de Acaz (734-727)

La situacion de bienestar y confianza se vio amenazada en
los dltimos afios de Yotan por los preparativos de Damasco y
Samaria contra Jerusalén », que desembocarian mis tarde, du-
rante el reinado de Acaz, en la guerra siro-efraimita %,

La actitud de Isafas ante esta guerra (c.7-8) ¥ ha sido con
frecuencia mal interpretada. Se afirma que se opuso a que Acaz
pidiese ayuda a Tiglatpileser III de Asiria. Sin embargo, el
profeta nunca menciona este hecho ni lo da por supuesto. A lo
que Isaias se opone radicalmente es al temor del rey y del
pueblo ante la amenaza enemiga.

Una lectura atenta de los textos confirma esta idea. Desde el
comienzo se indica que «el corazén de Acaz y del pueblo se
agit6 como se agitan los drboles del bosque» (7,2). Por eso Isaias
le exige: «No temas, no te acobardes» (7,4). Y al final de estos
oriculos vuelve a insistir en la idea del temor (8,12-13). En
definitiva, para Isaias la alternativa no radica entre «creer» y
«pedir auxilio», sino entre «creer» y «temer». ¢ Por qué rechaza
de modo tan enérgico el temor? Porque supone desconfiar de
Dios, que se ha comprometido con Jerusalén y con la dinastia
davidica. Supone dar mds importancia a los planes de Rasin y de
Pécaj («dos cabos de tizones humeantes») que a las promesas de
Dios. Supone desconfiar de que Dios esté con su pueblo. Frente -
a esta postura, Isaias defiende, no una actitud quietista, como se
ha dicho a veces, sino una politica basada en la fe.

Humanamente se trata de algo muy duro. Porque esa pre-

* Segn Vogt habria que situar en este contexto Is 17,1-6.

®'Y. Gitai, Isaiah and the Syro-Epbraimite War, en . Vermeylen (ed.), The
Book of Isaiah, BETL LXXXI (Lovaina 1989) 217-30; M. E. W. Thompson,
Situation and Theology. Old Testament Interpretations of the Syro-Epbraimite
War (Sheffield 1982).

¥ Me atengo a los capitulos que proceden indiscutiblemente de esta época.
Segin Roberts, 2,2-22 fue compuesto por Isaias durante la guerra, dirigiéndose
al Reino Norte; pretende tranquilizar a Judi frente a la amenaza enemiga desde
la perspectiva de la tradicién de Sién; cf. J. J. Roberts, Isaiah 2 and the
Prophet’s Message: JQR 75 (1985) 290-308.
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sencia de Dios entre su pueblo se manifiesta de forma suave y
mansa como el agua de Siloé (8,6); se significa con el nacimiento
de un ser tan débil como un nifio (7,14). Poca cosa para alejar el
temor. Pero no cabe otra alternativa: «si no creéis, no subsisti-
réis» (7,9). Y asi se comprende la extrafia sucesion de promesas
y amenazas que encontramos en estos capitulos 7-8. Dios, que
se ha comprometido con su pueblo, decide la ruina de Damasco
y Samaria (7,7.16; 8,4; quiza 8,9-10). Pero, al chocar con la falta
de fe, anuncia también un castigo (7,15-25; 8,5-8). El mensaje de
Isafas en esta época oscila entre los dos polos, a veces con un
equilibrio casi perfecto entre salvacién y condenacion.

Quiza la clave para interpretar estas afirmaciones aparente-
mente contradictorias se halla en 8,18: «Yo con mis hijos, los
que me dio el Sefior, seremos signos y presagios para Israel,
como testimonio e instruccién». Aqui entra en juego el valor de
los nombres simbélicos. Isafas significa «Dios salva»; Sear Ya-
sub, «Un resto volverd»; Maber Salal Haz Baz, «Pronto al
saqueo, presto al botin». Este dltimo nombre se refiere sin duda
al castigo de Damasco y Samaria (cf. 8,1-4). Sear Yasub hace
referencia a un castigo purificador de Juda, a un «resto» (no
todo el pueblo) que se salvard y volvera al Sefior. Isaias significa,
por encima del castigo y de la purificacién, el compromiso
eterno de Dios con su pueblo.

Nos hemos limitado a esbozar el mensaje de Isaias durante
la guerra. En cuanto a la sucesién cronolégica de los oraculos, se
admite generalmente que los cc.7-8 conservan bastante bien el
orden. A la intervencién del profeta dirigida al rey (7,1-17) 2
seguiria la accién simbélica de 8,1-4 y la amenaza de 8,5-7(8).
Resulta dificil datar 8,9-10, que Wildberger sitGa al comienzo de
las hostilidades, e incluso antes del encuentro con Acaz. Tras el
fracaso de su misién, el profeta tiene la experiencia reflejada en
8,11-15, que le lleva a sellar el testimonio (8,16-18) Z.

En cualquier caso, parece que Isafas guardd silencio en los
afios posteriores, hasta la muerte de Acaz.

¢) Durante la minoria de edad
de Ezequias (727-715)

En el afio 727 muere Tiglatpileser y le sucede Salmanasar V.
Ese mismo afio muere Acaz y le sucede Ezequias. Sélo cuenta

% Acompaniada quizd de las amenazas 7,18-25, aunque algunos versos
parecen posteriores.

 De acuerdo con ciertos comentaristas, Isafas habria prometido al Reino
Norte la liberacién y el consuelo después de que Tiglatpileser lo invadiese (Is
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cinco afios de edad y se encarga del gobierno un regent.e cuyo
nombre desconocemos. En estos anos, en los que Judi se man-
tuvo al margen de alianzas y rebeliones contra Asiria, sélo
podemos datar con seguridad dos oriculos de Isafas. ,

El primero se dirige contra Filistea, que, contenta por la
muerte d(? Tiglatpileser, invita a Juda a la rebelién (14,28-32).
Isaias repite de nuevo que la salvacién estd en el Sefor }’r que el
hombre debe confiar en sus promesas. El regente y el pueblo

debieron de hacer caso a Isafas, ya que nada sugiere que Juda se
rebelase.

) El segundo oraculo (28,1-4) se refiere a la rebelién de Sama-
ria en el 724. El profeta ataca duramente esta decision de los
samaritanos y amenaza a la ciudad con la ruina.

Junto a estos dos oriculos, bastante seguros en su datacién
algunos autores pretenden fechar en esta época algunos textos
referentes a paises extranjeros. Feuillet, por ejemplo, relaciona
14,24—22; 15-16; 21,11-12.13-17 con la campafa de Sargén II
contra Siria en el afio 715. En esto sigue a Procksch casi al pie de
la letra. Pero no existe unanimidad entre los comentaristas;
muchos incluso dudan de que estos oriculos sean isaianos. ’

d) Durante la mayoria de edad
de Ezequias (714-698)

Durante veinte afios, Juda ha vivido tranquila pagando tri-
buto a Asiria. Pero en el 714 sube al trono Ezequias, cuando
cuenta dieciocho o diecinueve afios de edad. Movido por sus
deseos c/le reforma religiosa y de independencia politica, se
mostrard propenso a mezclarse en revueltas. Ademais, las gran-
fies potencias rivales de Asiria (Babilonia y Egipto) estaban
interesadas en ello. Dos textos lo dejan entrever con claridad.

El primero (Is 39) cuenta que Merodac-Baladén, rey de
Babilonia, envié una embajada a Ezequias para darle la en-
horablfena por su curacién milagrosa (sobre la enfermedad del
rey, véase Is 38). Seria ingenuo pensar que a Merodac-Baladén
le preocupaba mucho la salud de Ezequias. Lo que pretende es
ganarse un aliado para la rebelién. El texto no lo dice claramen-
te, pero lo insinta al indicar que Ezequias ensefié a los embaja-
dores todos sus tesoros, como queriendo demostrar que estaba

8,23b-9,6), aprovechando la ocasién del nacimiento o de la entronizacién de

Elzequlas. Plenso/que este precioso texto no es isaiano, sino un siglo posterior
al profeta, de la época de Josias.
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preparado para la guerra. Isaias condena esta actitud y predice la
pérdida de dichos tesoros, cosa que ocurrird doce anos mis
tarde. El segundo texto (18,1-6) demuestra que también Egipto
estaba interesado en fomentar la rebelion.

Sin embargo, ésta no la llevar a cabo ninguna de las grandes
potencias, sino la pequefia ciudad de Asdod, en 713-711. Como
siempre, resulta dificil saber qué textos recogen la predicacién
de Isaias en este momento . La opinién predominante *' se
limita a ver una clara referencia a la rebelién de Asdod en el
¢.20. Se trata de una accién simbélica de larga duracién en la que
el profeta anuncia el fracaso de los filisteos, ridiculizando la
vana esperanza que depositan en Egipto. De hecho, los egipcios
ni siquiera se presentaron a la batalla. Sargén II realizé una
rapida campafa contra Asdod, Gaza y Asdudimmu. Judd no fue
invadida, pero si sometida. Es posible que Ezequias se apresura-
se a pagar tributo, evitando de esa forma el castigo.

Siguieron unos afios de calma, hasta que Ia muerte de Sargén
en 705 dio paso a una nueva revuelta, esta vez de mas graves
consecuencias. Sobre el curso de los acontecimientos sabemos
con exactitud: a) que los judios contaban con el apoyo militar
de Egipto; b) que esta ayuda no les sirvié de nada, pues Sena-
querib invadié Juda y asedié Jerusalén; c) que Jerusalén no cayé
en manos de los asirios, ya que éstos debieron retirarse.

Lo que resulta muy dificil es decidir qué textos recogen la
predicacién de Isaias durante los afios 705-701. A partir de
Briickner, se suelen atribuir a esta época los oriculos auténticos
contenidos en los ¢c.28-31, descubriendo en ellos los diversos
momentos de la rebelién: formacién del partido antiasirio
(28,7-15), decision de rebelarse (29,15), embajada a Egipto
(30,1-7), firma del tratado (31,1-3). A estos textos afiaden algu-
nos autores 1,2-9; 22,1-14 (dirigidos ambos a Judd) y 10,5-15;
14,24-27 (contra Asiria). Gottwald ** anade a ellos 23,1-12 y

% Feuillet y Fohrer representan la postura maximalista. El primero refiere a
estos hechos 17,12-14; 18,1-7; 19,1-15; 22; 20. El segundo, 18,1-6; 20; 30,15-
17; 29,13-14; 28,14-22; 28,7-13; 30,8-14. Mis moderado es Procksch, quien
s6lo data en estos afos 19,1-4.11-15; 20; 22,1-8a.8b-14. Ginsberg sitha en este
contexto el ordculo del valle de la visién (22,1-14); cf. H. L. Ginsberg, Reflexes
of Sargon in Isaiah after 715 B.C.E.: JAOS 88 (1968) 47-53. Para él, gran parte
de los cc.13-23 (exceptuando 17,12-18,7) se sittian en el reinado de Sargén II;
ademis del texto indicado, estudia Is 14,4b-21, que fecha en el afio 705, cuando
muere Sargén II.

3 Donner, Huber, Schedl, Herzog, etc.

2 Cf. N. K. Gottwald, All the Kingdoms of the Earth (Nueva York 1964)

175-96.
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¢.39. Staerk * 1,21-26 (que hemos situado en la primera época
del profeta). Las opiniones podrian multiplicarse, demostrando
que no existe unanimidad.

¢Podemos reconstruir la actividad de Isaias partiendo de
datos tan dispersos y discutidos? Es dificil, pero merece la pena
intentarlo. Al final indicaremos qué datos parecen seguros y
cudles hipotéticos. Distinguiremos tres momentos: preparacién
oculta de la rebelién, preparacién abierta, y después de la rebe-
lién.

En el primero (preparacién oculta) podemos situar seis
oraculos: 28,7-13.14-22.23-29; 29,1-4.9-12.15-16. Son muy va-
gos en sus circunstancias, pero reflejan la inquietud de Isaias
ante unos preparativos que no traeran la libertad, sino la des-
truccion (cf. 28,13.18s.22, etc.), porque se realizan sin tener en
cuenta la voluntad de Dios (29,15s).

En el segundo momento (preparacién abierta), Judd envia
mensajeros a Egipto pidiendo ayuda. Isafas condena esta actitud
en dos oriculos (30,1-5; 31,1-3). La alianza con Egipto equivale
a desconfiar de Dios y divinizar a las grandes potencias. Los
judios no sélo se han embarcado en una politica absurda, sino
que estin cometiendo un pecado de idolatria *, '

~ En el tercer momento (después de la rebelién), Isaias se
siente fracasado y deja testimonio escrito de la actitud pecadora
del pueblo y del castigo que merece (30,8-17). Quiza entrase en
un periodo de silencio. Pero no debié de durar mucho, porque
los acontecimientos le obligarin a hablar pronto. El afo 701,
Senaquerib invade Judd y conquista 46 fortalezas, entre ellas
Laquis. Desde alli envia al Copero Mayor a Jerusalén exigiendo
la rendicién. Y las palabras que le encarga decir (36,4-20) van a
provocar un cambio profundo en Isaias. El Copero Mayor
comienza desmontando las confianzas humanas basadas en las
meras palabras, en la estrategia militar y en la ayuda de Egipto
(v.4-6). Esto lo habria firmado Isaias. Pero luego ataca el dltimo
baluarte de Judd: «Que no os engaiie Ezequias diciendo: E]
Sefior nos librard. ¢ Acaso los dioses de las naciones libraron a
sus paises de la mano del rey de Asiria?» (36,18).

Esta blasfemig ayuda a comprender el cambio del profeta. Al
principio de su vida habia considerado a Asiria como un instru-
mento en manos de Dios (5,26-29; 10,5-6; 28,2). Ahora conde-

* W. Staerk, Das assyrische Weltreich im Urteil der Propheten (1908) 65-80.
* Sobre el tema, véase J. L. Sicre, Los dioses olvidados (Madrid 1979) 51-64.
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na su postura llena de orgullo y soberbia. Abandonando su
silencio, ataca al gran imperio en varios oriculos que podemos
datar con bastante probabilidad en este momento (10,5-15;
14,24-27; 30,27-33; 37,21- 29).

Pero Isaias no se limita a condenar a Asiria. Anuncia en
nombre de Dios la salvacién de Jerusalén (31,5-6; 37,33-35).
Efectivamente, Senaquerib hubo de levantar el cerco y se con-
tenté con imponer a la ciudad un fuerte tributo.

Sin embargo, el profeta sufre una nueva decepcién. Esperaba
que los tragicos acontecimientos de la invasién y el asedio
sirviesen al pueblo para convertirse. La actitud de éste es distin-
ta: al enterarse de la retirada de las tropas asirias, no da gracias a
Dios ni reconoce su pecado, sube alegre a las azoteas para
contemplar la marcha del ejército enemigo. Isafas no puede
soportarlo. En un duro oriculo, en el que su fe religiosa se
mezcla con un profundo patriotismo, condena al pueblo por su
conducta (22,1-14). Segin Von Rad, «éste es uno de los pocos
sitios en que aparece, en medio de la severa atmésfera de su
mensaje profético, un sentimiento vivo y profundamente huma-
no de Isafas» »*.

La situacién en la que quedé el pais después de la invasién la
conocemos por otro oriculo (1,4-9), que utiliza la imagen del
enfermo para describir la imposibilidad de curacién. ¢ Termina
con esto la actividad de Isaias? Muchos autores piensan que si.
Otros, en cambio, piensan que sus tltimas palabras no fueron
tan trigicas, y ponen su testamento profético en textos como
2,2-4; 11,1-9 y 32,1-5.15-20, que dejan entrever un futuro de
paz internacional, con la desaparicién de la guerra y de las
armas, implantacién de la justicia y del derecho, de la fraterni-
dad y el bienestar. Sin embargo, existen serias dudas sobre la
autenticidad de estos oriculos. Es preferible no ofrecer un final
tan bonito y atenernos a los datos seguros.

Cuando comenzamos a reconstruir la actividad de los afios
705-701, prometimos distinguir entre datos seguros e hipotéti-
cos. Parece seguro: a) que Isaias se opuso decididamente a la
rebelién desde los primeros momentos; b) que condené la
alianza con Egipto; c) que consideré la invasién asiria como
justo castigo por la actitud del pueblo; d) que, a pesar de lo
anterior, prometié la salvacién de Jerusalén; e) que la actitud
posterior del pueblo volvié a desilusionarlo.

Muy probable parece que Isaias cambié de actitud frente a

* Teologia del Antiguo Testamento, 11, 208.
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Asiria en estos afios; que cambié de actitud no admite dudas; lo
que se discute es el momento en que se produjo el cambio:
teniendo en cuenta la blasfemia del rey asirio, lo mas probable:
es que fuese después de la embajada enviada desde Laquis.

Como mera hipétesis, mds o menos discutible segtin cada
elemento, toda la reconstruccién que hemos intentado, especial-
mente en lo que se refiere a la datacién de los textos.

2.3. El mensaje

Resulta especialmente dificil sintetizar en pocas lineas el
mensaje de Isaias. Sobre todo, porque en ciertos puntos clave no
sabgmos qué pensaba el profeta. Por ejemplo, en la cuestién
mesianica. S1 9,1-6 y 11,1-9 no proceden de Isaias, su visién del
mesianismo y de la dinastia davidica es muy distinta de la que
podriamos presentar apoyindonos en dichos textos. No obs-
tante, intentaremos esbozar algunas ideas.

En cuanto al contenido, el mensaje de Isaias abarca dos
grandes puntos: la cuestion social, durante los primeros afios de
su actividad, y la politica, a partir del 734.

En su denuncia social *¢, Isaias esti muy influido por Amés,
profeta casi contemporaneo *’; aunque predicé en el norte, su
mensaje debi6 de ser conocido muy pronto en el sur. De hecho,
ciertas formulas isaianas parecen inspiradas en el profeta de
Tecua. Y la problemaitica es en gran parte la misma: critica a la
clase dominante por su lujo y orgullo, por su codicia desmedida
y sus injusticias. Igual que Amés, denuncia el que todo esto
pretenda compaginarse con una vida «religiosa», de intenso
culto a Dios. Al reconocer un influjo de Amés, no pretendemos
restarle originalidad a Isaias. Un examen atento de sus oriculos
demostraria que no se trata de simple copia.

En su postura politica esti muy influido por las tradiciones
de la eleccién de David y de Jerusalén *. Dios se ha comprome-
tido con la ciudad y la dinastia, y en esto consiste su mayor
seguridad. Pero Isaias no acepta ni repite la tradicién mecanica-

% Véase el capitulo 18, y un amplio desarrollo del tema en J. L. Sicre, «Con
los pobres de la tierra», 191-249.

3.7 La relacién entre ambos profetas la ha estudiado R. Fey, Amos und
Jesaja, WMANT 12 (Neukirchen 1963).

* Para comprender la postura politico-religiosa de Isaias es muy importan-
te la' obra de F. Huber, Jabwe, Juda und die anderen Vélker beim Propheten
Jesaja, BZAW 137 (Berlin 1976).
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mente. La promesa de Dios exige una respuesta, la fe, que no se
manifiesta en verdades abstractas, en férmulas méds o menos
vacias, sino en una actitud vital de vigilancia, serenidad, calma.
Ante la amenaza enemiga, cuando la ciudad estd rodeada de
tropas, creer significa permanecer tranquilos y atentos, sabien-
do que Dios no dejard de salvar a su pueblo. Por eso, lo
contrario de la fe es la bsqueda de seguridades humanas, la
firma de tratados, apoyarse en el ejército extranjero, pactar con
Asiria o Egipto. En definitiva, lo contrario de la fe es el temor.

¢Qué pretende Isaias con su predicacién? Aunque parezca
extrafio, esta cuestién ha sido muy debatida. Muchos piensan
que el profeta sélo pretende justificar el castigo inevitable de
Dios. Mas adn, cegar al pueblo, embotar su corazén, para que
no llegue a convertirse. Es imposible tratar ahora estos compli-
cados versos del relato de la vocacién *°. Prescindiendo de ellos,
si hay algo evidente es que Isaias pretendié convertir a sus
contempordneos. Sus denuncias sociales, su critica a las autori-
dades y jueces, buscan un cambio de conducta: «Cesad de obrar
el mal, aprended a hacer el bien» (1,17). Sus advertencias a Acaz,
su consejo de «vigilancia y calma», no son férmulas vacias,
exigen una actitud nueva. Y cuando condena la embajada a
Egipto, lo hace, al menos inicialmente, esperando que no llegue
a ponerse en camino. Decir que Isaias no intentd convertir a sus
contemporaneos parece totalmente contrario a los textos y a la
mentalidad del profeta .

Dentro de esta conversion hay un punto esencial. Conver-
tirse significa restablecer las rectas relaciones entre Dios y el
hombre, reinstaurar un equilibrio que se habia perdido. Los
contemporineos de Isaias, dejaindose llevar por el orgullo, situa-
ron al hombre a un nivel que no le correspondia: en la cumbre
de un panteén terreno, desde donde lo dominaba y decidia
todo. Para Dios no quedaba lugar, o un lugar de puro tramite,
sin repercusiones directas en la vida.

Isafas tuvo en su vocacion una experiencia muy distinta. La
majestad de Dios, su soberania, despiertan en €l la conciencia de
ser pecador y de vivir en medio de un pueblo impuro. El
hombre no tiene nada de qué gloriarse. Lo unico importante y
decisivo es el Sefior. Y si el pueblo no quiere aceptarlo de grado,
tendri que hacerlo por la fuerza, cuando llegue «el dia del
Sefior» y sea doblegada la arrogancia humana.

¥ Véase la bibliografia citada en el c.4, al hablar de la vocacién de Isaias.

© Cf. H. W. Hoffmann, Die Intention der Verkiindigung Jesajas, BZAW

136 (Berlin 1974).
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Por eso, el mensaje de Isafas no es la suma de una serie de
recetas practicas sobre problemas sociales, econémicos o politi-
cos. Interpretarlo de esta forma seria empobrecerlo. Lo funda-
mental de su predicacién es que desea provocar en el pueblo el
encuentro con Dios, la aceptacién plena de lo divino en medio
de lo humano. A partir de esta supremacia de lo divino, y como
respuesta a ella, tienen sentido todos los otros puntos que
configuran el mensaje de este profeta.

2.4. Actividad litemﬁa

Hay acuerdo absoluto en que Isaias llevé a cabo la redaccién
de una serie de oraculos, e incluso de ciertas colecciones. Véase
lo dicho en el capitulo 8.

3. Miqueas

3.1. La personay la época !

Miqueas nacié en Moreset (1,1). Probablemente se trata de
Moreset-Gat, una aldea de Juda, 35 km al SO de Jerusalén *. El
dato es importante porque nos sitia en un ambiente campesino,
en contacto directo con los problemas de los pequefos agricul-
tores, victimas del latifundismo. Por otra parte, Moreset se
encuentra rodeada de fortalezas; en un circulo de diez kiléme-
tros surgen Azeqa, Soco, Aduldn, Maresa y Laquis. La presen-
cia de militares y funcionarios reales debia de ser frecuente en la
zona y, por lo que cuenta Miqueas, no muy benéfica. Ademis
de los impuestos, es probable que llevasen a cabo levas de
trabajadores para conducirlos a Jerusalén (cf. 3,10). Latifundis-
mo, impuestos, robo a mano armada, trabajos forzados, es el
ambiente que rodea al profeta.

De su profesién y estado social nada sabemos. Mientras
unos lo consideran «un hombre del campo» (Smith), «un hom-
bre sencillo del campo» (Sellin), o incluso lo sitdan «en el
circulo de pequefios campesinos y ganaderos oprimidos» (Wei-
ser), Wolff lo juzga un personaje importante, un «anciano»
(zagen) preocupado por las injusticias que padecen sus conciu-

* B. Luria, Judea in the Time of the Prophet Micah and King Hezekiah:
Beth Miqrd 92 (1982) 6-13.°

“ Cf. J. Jeremias, Moresheth-Gath, die Heimat des Propheten Micha: PJB
29 (1933) 42-53,
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dadanos *. Sus argumentos no resultan apodicticos * y parece
preferible mantener la postura abierta de Rudolph: Miqueas
pudo ser un campesino pobre, un trabajador del campo o un
propietario .

El titulo del libro sitda su actividad durante los reinados de
Yotan, Acaz y Ezequias, es decir, entre los anos 740-698 aproxi-
madamente. Es dificil saber si Miqueas actué durante los reina-
dos de Yotin y Acaz. La injusticia del latifundismo se dio en
muchos momentos, y el oriculo contenido en 1,8-16 tampoco
ayuda mucho, porque se discute si el profeta amenaza con un
castigo futuro o describe una desgracia pasada *

De todas formas, con respecto a la fecha de actividad tene-
mos algunos datos seguros: 1,2-7 da por supuesta la existencia
de Samaria como capital del Norte; nos encontramos, pues,
antes del ano 722, y quiza del 725, cuando comenzé su asedio
por los asirios. Por otra parte, la tradicién contenida en Jr 26,18
afirma que Miqueas actué en tiempos de Ezequias. Por consi-
guiente, podemos indicar como fecha aproximada de su activi-
dad profética los afios 727-701. En este contexto es facil en-
marcar la referencia al avance del ejército asirio (1,7-16) y el
peligro de la invasién (5,4-5). Mayor precision resulta imposi-

ble.

3.2. El mensaje

Reconstruir el mensaje de Miqueas es una de las tareas mds
dificiles, ya que no sabemos con exactitud qué oraculos proce-
den de él y cuiles de autores posteriores. Como indiqué en el
capitulo 8, los capitulos finales (6-7) los atribuyen algunos
comentaristas a un profeta anénimo del norte, «Deuteromi-
queas»; pienso que con razén. No podemos tenerlos presentes
al esbozar el mensaje de Miqueas. Los capitulos 4-5 constituyen

®H. W. Wolff, Wie verstand Micha von Moreschet sein prophetisches
Amt?: SVT XXIX (1978) 403-17.

“ Cf. J. Nunes Carreira, Micha — ein Altester von Moreschet?: TLZ 90
(1981) 19-28. Tampoco van der Woude acepta la teoria de Wolff; cf. Three
classical Prophets, en R. Coggins y otros (eds.), Israel’s Prophetic Tradition
(Cambridge 1982) 32-57, 49.

“ KAT XI11/3, 22.

* Asi se explica la diversidad de fechas propuestas: antes del 721 (Budde,
Guthe, Sellin); en 721 (Schmidt); antes del 711 (Mowinckel-Messel, Bentzen,
Nétscher, Fohrer, Rudolph); en 711 (Wolfe, Thomas, Lindblom); antes del
701 (Procksch); en 701 (Nowack, Marti, Elhger, George, Augé, Deissler,
Weiser).
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un problema especial, como también vimos mis arriba, pero en
su redaccion actual parecen fruto de la época del exilio.

Si queremos pisar un terreno totalmente seguro, debemos
limitarnos a los tres primeros capitulos. Son ellos, especialmente
2-3, los que presentan a Miqueas como uno de los grandes
defensores de la justicia ¥. Parten de un hecho muy concreto: la
apropiacién de casas y campos por parte de los poderosos. Pero
esto pone en marcha un fendmeno mas complejo y nos hace
descubrir la terrible opresién en que vive el pueblo: carne de
matadero con que se alimentan las autoridades (3,1-4), cuya
sangre sirve para construir el esplendor de Jerusalén (3,9-11).

Por eso, aunque el lenguaje de Miqueas es plistico y vivo,
haciendo desfilar ante nosotros a las mujeres expulsadas de sus
casas, a los nifios desprovistos de libertad, a los hombres explo-
tados, lo que més impresiona no son los hechos concretos, sino
la visién de conjunto. Una sociedad dividida en dos grandes
bloques: el de los terratenientes, autoridades civiles y militares,
jueces, sacerdotes y falsos profetas por una parte; frente a ellos,
«mi pueblo», victima de toda clase de desmanes. Y llama la
atencidn el caricter «religioso» de los opresores, que consideran
a Dios de su parte, invocan las grandes tradiciones de Israel y
cuentan con el apoyo de los falsos profetas Por eso, Miqueas no
se enfrenta s6lo a una serie de injusticias, sino a una «teologia de
la opresién». Por otra parte, esta forma de actuar y de ver la vida
se encarna en algo muy concreto: Jerusalén. Cortando con toda
tradicién y promesa anteriores, con el entusiasmo que manifies-
tan algunos Salmos, el profeta anuncia que «Jerusalén serd una
ruina, el monte del templo un cerro de brenas» (3,12).

“ Un anilisis detenido de los textos de Miq 2-3 en J. L. Sicre, «Con los
pobres de la tierra», 250-92, con conclusiones en 308-14.
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Silencio y apogeo

A la edad de oro de la profecia siguen muchos afios de
silencio. Bastantes comentaristas dirian que alrededor de setenta
y cinco. En gran parte se explica por el largo reinado de Mana-
sés, hombre despético, que «derramé rios de sangre inocente,
de forma que inundé Jerusalen de punta a cabo» (2 Re 21,16).
Es p051ble que en su tiempo surgiesen profetas, aunque la frase
anterior sugiere que no les dejarian decir muchas cosas. Quiza
podamos datar durante su reinado la profecia de Nahin, en
contra de lo que piensan muchos comentaristas '. En este caso,
serfa el tnico profeta conocido durante el largo reinado de
Manasés (698-643), y sus pocas paginas contendrian no sélo la
condena de Ninive, capital de los asirios, sino también una

_critica velada a la politica asiréfila de este rey 2

Pero es a finales del siglo VII cuando volvemos a encontrar
un grupo de grandes figuras: Sofonias, Habacuc, Jeremias.

1. Los altimos cincuenta afnos
del Reino Sur

Los profetas que vamos a estudiar (especialmente Jeremias)
se mueven en dos periodos muy distintos, cortados por el afio
609, fecha de la muerte del rey Josias. Los afos que preceden a
este acontecimiento estan marcados por el sello del optimismo:
la independencia politica con respecto a Asiria abre paso a una
prosperidad creciente y a la reforma religiosa. Los afios que
siguen constituyen un periodo de ripida decadencia: Juda se
verd dominada primero por Egipto, luego por Babilonia. Las
tensiones internas y luchas de partidos van acompafiadas de

' Cf. Alonso / Sicre, Profetas, 11, 1073s.

? Las lineas basicas del mensaje de Nahin las recojo en el capitulo 21, al
tratar la critica profética al imperialismo. Mas datos en Alonso / Sicre, Profetas,
11, 1073-77.
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injusticias sociales y de nueva corrupcién religiosa. El pueblo
camina a su fin. El aho 586 cae Jerusalén en manos de los
babilonios y el reino de Juda desaparece definitivamente de la
historia. Para comprender el mensaje de estos profetas, es preci-
so conocer mis a fondo los dos periodos. Dada la dificultad que
supone recordar los diversos reyes de estos afos y el parentesco
existente entre ellos, conviene presentarlos en un cuadro esque-
matico.

1. AMON

(642-640)

2. JOSIAS
(640-609)

3. Joacaz 4. JOAQUIN’ 6. SEDECIAS
(3 meses) (609-598) - (597-586)

5. Jeconias
(3 meses)

Los nameros 1,2,3, etc. indican el orden en que reinaron.
Joacaz, Joaquin y Sedecias eran hermanos. Joacaz y Jeconias *
aparecen en mintsculas dada la brevedad de su reinado.

1.1. Del 642 al 609

La muerte de Manasés (afio 642) abrié un periodo de crisis
en la historia de Judd. Este rey despdtico, cruel e impio habia
gobernado durante cincuenta y cinco afios siguiendo una politi-
ca asiréfila. Su sucesor, Amén, fue asesinado dos anos mas tarde
(640). Entonces, un sector de la poblacién muy dificil de identi-
ficar ® salva a la monarquia matando a los conspiradores y
nombrando rey a Josias, hijo de Amoén, que sélo cuenta ocho
anos de edad (cf. 2 Re 21,23s).

Durante su reinado cambia por completo la politica interior
y exterior. A partir de la muerte de Asurbanipal (ocurrida entre

* La traduccién de los nombres de Yehoyaquim y de Yehoyakin (padre e
hijo respectivamente) plantea problemas de cara al lector. La Biblia de Jerusa-
lén los presenta como Yoyaquim y Joaquin respectivamente. Dado que al
segundo se lo llama también Konias (Jr 22,24.28), para distinguirlos maés
ficilmente traduzco el nombre del padre por Joaquin y el del hijo por Jecontas,
como hace la Nueva Biblia Espanola.

* Véase lo dicho en la nota anterior.

* El ‘am ha’ares, que unos consideran campesinos pobres, otros sacerdotes
de segundo orden, otros terratenientes. Un reciente tratamiento del tema en C.
R. Seitz, Theology in Conflict, BZAW 176 (Berlin 1989).
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633 y 627 aproximadamente), Asiria se va debilitando a grandes
pasos; le resulta imposible mantener el control sobre los in-
mensos territorios conquistados. Esto permite a Josias consoli-
dar su reinado y promover una serie de reformas.

De acuerdo con los autores biblicos, donde se produce el
cambio més profundo es en el orden religioso. Josias se halla en
desacuerdo con la situacién que le ha legado su abuelo Manasés.
Hacia el 632 comienza una reforma que culminari diez afos
mas tarde con el descubrimiento del «Libro de la Ley». En 2 Re
23,4-24 y 2 Cr 34-35 se cuentan las medidas tomadas por el rey
para purificar el culto y restaurar la Pascua °.

Pero la reforma religiosa estuvo acompafiada, incluso prece-
dida 7 y seguida, de una reforma politica, que incluyé entre sus
puntos principales el deseo de restaurar el antiguo imperio de
David o, al menos, los territorios del antiguo Reino Norte ®. Es
cierto que esto no se dice expresamente en ningun sitio. Pero en
el segundo libro de los Reyes se cuentan las siguientes interven-
ciones de Josias en esa zona: «Derrib6 también el altar de Betel

¢ Seglin 2 Re 22,3ss, toda la reforma comenzé en el afio 18 de Josias, es
decir, en el 622 a. C. Mis exacta parece la informacién de 2 Cr 34,3, que sitda
los primeros pasos de la misma en el afio octavo (632). Volveré mis detenida-
mente sobre el tema de la reforma al hablar de la vida de Jeremias.

7 Th. Oestreicher, Das deuteronomische Grundgesetz (1923), fue el primero
en indicar que esta politica de Josias fue anterior al descubrimiento del Libro de
la Ley (622 / 621). Este dato se admite sin discusién habitualmente. Ver, p.e.,
F. M. Cross / D. N. Freedman, Josiah’s Revolt against Assyria: JNES 12 (1953)
56-8, que pone la rebelién el afo 628 / 627; los sigue H. Cazelles, Lz vie de
Jérémie dans son contexte national et international: BETL 54 (1981) 21-39.

¥ Sobre este tema, véase el excelente trabajo de B. Otzen, Studien siber
Deuterosacharja (Copenhague 1964). Segiin Bright, «es probable que estuvie-
Sen en sus manos [de Josias] la mayor parte de las dreas tipicamente israelitas.
Ciertamente posey®6 las antiguas provincias de Samarfa y Meguido y probable-
mente también algunas regiones de Galaad» (J. Bright, La historia de Israel,
333). También H. Donner, Geschichte des Volkes Israel und seiner Nachbarn
in Grundziigen (Gotinga 1987) 348, acepta una politica de anexién de la
provincia asiria de Samerina, quiz4 después de la caida de Ninive, el afio 612.
Esta opinién se encuentra también en otros autores: D. C. Greenwood, On the
Jewish Hope for a Restored Northern Kingdom: ZAW 88 (1976) 376-85; M.
Rose, Bemerkungen zum bistorischen Fundament des Josia-Bildes in II Reg
22f.1 ZAW 89 (1977) 50-63, esp. 52; H. Cazelles, La vie de [érémie dans son
contexte national et international: BETL 54 (1981) 21-39. En el estudio de la
politica expansionista de Josias ha influido notablemente la obra de P. Welten,
Die Konigs-Stempel. Ein Beitrag zur Militirpolitik Judas unter Hiskia und
Josia (Wiesbaden 1969). Otros piensan que la evidencia de estos sellos es
demasiado débil para sacar conclusiones; por ejemplo M. S. Moore, The
Judean lmlk Stamps: Some Unresolved Issues: ResQ 28 (1985/86) 17-26. No he
podido consultar G. S. Ogden, The Northern Extent of Josiab’s Reform:
Australian Biblical Review 26 (1978) 26-34.
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y el santuario construido por Jerobodn, hijo de Nabat, con el que
hizo pecar a Israel. Lo tritur hasta reducirlo a polvo y quems la
estela (...). Josias hizo desaparecer también todas las ermitas de los
altozanos que habia en las poblaciones de Samarfa, construidas por
los reyes de Israel para irritar al Sefior; hizo con ellas lo mismo que
en Betel. Sobre los altares degollé a los sacerdotes de las ermitas
que habia alli, y quemé encima huesos humanos» (2 Re 23,15.19-
20). Estos datos, junto con el hecho incuestionable de que Josias se
enfrenta al faraén Necao en Meguido, territorio del antiguo Israel,
demuestran para algunos de forma indiscutible que este rey llevé a
cabo una politica expansionista en el norte, aunque no llegase a
establecerse alli un sistema administrativo.

Como fruto de la independencia politica y de Ia prosperidad
creciente se desarrolla también en estos afios una intensa activi-
dad literaria: queda redactado gran parte del Deuteronomio ’ y,
segiin una teoria bastante en boga, aparece la primera redaccién
de la Historia deuteronomista .

Mientras en Juda las cosas parecen ir de bien en mejor, la
situacién internacional se va nublando. Hacia el 626-625 quiza
tuviese lugar la invasién de los escitas, especialmente en la zona
norte del Antiguo Oriente, pero que llegaron también hasta la
frontera de Egipto !'. Por otra parte, medos y babilonios estin

9 El «Libro de la Ley», descubierto en el templo en el 622, equivalia
probablemente a gran parte de Dt 12-26. En tiempos posteriores al des-
cubrimiento serian completados hasta formar el bloque Dt 5-28. Sobre este
tema, véase el interesante estudio de E. W. Nicholson, Deuteronomy and
Tradition (Oxford 1967).

1° Cf, F. M. Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic (Cambridge, Massa-
chusetts 1973) 274-89, que ha creado escuela a propésito de la historia de la
redaccién de estos libros biblicos. La opinién anterior de Noth situaba la
redaccion de la Historia deuteronomista durante el exilio.

il La invasién de los escitas sélo nos resulta conocida por la noticia de
Herédoto, Historia, 1, 104s.: «Los medos trabaron combate con los escitas y
fueron derrotados en la batalla, viéndose privados del poder; y, por su parte,
los escitas se aduefiaron de toda Asia. Desde alli marcharon contra Egipto; y
cuando estaban en Siria Palestina, Psamético, rey de Egipto, les sali6 al encuen-
tro y con presentes y stplicas logré que no siguieran adelante. (...). Los escitas,
pues, dominaron Asia por espacio de veintiocho afios y todo lo asolaron con su
brutalidad e imprevisién, ya que, por una parte, exigian a cada pueblo el tributo
que le imponian y, ademas del tributo, en sus correrias saqueaban las posesio-
nes de todo el mundo». Unos aceptan el dato como digno de crédito; otros lo
rechazan, basindose en la imposibilidad de que los escitas gobernasen Asia
durante veintiocho afios. La idea de que los escitas se extendieron fundamental-
mente por el norte es la que defiende R. P. Vaggione, Over all Asia? The
Extent of the Scythian Domination in Herodotus: [BL 92 (1973) 523-30. Sobre
el posible influjo de esta invasién en el mensaje de Jeremias, véase més adelante,
cuando hablemos de su actividad durante el reinado de Josias.
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decididos a terminar con Asiria: el afio 614 conquistan Asur; el
612, Ninive; el 610, Jardn. Con ello, la gran potencia que habia
deportado a Israel y dominado a Jud4 durante un siglo des-
aparece de la historia. Judd no podri celebrarlo; el afio 609
muere Josias en la batalla de Meguido (2 Re 23,29s). Esta
derrota supone el fin de un breve periodo de esplendor; co-
mienza el «viaje de un largo dia hacia la noche».

1.2. Del 609 al 586

Al morir Josias, el pueblo nombra rey a su hijo Joacaz. Su
gobierno sélo durara tres meses. El faraén Necao, al volver de
su expedicion, lo destituye, impone a Juda un tributo de tres mil
kilos de plata y treinta de oro y nombra sucesor a Joaquin
(Yoyaquim), hombre despético e incrédulo, que se ganari la
animosidad del pueblo y, sobre todo, del profeta Jeremias.

El ano 605, en Babilonia, Nabopolasar, bastante enfermo,
encarga a su hijo Nabucodonosor de la campafa, y éste con-
quista a los egipcios la aparentemente inexpugnable fortaleza de
Karkemis. Con ello, el equilibrio entre Egipto y Babilonia se
rompe en favor de los babilonios. Ese mismo afio sube al trono
Nabucodonosor y comienza su politica expansionista. Joaquin,
vinculado politicamente al faraén, se niega a aceptar el dominio
de los nuevos seniores del mundo. No obstante, el 603 / 602
debera pagar tributo 2. Lo hace obligado por las circunstancias,
y aprovechard la primera ocasién para dejar de pagarlo (600).
Nabucodonosor, ocupado con otros problemas, no lo ataca de
inmediato. Pero, en diciembre del 598, se pone en marcha
contra Jerusalén; ese mismo afio muere Joaquin, probablemente
asesinado por sus adversarios politicos °, y sube al trono Jeco-

" La fecha exacta del sometimiento de Judi a Babilonia es muy discutida.
Las tres propuestas mas defendidas son: a) inmediatamente después de la
batalla de Karkemis, en 605 (Wiseman); b) un afio mds tarde, cuando Nabuco-
donosor devasté Ascalén (Auerbach); c) en otofio o invierno del 603 (Vogt).
No extrafia que algunos autores, como Oded, se limite a decir «en los aiios
505-601 a. C.» Para una valoracién de las distintas posibilidades, véase A.
Malam:litz,gij)le Twilight of Juda: SVT XXVIII (Leiden 1975) 123-43, especial-
mente 129-31.

? Este punto es también muy oscuro. Segiin 2 Re 24,6, Joaquin parece
aaber muerto en Jerusalén de muerte natural; segin 2 Cr 36,3, Nabucodonosor
<do até con cadenas de bronce para conducirlo a Babilonia». Josefo, Anti-
guitates, X, 6(96)-7(102), dice que fue asesinado por Nabucodonosor. La idea
le que Joaquin fue asesinado por sus adversarios politicos se basa en Jr 22,19:
«Le darén sepultura de asno, lo arrastraran y arrojardn fuera de las murallas de
Jerusaléns.
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nias. Al comienzo de su reinado, los babilonios asedian Jerusa-
lén y tiene lugar la primera deportacién. Entre los desterrados
se encuentra el mismo rey, que Nabucodonosor sustituye por
Matanias, tercer hijo de Josias, cambidndole el nombre por el de
Sedecias.

Los primeros afios de Sedecias transcurren en calma. Sélo el
594 / 593 hay un intento de rebelién que no llega a cuajar. Pero
en el 588 niega el tributo. Nabucodonosor le declara la guerra y
asedia Jerusalén el 5 de enero del 587. Tras afio y medio de
resistencia, la capital se rinde el 19 de julio del 586 '. Sedecias y
los jefes militares huyen, pero son capturados cerca de Jericé y
llevados a presencia de Nabucodonosor, que manda ejecutar a
los hijos de Sedecias; a éste lo ciega y destierra a Babilonia (2 Re
25,1-7). Un mes mis tarde tiene lugar el incendio del templo,
del palacio real y de las casas; las murallas son derruidas y se
produce la segunda y mis famosa deportacion.

Los sucesos posteriores (nombramiento de Godolias como
gobernador, su muerte, huida a Egipto, etc.) es preferible estu-
diarlos en relacion con la vida de Jeremias para no repetir datos.

2. Sofonias

«Palabra del Sefior que recibié Sofonias, hijo de Cusi, de
Godolias, de Azarias, de Ezequias, durante el reinado de Josias,
hijo de Amén, en Judd». Asi comienza el librito (mis bien
folleto) de Sofonias. Remontindose hasta su tatarabuelo. Los
comentaristas han intentado explicar esta acumulacién de nom-
bres. Para unos se trata de demostrar que Sofonias era de
ascendencia real, y por eso el titulo se remonta hasta Ezequias,
uno de los reyes judios mis famosos (727-698). La identifica-
cién no ofrece muchas garantias. Es mds probable que debamos
explicar la extensa genealogia del modo siguiente: el padre del
profeta se llamaba Cusi, lo que a oidos judios debia de sonar
como «el nubio» («el cusita»); para librar al profeta de toda
sospecha de ascendencia extranjera, el editor del libro se remon-
ta muy alto, anadiendo tres nombres de claro contenido yah-
vista (Godolias, Azarias, Ezequias).

Parece cierto que Sofonias era judio, predic en Jerusalén y
actud durante el reinado de Josias (639-609), como indica el

* Sigo la cronologia de Pavlovsky-Vogt. Segiin Parker-Dubberstein, Baby-
lonian Chronology 626 B.C.-A.D. 75, las fechas del comienzo del asedio y de la
caida de Jerusalén serfan 15-1-588 y 19-7-587.
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titulo. Aunque Hyatt " y Williams ' pretenden situarlo en
tiempos de Joaquin (609-598), los datos del libro encajan per-
fectamente en la época indicada por el editor.

Situando a Sofonias en el reinado de Josias, se comprende en
gran parte el contenido de su predicacién. Judai lleva un siglo
sometida a los asirios, desde que Acaz pidié ayuda a Tiglat-
pileser III contra Damasco y Samaria en el afio 734. Aunque
intenté independizarse en tiempos de Ezequias, no lo consi-
guid. Poco a poco, cada vez con mis intensidad, el pueblo se
dej6 invadir por costumbres extranjeras y pricticas paganas. El
largo reinado de Manasés (698-643) contribuy6 a difundir tal
corrupcién religiosa. Segiin cuenta 2 Re 21,3-9, reconstruyd las
ermitas de los altozanos, levant6 altares a Baal, adoré y dio
culto a todo el ejército del cielo, quemd a su hijo, practicé la
adivinacién y la magia, colocé en el templo la imagen de Astar-
té. A estos pecados contra el culto verdadero se unieron las
injusticias. Como hemos dicho, cuando sube al trono Josias
(ano 639), Judid necesita una seria reforma desde todos los
puntos de vista: politico, social, religioso. De acuerdo con la
mayoria de los comentaristas, fue Sofonias quien promovié este
cambio. Ya que su predicacién ataca el sincretismo religioso
(1,4-5) y amenaza con el castigo a Ninive (3,13-15), parece justo
situar su actividad en los primeros afios de Josias, entre el 639 y
el 630 aproximadamente . Hay otro hecho significativo. Cuan-
do se descubre el Libro de la Ley (622) y Josias decide consultar
a un profeta a propdsito de su contenido (cf. 2 Re 22), no seri
Sofonias el consultado, sino la profetisa Julda. Esto hace supo-
ner que para el 622 Sofonias ya habia muerto.

Su mensaje nace de una situacién muy concreta. No se
plantea grandes problemas teolégicos, intenta resolver los de
cada dia. Esto no le quita mérito. Sofonias denuncié, como los
grandes profetas del siglo VIII, las diversas transgresiones con-
tra Dios y el préjimo. Atacé la idolatria cultual, las injusticias, el
materialismo, la despreocupacién religiosa, los abusos de las
autoridades, las ofensas cometidas por los extranjeros contra el
pueblo de Dios. Dijo claramente que esta situacién era insoste-
nible, que provocaria inevitablemente el castigo, simbolizado en
el juicio del «dia del Sefior». Pero no se complace en condenar.

'S 1. P. Hyatt, The Date and Background of Zephaniah: JNES 7 (1948)
25-29.

' D. L. Williams, The Date of Zephaniah: JBL 82 (1963) 77-88.

7 Cf. E. J. Smith, The Dating of the Book of Zephaniah: OTWSA (1975)
70-74.
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Considera la destruccién como paso a la salvacién. De la rebel-
de, manchada y opresora (Jerusalén) saldrd un resto que se
acogerd al Sefior (3,13). Por eso, a pesar de sus terribles denun-
cias, la lectura de Sofonias no sobrecoge. Se convierte en esti-
mulo para la accidn, en agente de cambio. Es lo que él pretendi6
con su actividad: fomentar la reforma de Josias .

3. Habacuc

Habacuc es uno de los profetas de los que menos sabemos.
El titulo del libro no indica su lugar de nacimiento ni el nombre
de su padre. Tampoco el periodo en el que vivié. Es curioso este
desarraigo del lugar de origen, la familia y la época. Porque
Habacuc aparece a lo largo de sus pocas paginas como un
profeta profundamente inserto en la problematica de su tiempo.
Pero es también un simbolo, porque este hombre, superando su
momento histérico, se sumerge en la problemitica de la historia
en cuanto tal y de la accién de Dios en ella.

Por otra parte, Habacuc es hijo de su tiempo. Han pasado
los afios en que el profeta, aparentemente, se limitaba a escuchar
la palabra de Dios y transmitirla. Igual que su contemporineo
Jeremias, toma la iniciativa, pregunta a Dios, exige una respues-
ta, espera. La profecia se convierte en didlogo entre el profeta y
Dios, del que saldri la ensefianza para los contemporineos y
para las generaciones futuras. Asi, como fruto quiza de mucho
tiempo de reflexion y de oracién, surgié su obra, breve sin
duda, pero una de las més profundas del Antiguo Testamento.
Su mensaje lo expongo en el capitulo 21, al hablar de la actitud

profética frente al imperialismo .

4. Jeremias

Aparentemente, Jeremias es el profeta cuya vida conocemos
mejor. Numerosos textos hablan de las vicisitudes por las que
atraves6. Ademds, este profeta no se limité a transmitir la
palabra de Dios; también nos leg6 su palabra, sus dudas, inquie-
tudes y temores. Su personalidad aparece asi como una de las
mis sugestivas del Antiguo Testamento. Pero lo anterior no

'® Para un anilisis mas detallado del libro de Sofonias, cf. Alonso / Sicre,
Profetas, 11, 1110s; sobre su mensaje social, «Con los pobres de la tierra»,
316-36. '

? Para otros detalles sobre la interpretacion del libro y el contenido, véase
Alonso / Sicre, Profetas, 11, 1091-95.
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significa que podamos reconstruir su vida paso a paso. Basta
ordenar cronoldgicamente los textos datados (o que podemos
fechar con bastante probabilidad) para advertir numerosas lagu-
nas:

627 / 626  vocacidn (1,4-10)
627-609  predicacién a Israel (3,6-13)

609 oriculo sobre Joacaz (22,10-12)
609 / 608 discurso del templo (7,1-15; ¢.26)
605 orédculo contra Egipto (46,2-12)

discurso sobre la conversién (25,1-11)
redaccién y lectura del volumen (c.36)
palabras a Baruc (c.45)
598 palabras sobre Jeconias (22,24-30)
los dos cestos de higos (c.24)
carta a los desterrados (c.29)
ordculo contra Elam (49,34-39)
594 / 593 contra la rebelién (cc.27-28)
maldicién de Babilonia (51,59-64)
587 /586 durante el asedio (21,1-10; 34; 37-39)
preso en el atrio de la guardia (32-33; 39,15-18)
586 después de la caida de Jerusalén (c.39-40)

Esta panoramica confirma lo dicho. Poseemos numerosos
datos sobre la vida de Jeremias, pero no podemos reconstruirla
con todo detalle. Algunos momentos parecen de especial relieve
(el afo 605, marcado por la victoria de los babilonios en Karkemis;
el 598 / 597, con el tremendo problema de la primera deportacién;
el 594 / 593, con el intento de rebelarse contra Babilonia; el afio y
medio de asedio). Pero entre estos afios encontramos lagunas a
veces muy largas, sobre todo la que va del 627 al 609, donde sélo
podemos datar con certeza un breve texto.

Si a los pasajes seguros afiadimos los que pueden fecharse
con bastante probabilidad, es posible reconstruir bastante de la
vida y actividad de Jeremias, aunque ciertos puntos sean hipoté-
ticos, sujetos a critica y modificaciones »°.

® Actualmente, las dos posturas mis enfrentadas son las de W. L. Holla-
day, en su comentario de la serie «<Hermeneia» y en su articulo The Years of
Jeremiah’s Preaching: Interpr 37 (1983) 146-59 (que se basa en la lectura del
libro de la Ley cada siete afios para organizar y distribuir los textos que
contienen la predicacién del profeta) y la de R. P. Carroll, en su estudio From
Caos to Covenant, en su comentario posterior y en otra serie de articulos
(juzga tan imposible reconstruir la vida de Jeremias como reconstruir la vida de
Macbeth a partir de la tragedia de Shakespeare). Considero posible una via
intermedia entre estas dos posturas extremas; aunque en este terreno prefiero
pecar de escéptico a pecar de ingenuo, creo que la reconstruccién histérica, con
todo lo que tenga de hipotético, ayuda a comprender mejor una serie de textos
del libro de Jeremias.
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4.1. Vida y actividad profética de Jeremias

Jeremias naci6 hacia el ano 650 en Anatot, pueblecito a unos
seis kilémetros de Jerusalén, perteneciente a la tribu de Benja-
min. Este dato es interesante porque Benjamin, unida politica-
mente a Judd, mantuvo una gran vinculacidn con las tribus del
norte. Asi se comprende que Jeremias concediese tanta impor-
tancia a las tradiciones de dicha zona: nos habla de Raquel y de
Efrain (31,15- 18), del santuario de Silé (7,14; 26,6) y, sobre
todo, concede mucha importancia al éxodo, marcha por el
desierto y entrada en la tierra prometida (2,1-7; 7,22.25, etc.).
Por el contrario, las tradiciones tipicamente judias (eleccién
divina de Jerusalén y de la dinastia davidica) no adquieren en
este profeta especial relieve.

El titulo del libro (1,1) indica que Jeremias era hijo de
Jelcias, «de los sacerdotes residentes en Anatot». Es posible que
su ascendencia se remontase a Abiatar, el sacerdote desterrado
por Salomén a Anatot (1 Re 2,26). Pero esto no pasa de simple
conjetura. Por otra parte, Jeremias nunca actué como sacerdote.
Algunos comentaristas han querido basar en este origen sacer-
dotal de Jeremias una posible formacién rigida y estricta, espe-
cialmente en la lucha contra la idolatria. También esto es una
suposicion indemostrable.

Lo tinico cierto es que, todavia joven ', recibié la vocacién
profética (1,4-10). No se siente atraido por ella. Como Moisés,
siente miedo, se considera incapaz e impreparado. Pero Dios no
admite excusas y encomienda a su mensajero la tarea mas dificil:
transmitir su palabra en unos afios cruciales y tragicos de la
historia de Judi. La introduccién del libro afirma de manera
indiscutible que su actividad comenzé el afio trece del reinado
de Josias (1,2; igual en 25,3), y en otras dos ocasiones se repite
que Dios le comunicé su palabra en tiempos de Josias (3 6;
36,2). De acuerdo con esto, es frecuente fechar su vocacién el
afio 627 / 626, lo que supone unos dieciocho afios de actividad
durante el reinado de Josias, que murid en el 609.

Cada vez mis autores ponen en duda la validez de estas
fechas afiadidas por el redactor o los redactores. Horst % fue el

' El término na‘ar («muchacho») usado por Jeremias en 1,6 se presta a
discusién. Lo demuestran las diversas opiniones sobre la edad del profeta en el
momento de la vocacién: 17/18 afios (Hyatt); menos de 20 (Skinner, Leslie,
Pfeiffer); poco mis de 20 (Goettsberger); alrededor de 20 (Cheyne, Orelli);
entre 20 y 25 (Penna, Mariani); alrededor de 25 (Cornill); entre 20 y 30
(Ndtscher); entre 25 y 30 (Vittonatto).

2 F. Horst, Die Anfiinge des Propheten Jeremia: ZAW 41 (1923) 94-153.
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primero en proponer como fecha del comienzo de la actividad
de Jeremias el afio 609, y esta opinion la siguen Hyatt , Le-

n *y Holladay ?, entre otros; Gordon piensa que la vocacién
tuvo lugar el-afio 23 de Josias (617 a. C.) **; Whitley opta por el
605, después de la batalla de Karkemis ?’. El reciente comentario
de McKane #, tras detenida discusion, afirma, aunque sin com-
prometerse demasiado, que es dificil aceptar un comienzo de la
actividad profética antes del 609. En cualquiera de estas hipote-
sis, no se puede hablar de una actividad profética de Jeremias en
tiempos de Josias.

Pero la mayoria de los autores sigue manteniendo la opinién
tradicional . Y no falta quien, como Lohfink *°, piensa que la
primera actuacién profética de Jeremias es el discurso del tem-
plo, en el afio 609, pero admite que antes de esa fecha des-
empefié un papel publico; a esa fase «preprofética» de su vida
atribuye Lohfink el nicleo de los capitulos 30-31. La idea de
que Jeremias actu6 en tiempos de Josias me parece mis adecua-
da ', prescindiendo de que la vocacién tuviese lugar el afio 627.

2 Y. P. Hyatt, The Beginning of Jeremiah’s Prophecy: ZAW 78 (1966)
204-14.

* Ch. Levin, Noch einmal, die Anfinge des Propheten Jeremia: VT 31
(1981) 428-40. Para Levin, el motivo de estos anadidos fue convertir a Jeremias
en un precursor de la reforma religiosa de Josias, ya que la habria fomentado
desde el 626 al 621. Y la eleccion del ano 13 de Josias no es casual, sino para
atribuir al profeta una actividad de cuarenta afios en nimeros redondos (18 en
tiempos de Josias, 11 de Joaquin y 11 de Sedecias).

®W. L. Holladay, A Coberent Chronology of Jeremiah’s Early Career:
BETL 54 (1981) 58-73; 1d., The Years of Jeremiab’s Preaching: Interpr 37
(1983) 146-59. Entre otros argumentos, indica que seria absurdo que Dios
imponga a Jeremias el celibato a los 40 afios, como habria que deducir de la
cronologia habitual.

% T. C. Gordon, A New Date for Jeremiah: ExpTim 44 (1932/33) 562-5.
¥ C. F. Whitley, The Date of Jeremiah’s Call: VT 14 (1964) 467-83.
% Jeremiab, 3-5.

» Limitindome a la bibliografia de los dltimos afios: T. W. Overholt, Some
Reflections on the Date of Jeremiah’s Call: CBQ 33 (1971) 165-84; H. Caze-
lles, La vie de Jérémie dans son contexte national et international: BETL 54
(1981) 21-39; ]. Scharbert, Jeremia und die Reform des Joschija: BETL 54
(1981) 40-57; S. Herrmann en su comentario en vias de publicacién (BK XII),
etc.

® N. Lohfink, Der junge Jeremia als Propagandist und Poet: BETL 54
(1981) 351-68.

*' En el libro de Jeremias hay unos capitulos (2-3 y 30-31) dirigidos primiti-
vamente al Reino Norte (Israel), enriquecidos més tarde, por Jeremias y sus
discipulos, con una serie de oriculos al Reino Sur (Juda). En uno de los pasajes
se habla claramente de la peregrinacion de los israelitas a Sién en busca de Dios
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De acuerdo con esto, podemos dividir la vida del profeta en
cuatro grandes periodos: los tres primeros coinciden con los
reinados de Josias, Joaquin y Sedecias; el cuarto corresponde a
los anos posteriores a la caida de Jerusalén.

a) Durante el reinado de Josias (36272-609)

Como indicamos antes, tenemos muy pocos datos sobre la
vida y actividad del profeta en estos afios. Por eso no extrana
que los comentaristas hagan las hipétesis mdis variadas. Para
Rudolph, Jeremias permanece en Anatot después de la voca-
cion. Notscher y Weiser piensan que marché inmediatamente a
Jerusalén para cumplir su misién profética. Vogt afirma que se
dirigi6 al norte. Teniendo en cuenta que se trata de un largo
periodo de dieciocho afios, lo més probable es que todo esto
ocurriese, sin que una hipétesis excluya otras.

Al reconstruir la actividad del profeta en esta época *?, con-
viene recordar que su vocacién ocurre durante la reforma reli-
giosa y politica de Josias, comenzada timidamente el ano 632 y
que culminari el 622 con el descubrimiento del Libro de la Ley.
Por consiguiente, podemos distinguir una etapa en la que era
preciso seguir fomentando la reforma (627-622), un periodo de
cuforia (622 y siguientes) y quizd, como sugiere Bright, unos
afos finales de enfriamiento.

(31,6), y se invita a los judios a acoger a sus hermanos del norte (31,7). Ya que
no hay motivo para dudar de la autenticidad de estos pasajes, la Gnica época de
la vida de Jeremias en que tiene sentido este ansia de reunificacién es en
tiempos de Josias. A partir del 609, dificilmente podia ocurrirsele a nadie
invitar a los del norte a unirse con los del sur. Véase el reciente y extenso
tratamiento del tema en S. Herrmann, Jeremia, BK XI1/1 (1986) 20-22.

* H. H. Rowley, The Early Prophecies of Jeremiah in their Setting: BJRL
45 (1962/63) 198-234, concede capital importancia a la invasién escita: Para él,
este hecho fue el que motivé la vocacién de Jeremias y sus primeros oriculos.
"Al no cumplirse sus predicciones, el profeta atravesé una profunda crisis
(15,10-20); ademas, quedé desprestigiado, y por eso no lo consultaron el afo
622, al descubrirse el Libro de la Ley. Sin embargo, Jeremias apoy$é inicialmen-
te la reforma de Josias; esto le provocd la persecucién de sus paisanos de
Anatot, familia sacerdotal que salia perjudicada con la centralizacién del culto
(11,18-12,6). Mas tarde, quizd se desilusionase de los resultados de la reforma.
De esta reconstruccién de Rowley, el punto mas discutido es el de la invasién
escita. Se oponen a ella: F. Wilke, Das Skythenproblem im Jeremiabuch, en
Alttestamentliche Studien fiir R. Kittel (Leipzig 1913) 222-54; J. P. Hyatt, The
Peril from the North in Jeremiab: JBL 59 (1940) 449-513; recientemente, R. P,
Vaggione, en el articulo citado en la nota 11, también considera muy poco
probable, «si no imposible», la identificacién del «enemigo del norte» con los
escitas. En favor de la teoria escita se manifestaron: A. Malamat, The Historical
Setting of Two Biblical Prophecies: 1E] 1 (1950/51) 154-9; H. Cazelles, So-
phonie, Jérémie et les Scythes en Palestine: RB 74 (1967) 24-44.
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Mucho se ha discutido sobre la actitud de Jeremias ante la
reforma *. Segtin Farley, Puukko, Duhm y otros, el profeta se
habria opuesto decididamente a ella por lo que tenia de superfi-
cial y engafiosa. Asi se comprenderia la dura critica de 8,8:
«¢Por qué decis: somos sabios, tenemos la ley del Senior? Si la ha
falsificado la pluma falsa de los escribanos». Y también se
comprenderia que, al descubrirse el Libro de la Ley, Josias no
mandase consultar a Jeremias, sino a la profetisa Julda (2 Re
22,13s).

Sin embargo, son més quienes piensan que el profeta vio la
reforma con buenos ojos. Una serie de datos confirma esta
segunda interpretacion. Jeremias coincidié con cinco reyes, y
s6lo hablé bien de uno de ellos, Josias (cf. 22,15); la familia de
Safan, uno de los mayores promotores de la reforma (cf. 2 Re
22,8-14), mantuvo muy buenas relaciones con Jeremias y lo
libré incluso de la muerte (26,24; 29,3; 36,11-19; 39,14; 40,5-6);
el profeta debié de ver en la lucha contra la idolatria y el
sincretismo el cumplimiento de uno de sus deseos mas profun-
dos. Los partidarios de esta postura consideran justo afirmar
que Jeremias no se opuso a la reforma; es probable que incluso
colaborase con ella, aunque afios més tarde la considerase insu-
ficiente. Naturalmente, lo anterior s6lo es valido en caso de que
Jeremias hubiese actuado como profeta desde el afio 13 del
reinado de Josias. :

¢Qué actitud adopt6 Jeremias ante la reforma? La respuesta
debemos buscarla en los capitulos 2-3 y 30-31, dirigidos basica-
mente al antiguo Reino Norte (Israel) y enriquecidos mis tarde
por el mismo profeta y sus discipulos con una serie de oriculos
a Juda **. La mayoria de los comentaristas descubre en ellos el

% En orden cronolédgico, los principales trabajos sobre el tema son: J.
Dahlet, Jérémie et le Dentéronome (Estrasburgo 1872); A. F. Puukko, Jeremias
Stellung zum Deuteronominm (Leipzig 1913); G. Holscher, Jeremia und das
Deuteronominm: ZAW 40 (1922) 233-39; F. A. Farley, Jeremiah and Deutero-
nomy: ExpTim 37 (1925/26) 316-8; J. P. Hyatt, Torah in the Book of Jeremiah:
JBL 60 (1941) 381-90; Id., Jeremiah and Deuteronomy: JNES 1 (1942) 156-73;
A. Robert, Jérémie et la réforme dentéronomique d’aprés Jér 11.1-14: ScRel
(1943) 5-16; H. H. Rowley, The Prophet Jeremiah and the Book of Deuterono-
my, en Studies in OT Prophecy, Homenaje a T. H. Robinson (Edimburgo
1950) 157-74; H. Cazelles, Jérémie et le Dentéronome: RScRel 39 (1951) 5-36;
S. Granild, Jeremias und das Deuteronomium: ST 16 (1962) 135-54; J. Schar-
bert, Jeremia und die Reform des Joschija: BETL 54 (1981) 40-57.

** Naturalmente, los autores no se ponen de acuerdo al delimitar de forma
exacta lo que pertenece al profeta y lo que corresponde a los discipulos. Véanse
las opiniones tan distintas de S. Bohmer, Heimkebr und Neuner Bund. Studien
zur Jeremia 30-31 (Gotinga 1976), que s6lo atribuye al profeta 30,12-15.23-24;
31,2-6.15-20 y H. W. Hertzberg, Jeremia und das Nordreich Israel: TLZ 77
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mensaje mas antiguo del profeta, cuando actué en Israel como
«misionero». Para comprender estos capitulos, debemos recor-
dar la problemitica religiosa y humana de las personas a las que
se dirigen. Desde el punto de vista religioso, el Reino Norte fue
siempre muy adicto a los cultos cananeos, como lo demuestran
los relatos de Elias y el libro de Oseas. Esto implicaba un
abandono de Dios, cambiar la fuente de aguas vivas por aljibes
agrietados (2,13). Desde el punto de vista humano, la situacién
era de profundo desinimo; al recuerdo de los deportados un
siglo antes (afio 720) se unian las ciudades despobladas, una
economia muy precaria y la falta de cohesién politica. El pro-
blema religioso lo trata Jeremias especialmente en los capitulos
2-3, donde habla del pecado y conversion. En 30-31 predomina
el aspecto humano y el mensaje de salvacién *: el sufrimiento
del pueblo se volvera alegria, retornaran los desterrados y habra
abundancia de bienes.

b) Durante el reinado de Joaguin (609-598)

La muerte de Josias en Meguido (609) provoca un vuelco en
la situacion de Judéd y en la vida de Jeremias. Al comienzo del
reinado de Joaquin pronuncia su famoso discurso del templo,
en el que ataca la confianza fetichista de los jerosolimitanos en
este lugar sagrado, que han convertido en cueva de ladrones
(7,1-15). El discurso pone en peligro su vida (c.26). En estos
primeros afios es probablemente cuando Joaquin decide cons-
truir un nuevo palacio; a falta de dinero, con injusticias. Jere-
mias lo denuncia duramente (22,13-19).

En el 605 se produce un acontecimiento inesperado, que
modifica radicalmente la situacién internacional: Nabucodono-
sor vence a los egipcios en Karkemis y Babilonia se convierte en
la gran potencia del momento. Jeremias, en la accién simbélica
de la jarra de loza (19,1-2a.10-11) y el discurso posterior (19,14-
15) amenaza con una invasion de los babilonios en castigo por
los pecados de Juda. Sus palabras no encuentran eco. Al contra-
110, el comisario del templo lo azota y encarcela (20,1-6). Pero el

(1952) 595-602, que le atribuye gran parte de los c. 30-31. N. Lohfink, Der
junge Jeremia als Propagandist und Poet: BETL 54 (1981) 351-68 descubre en

los ¢. 30-31 un poema de siete estrofas (30,5-7.12-15.18-21; 31,2-6.15-17.18-
20.21-22).

* En los capitulos 30-31 encuentra Lohfink un poema en siete estrofas que
anuncia al Norte un futuro nuevo y lo invita a unirse al Sur, aceptando su rey
(Josias) y su santuario (Sidn). Segin Lohfink, resulta inevitable hablar de
Jeremias como de un «propagandista del rey Josias y de su politica»; cf. art.
citado en nota anterior, p. 367.
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profeta no ceja. Para exhortar al pueblo a la conversién, ese
mismo afo dicta a su secretario Baruc las antiguas profecias y
las tltimas palabras recibidas del Sefior, a fin de que las lea en el
templo. El volumen seri leido tres veces: ante el pueblo, ante las
autoridades, ante el rey. Pero Joaquin, a medida que lo escucha,
va rompiendo el escrito y tiréndplo al fuego. Luego manda
arrestar al profeta y a su secretario, pero consiguen escapar y
permanecen ocultos (c.36).

Este cambio de circunstancias, tan profundo con respecto a
la primera época, y las numerosas persecuciones influyeron en
Jeremias. Es muy probable que a estos anos pertenezcan las
«confesiones» %, textos en los que se explaya ante Dios con una
sinceridad y rebeldia semejantes a las de Job (15,10-11.15-21;
17,18-23; 20,7-11.13.14-18). Prescindiendo de otros textos de
datacion mas discutida, esta época termina con la primera de-
portacién a Babilonia, en el ano 597.

Mis importante es resumir la predicacién del profeta en
estos afos. Dios estd descontento de Juda y Jerusalén. Se trata
de un pueblo pecador (9,1-10). Silo exan}ina}mos a f_ondo, nadie
permanece fiel al Sefior (c. 5-6). Por eso invita continuamente a
convertirse (7,3; 25,3-6; 36,7). De lo contrario, tendra lugar un
castigo terrible: habra una invasién enemiga (c.4), e% templo y la
ciudad quedarin asolados (7,1-15). Jerusalén serd como una
vasija que se rompe (c.19).

En estos afios, Jeremias denuncia con especial fuerza el
olvido de Dios, que se manifiesta en el rechazo de los profetas
(5,12- 13; 6,16-17) y de su palabra (6,10); en el falso cu!to (6,2/0;
7,21- 18) v la falsa seguridad religiosa (7,1-15); en la idolatria,
concretada en el culto a la Reina del Cielo (7,16-20), a Baal y a
Moloc (7,29-34; 19,3-5); en las injusticias sociales (5,26-28;
12,1-5), de las que es especialmente responsable el rey (22,13-
19); en las falsas seguridades humanas, el poder y el dlpero
(17,5-13). Para el profeta, los principales culpables de esta situa-
ci6én son las personas importantes (5,5), el rey (21,11-12; 22,13-
19), los falsos profetas (14,13-16; 23,9-22) y los sacerdotes
(6,135 23,11; cf. 2,8).

Jeremias lo habia repetido insistentemente. Esta situacion es
intolerable para Dios, atrae el castigo. Asi ocurrio el 597, cuan-
do Nabucodonosor deporta a un grupo considerable de judios,

3 Sobre ellas, véase lo dicho en el c.4 de esta obra.
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entre ellos Jeconias, sucesor por poco tiempo de Joaquin. En
este momento se sitiian las palabras del profeta contenidas en
22,24-30; quiza también 13,15-19.

¢) Durante el reinado de Sedecias (598-586)

Los primeros afios son relativamente tranquilos desde el
punto de vista politico. Pero se debate en ellos un grave proble-
ma religioso: el de los desterrados. La deportacion del 597 ha
causado profundo impacto. Ha quedado claro que Dios no
defiende a su pueblo de forma incondicional. Esta verdad, tan
dura para un judio, intenta suavizarse con una escapatoria: los
desterrados no constituyen el verdadero pueblo de Dios; son
los culpables de la situacién precedente, los incrédulos e impios,
que han merecido el castigo del Sefior. Por el contrario, los que
permanecen en Jerusalén y Judd son los buenos, aquellos en los
que Dios se complace. Jeremias sale al paso de esta interpreta-
ci6n, tan simplista como injusta, en la visién de los dos cestos de
higos (c.24, ver 29,16-20).

Al mismo tiempo dirige una carta a los desterrados (c.29)
advirtiéndoles, contra los falsos profetas, que el exilio sera
largo; no deben alentar falsas esperanzas, sino llevar la vida més
normal posible, aceptando su destino. Esto le provoca la oposi-
cién de Samayas, que lo denuncia al sumo sacerdote; al parecer,
sin mayores consecuencias para Jeremias (29,24-32).

El afio 593 estd a punto de producirse un nuevo cambio. En
Jerusalén se celebra una conferencia internacional para unir
fuerzas contra Babilonia. El profeta se opone a la coalicidn,
convencido de que Dios ha entregado el dominio del mundo a
Nabucodonosor. Para transmitir su mensaje utiliza la famosa
accién simbolica del yugo, que provoca un enfrentamiento con
el profeta Ananias (c.27-28). No sabemos si por motivos reli-
giosos o por prudencia politica, Sedecias rechazé la idea de
rebelarse. Pero cinco afios més tarde (588), presionado quiza
por el partido egiptéfilo, niega el tributo a Babilonia, lo cual
provoca el asedio inmediato de Jerusalén por parte de Nabuco-
donosor.

Sobre los acontecimientos que van desde el 5 de enero del
587 hasta el 19 de julio del 586 (el afio y medio de asedio)
poseemos muchos datos. Pero hay mais puntos oscuros de lo
que parece . Baste recordar que Jeremias es encarcelado una

¥ Por ejemplo: a) ¢ por qué encarcelan a Jeremias: por desertor (37,11-16) o
por desanimar a los soldados (38,1-6)?; b) ¢cémo llega Jeremias al patio de la
guardia: por peticién propia (37,18-21) o por iniciativa del rey (38,24-26)?; c)
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vez mis, acusado de traidor a la patria (37,11-16), e incluso
correrd serio peligro de muerte (38,11-13). Durante esta etapa
tiene lugar la compra del campo a su primo Hanam;l.(,c. 32).
Desde el patio de la guardia sigue animando a la rendicién. No
tiene éxito y se produce la caida de ciudad (39,1-10).

d) Después de la caida de Jerusalén (586-2)

El 19 de julio del 586, tras abrir brecha en las murallas,
entran los jefes babilonios y dividen al pueblo en tres grupos:
los que quedardn libres, los que serin deportados y los que
deben ser juzgados personalmente por Nal_)u_c,odonosor. Saben
que Jeremias ha sido partidario de la rendicién y se muestran
benévolos con él, dejandolo en libertad **. Sin embargo., parece
que en la confusién de estos dias el profeta fue hecho prisionero
y conducido a Ramé con los deportados. Es entonces cuando
llega Nabusardén con el encargo de incendiar el templo, el

alacio y las casas y de arrasar las murallas (52,12-14). Trae
orden de liberar a Jeremias (39,11-12). Después de cumplir su
principal misién el 17 de agosto del 586, busca .ell.p‘rofeta y lo
encuentra en Rami (40,1-6). Le ofrece tres posibilidades: ir a
Babilonia, marchar con el nuevo gobernador, Godolias, residir
dénde prefiera. Elige la segunda. Se queda a vivir con Godolias,
acompaiiado de los campesinos que se refugiaron en territorios
cercanos y de los soldados que desertaron. La vida comienza de
nuevo, y ese afio se recoge una abundante cosecha. Pero, a los
tres meses, en octubre del 586, Ismael asesina a Godolias. La
comunidad, temiendo una nueva represalia de Nabucodonosor,
huye provisionalmente a Belén. ]ererr_lias aconseja permanecer
en Juda, pero no le hacen caso y le obligan a marchar con ellos a
Egipto. El grupo se establece en Tafnis, donde el profeta anun-
cia la invasién de Egipto y acusa a su pueblo de recaer en la
idolatria *.

A partir de entonces, el profeta cuya vida conocemos con
tanto detalle desaparece de la historia. Sélo podemos decir de él

¢cul es el mensaje de Jeremias en estos meses: la caida inevitable de Jerusalén
(37,7-10) o la salvacién en caso de rendirse (38,2.17)? Estos y otrgs Funtos de
los capitulos siguientes quedan en el aire. Pero considero exagerada la postura
de K. F. Pohlmann, Studien zum ]eremiabucb,_FRLANT 118 (Gotinga 1978),
que niega la historicidad de muchos de estos episodios, por ejemplo el delaida
a Egipto de Jeremias y Baruc.

% Cf. 38,28b-39,14, texto cargado de adiciones; lo original parece limitarse
2 38,28b; 39,3.14.

% Todos estos acontecimientos estan narrados en 40/,7—44,30. S6lo una vez
falla el orden cronolégico: 41,1-3 hay que leerlo después de 42,1-18.
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lo que una cancién a propésito de Antonio Machado: «Murié el
poeta lejos del hogar, lo cubre el polvo de un pais vecino». Este
silencio no debe extrafiarnos porque la Biblia nos ensefia conti-
nuamente que lo importante no es el hombre, ni siquiera los
mejores, sino Dios y su palabra. Y esa palabra, transmitida por
el profeta, siguié germinando en Egipto, en Jud4 y en Babilonia,
creciendo y desarrollindose hasta formar el libro de Jeremias.

4.2. El mensaje

Si quisiéramos resumir en una sola palabra su mensaje,
deberiamos hablar de conversién. Jeremias, siguiendo a Oseas,
concibe las relaciones entre Dios y el pueblo en clave matrimo-
nial. El pueblo, como una mujer infiel, ha abandonado a Dios;
por eso debe convertirse, volver. Ha emprendido un mal cami-
no y debe seguir el que lleva al Sefior. Es cierto que Jeremias no
us6 esta imagen en afios posteriores, pero el contenido de la
misma siguié vivo en su mensaje.

La conversion abarca para Jeremias aspectos muy distintos:
cultuales, sociales, cambio de mentalidad y de actitud. Pero no
debemos olvidar el mas duro, el que le provocé mayores perse-
cuciones: el politico. Aceptar el yugo de Nabucodonosor fue
para el profeta el signo mis evidente de vuelta al Sefior y de
reconocimiento de su voluntad.

Como en todos los profetas anteriores al destierro, la llama-
da ala conversi6n va unida en Jeremias al anuncio del castigo en
caso de que el pueblo no cambie.

¢Hay también un aspecto de esperanza en el mensaje de
Jeremias? El relato de la vocacién, que lo llama a «arrancar y
destruir, edificar y plantar», da por supuesto un matiz positivo.
El libro ofrece pasajes importantes que hablan de un «cambio de
suerte», de un futuro descendiente de David que practicara el
derecho y la justicia (23,5-6), de una nueva alianza entre Dios y
su pueblo (31,31-34). Este ltimo oriculo bastaria para conver-
tirlo en uno de los mayores pregoneros de la esperanza. Sin
embargo, existen serias dudas sobre la autenticidad de estos
pasajes y no podemos emplearlos para reconstruir con certeza el
mensaje del profeta. De todos modos, pienso que la accién
simbélica de la compra del campo a su primo Hanamel deja un
margen claro a la esperanza *. No es mucho. Pero significa

* Véase lo dicho en el c.7 sobre este texto y sobre la postura contraria de
Wanke.
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bastante en una época tan dura, en la que la promesa méxima

que Jeremias puede hacer a sus amigos es que «salvarin su vida
: 41

como un despojo» *\.

Sobre la actividad literaria de Jeremias, véase lo dicho en el
capitulo 8.

5. Profetas anénimos y redactores

Falseariamos la imagen del movimiento profético durante el
siglo VII si la limitdsemos a los tres nombres anteriores. /En
estos afios, quizd especialmente durante el reinado de Jostas,
hubo personajes anénimos, trabajadores incansables e incluso
grandes creadores, a los que debemos un notable avance en la
redaccién de los libros proféticos.

Lo que diremos a continuacién se presta a muchas hipétesis.
Pero es preferible equivocarse en puntos concretos a ignorar un
tema de tanto interés. No pretendo ofrecer un catilogo exhaus-
tivo —cosa imposible—, sino algunas ideas sugeridas por los
comentaristas recientes.

5.1. La época de Josias

En este momento, destinado a la ceremonia de entroniza-
cién del monarca, sitGan bastantes autores la redaccion del que
terminaria siendo un gran texto mesidnico, Is 8,23-9,6. Su anun-
cio de liberacién, de final de la guerra y la opresion, su esperan-
za de un reinado en la paz y la justicia, encajan muy bien en este
periodo. Es quiza en este momento cuando el‘«Memonal de la
guerra siroefraimita» dejado por Isafas adquiere un colgrldo
nuevo, exaltando la figura del Emmanuel, que podriamos iden-
tificar con Josias.

En relacién con las ansias de reunificacién de las tribus del
norte con las del sur (tema que hemos tratado a propésito de la
época y de Jeremias) se entiende muy bien Os 2,1-3.

Para que se advierta el terreno tan movedizo que pisamos en
este caso, ofrezco el punto de vista de Fohrer *. La obra de los
profetas anénimos durante el siglo VII la divide en cuatro
apartados: a) oriculos sobre el antiguo Reino de Israel (Am

“ Asi lo comunica a Ebedmelec (39,16-18) y a Baruc (c.45).

2 G. Fohrer, Die Propbeten des Alten Testaments, 2 Die Propheten des 7.
Jabrbunderts (Giitersloh 1974).



320 / Los profetas

5,26-27); b) denuncia de la desobediencia y los pecados de Juda
y Jerusalén (Jr 2,29-30; 7,24-28; Is 17,9-11; Jr 2,19-22; 3,2-5;
2,33-37; 5,26-29; 8,8-9; Sof 3,1-5); ¢) anuncio del castigo (Jr
6,16-19; 7,23-25; 2,14-17; 4,9-12.27-28; 5,10-11.12- 17; 6,1-
9.12; 7,29-8,3; 8,13-17; 10,17-21; 13,20-22; 15,3-4; 18,12~ 17;
21,13-14); d) sobre la dinastia davidica (Jr 21,11~ 12; 22,11-12).

5.2. Ellibro de Amés

Coote piensa que es en el siglo VII cuando se anaden algu-
nos ordculos contra paises extranjeros (Damasco, Filistea,
Amén y Moab) y otros textos (2,8-12; 3,1-8; 3,13-15; 4,4-13;
5,4-15; 5,21-27; 6,8-14), las cuatro primeras visiones y el relato
biogrifico sobre el enfrentamiento de Amés con Amasias (7,1-
8,3). El libro queda estructurado en tres secciones: 1) cinco
ordculos que advierten desde Jerusalén (1,3-3,8); 2) cinco gru-
pos de oriculos contra Betel (3,9-6,14); 3) cinco visiones ame-
nazadoras en Betel (7,1-9,6). Al mismo tiempo, se modifica el
mensaje de los oriculos auténticos de Amos (estadio A). Mien-
tras Amds hablaba a un pablico concreto, el estadio B se dirige a
un auditorio general; mientras A anunciaba el exilio y la muerte
para la clase dominante, B elabora de distintas formas la posibi-
lidad de salvarse mediante la practica de la justicia; mientras A
se expresa de forma directa e irénica, B mantiene una cuidadosa
ambigiiedad; los ordculos de A eran auténomos, en B el sentido
depende con frecuencia de la yuxtaposicién o colocaciéon dentro
de un conjunto mds amplio; en contraste con A, B ofrece un
futuro abierto e, irénicamente, una crisis virtualmente perpetua.

No creo que muchos autores estén de acuerdo en negar a
Amés la paternidad de todos los ordculos contra las naciones o
de textos capitales como 5,4-15; 5,21-24; 6,8-14 o las cuatro
primeras visiones. Pero todos admitirian ciertos retoques y
afadidos en esta época.

5.3. Ellibro de Oseas

En este caso pisamos un terreno mas firme. El libro de
Oseas revela claras huellas de redaccion judia. Ya en el capitulo
primero, al hablar del nombre de la hija, «Incompadecida,
anade una glosa: «Pero de Juda me compadeceré y lo salvaré,
porque soy el Sefior, su Dios. No lo salvaré con arco, ni espada,
ni batallas, ni caballos, ni jinetes» (1,7). Esta frase no encaja en el
texto original y es dificilmente imaginable en un profeta del
norte.
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En el c.3 también tenemos un verso de origen judio, que
habla de la vuelta de los israelitas «al Sefior, su Dios, y a David,
su rey» (3,5). Es dificil datar este texto, pero quizd debamos
atribuirlo a la época de Josias, como propaganda religiosa en
favor de la reunién del norte y el sur. Reflejaria una mentalidad
semejante a la que advertiamos en la predicacién de la primera
etapa de Jeremias. Otros indicios de redaccién judia quiza se
encuentren en 4,5y 12,1.

5.4. Ellibro de Isaias

Como vimos en el capitulo 8, Barth # y Vermeylen aceptan
una profunda reelaboracién o edicién de las antiguas coleccio-
nes isaianas en tiempos de Josias. Sin embargo, Wildberger
piensa que los retoques no fueron de especial relieve, aunque
admite algunos.

Es poco, sin duda. Pero basta para advertir que el mensaje
de los profetas era releido y reinterpretado en siglos posteriores.

“H. Bérth, Die Jesaja-Worte in der Josiazeit, WMANT 48 (Neukirchen
1977).
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«Junto a los canales
de Babilonia»

En el capitulo anterior he omitido intencionadamente un
nombre importante: Ezequiel. Es contemporineo de Jeremias
~probablemente mucho miés joven que él-, pero su actividad
profética se desarrolla por completo en Babilonia '. Vivird los
mismos acontecimientos (Gltimos afios de la monarquia judia),
pero desde lejos y con una perspectiva distinta. Por otra parte,
su mensaje tiene dos partes claramente diferenciadas, divididas
por la caida de Jerusalén. Es preferible tratar todo lo referente a
él en este momento. El capitulo nos pondra también en contacto
con Deuteroisaias y otros profetas anénimos.

1. Laépoca

Comencemos por recordar algunos datos del capitulo ante-
rior. El afio 609, al morir Josias en la batalla de Meguido,
termina el dltimo momento de esplendor del reino de Juda.
Joaquin, que habia subido al trono el afio 609 por decisién del
faraén Necao, hubo de someterse a Babilonia hacia el 603; pero
mas tarde dej6 de pagar tributo y esto provocé un primer asedio
de Jerusalén y la deportacién de un grupo importante de judios
en el afio 597. Entre ellos marcha a Babilonia un muchacho que
poco después recibira la vocacién profética: Ezequiel. Jeconias,
que s6lo lleva tres meses de reinado, también marcha al des-
tierro.

Para sustituirlo, Nabucodonosor nombre rey a Matanias,
cambiéndole el nombre por el de Sedecias (597-586). Durante
nueve afios se mantiene en calma, pagando tributo. Sélo el 594
habri un momento de tensién; aprovechando quizé ciertas re-
vueltas internas en Babilonia, representantes de Edom, Moab,

! Sobre esta complicada cuestién, véase lo que digo mis adelante.
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Amén, Tiro y Sidén se retinen en Jerusalén; parece llegado el
momento de la independencia. Sin embargo, la revuelta no se
produce entonces. Llegari el 588. Nabucodonosor responde de
inmediato asediando Jerusalén; tras afio y medio de sitio, for-
zada por el hambre, la capital se rinde el 19 de julio del 586. Un
mes mis tarde tendri lugar el incendio del templo, del palacio
real y de las casas; los babilonios saquean los tesoros, derriban
las murallas y deportan a un nuevo grupo de judios (cf. 2 Re 25).

Este grupo de desterrados engrosa la filas de los que marcha-
ron a Babilonia el 597. Lo han perdido todo: la tierra prometi-
da, la ciudad santa, el templo, la independencia. Ni siquiera les
queda la esperanza del retorno o la seguridad de ser el pueblo
elegido y amado por Dios. Sin embargo, esta época del exilio
sera una de las més creativas de la historia de Israel: una «siem-
bra entre ligrimas» que produce «una cosecha entre cantares»
(Sal 126,5). Ezequiel sera uno de los protagonistas ms activos
de estos afios, reflejando a través de su mensaje la inminencia de
la catéstrofe y la esperanza de la restauracion.

2. Ezequiel

Hace veinticinco siglos, un judio se hizo famoso entre sus
paisanos desterrados a Babilonia. La gente acudia en tropel para
escuchar a ese «coplero de amorios, de bonita voz y buen
tafiedor» (Ez 33,32). Hace pocos afios, Ezequiel seguia de moda
por motivos muy distintos: psiquiatras y psicoanalistgs lo con-
sideraban una personalidad enfermiza, digna de estudio. Cuan-
do los médicos dejaron en paz a Ezequiel, los adictos a los
platillos volantes empezaron a considerarlo uno de los pocos
seres privilegiados que lograron contemplarlos en la antigiie-
dad; un serial norteamericano incluso presentaba el OVNI visto
por el profeta.

Sin embargo, este personaje que no ha perdido actualidad
—aunque por motivos tan supetficiales— es uno de los mas miste-
riosos del Antiguo Testamento. Incluso la época y el lugar de
actividad han sido puestos en discusién, a pesar de los datos tan
explicitos del libro sobre estas cuestiones. Comenzaremos tra-
tando estos puntos antes de introducirnos en la personalidad y

la vida del profeta.

2.1. Epoca de Ezequiel

El libro de Ezequiel comienza con una fecha enigmatica,
todavia no aclarada por los comentaristas: el ano treinta (Ez
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1,1), que el verso siguiente identifica con el quinto de la depor-
tacién de Jeconias, es decir, con el 593/2 a. C. Los datos que
ofrece el libro en otros pasajes hacen el cémputo a partir de este
mismo acontecimiento, fechando distintos ordculos en los afios
sexto (8,1), séptimo (20,1), noveno (24,1), décimo (29,1), undé-
cimo (26,1; 30,20; 31,1), vigésimo quinto (40,1) y vigésimo
séptimo (29,17). Por consiguiente, las fechas del libro se refieren
a un periodo comprendido entre los afios 592 y 571 a. C. De los
libros proféticos, sélo Ageo y Zacarias ofrecen datos tan minu-
ciosos como el de Ezequiel.

Durante siglos, nadie puso en duda el valor de estas fechas.
Cuando Zunz, en 1832, situé estos oriculos durante el periodo
persa, exactamente entre los afios 440-400 a. C., no encontré el
menor eco. Igual le ocurrié a Seinecke, quien en 1876 considera-
ba el libro de Ezequiel un pseudoepigrafo escrito el 163 a. C.

Sin embargo, la opinién tradicional se vio atacada de forma
cada vez mis intensa y frecuente. Entre las teorias mas revolu-
cionarias se encuentran las de J. Smith y C. C. Torrey. El
primero * considera a Ezequiel un profeta israelita (no judio)
nacido en el siglo VIII; deportado por los asirios en el afio 734,
volvié a Palestina el 691 (el afo treinta de la caida de Samaria)
para instruir al pueblo; por consiguiente, este profeta actué un
siglo antes de lo que indica el libro. Un redactor posterior es el
responsable de que Ezequiel aparezca ahora como un profeta
judio del destierro babilonio °.

En cuanto a Torrey *, niega la existencia de Ezequiel; el
libro es un pseudoepigrafo escrito hacia el 240 a. C.; en su
primera redaccién presentaba a Ezequiel como un profeta que
actuaba en tiempos de Manasés (primera mitad del siglo VII),
condenando el sincretismo y la idolatria. Mis tarde, hacia el afio
200, esta obra sufrié una profunda reelaboracién y adquirié la
ambientacion babildnica que ahora posee °.

?]. Smith, The Book of the Prophet Ezekiel (Londres 1931).

* Los argumentos de Smith para justificar el pretendido origen norisraelita
de Ezequiel son los siguientes: a) El término «casa de Israel», tan frecuente en
el libro, no se refiere a Juda, sino al Reino Norte; b) las idolatrias descritas en el
c.6 son caracteristicas del norte; c) los ordculos contra los falsos profetas de Ez
13 se aplican mejor a Israel que a Juda; d) la imagen de la vid en Ez 15 fue
también usada por profetas del norte; e) en el c.23, los pecados de Judi son
peores que los de Israel. Es facil advertir la debilidad de los argumentos.

" C. C. Torrey, Psendo-Ezekiel and the Original Prophecy (New Haven
1930).

> Torréy se basa en que la tradicién rabinica contenida en Baba Bathra
14b.15a atribuye el libro de Ezequiel a los hombres de la Gran Sinagoga.
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Entre estas dos posturas extremas existen otras que no es
preciso detallar ©. Todas ellas se basan en una desconfianza
radical e injustificada con respecto a las numerosas fechas del
libro, o en unos presupuestos que, al cabo de los afos, se han
demostrado totalmente falsos. Pensamos que la actividad profé-
tica de Ezequiel tuvo lugar entre los afios 592-571, como man-
tienen numerosos comentaristas recientes .

2.2. Lugar de actividad

Segtn la opinién tradicional, Ezequiel marchd al destierro el
afio 597; alli recibi6 la vocacidn, y entre los desterrados ejercié
su ministerio. Es lo que se deduce de una lectura ripida del
libro. La vocacién tiene lugar «hallindome entre los desterra-
dos» (1,2), «en tierra de los caldeos», junto al rio Quebar (1,3);
después de la visién del templo profanado, el espiritu lo devuel-
ve «al destierro de Babilonia» (11,24), y habla con los deporta-
dos (11,25).

Sin embargo, constatamos que la mayoria de los oriculos se
dirige en los capitulos 1-24 contra Juda y Jerusalén; el profeta
conoce perfectamente la situacidn religiosa, las intrigas politicas
de la capital; parece preocupado exclusivamente por sus proble-
mas, mientras calla por completo sobre el rey Jeconias, des-
terrado en Babilonia, y los problemas de los exiliados. Esta
aparente contradiccién ha hecho que se propongan diversas
teorfas sobre el sitio de actividad de Ezequiel:

— Segtin V. Herntrich, fue un profeta jerosolimitano; en
Jerusalén desempefié su ministerio y alli tuvo lugar la redaccién

Ademds, aduce los siguientes argumentos para una fecha tardia: el sincretismo
descrito por el libro de Ezequiel no es compatible con la época de finales del
siglo VIL y principios del VI, ya que la reforma de Josias tuvo pleno éxito; la
mencién de Paras (Persia) en 27,10; 38,5 es imposible en esta época; los
arameismos sugieren también una fecha tardia, igual que las afinidades con la
Ley de Santidad (H) y las otras obras sacerdotales (P). Estos y otros argumen-
tos de Torrey han ido cayendo poco a poco, tras un estudio mas minucioso.
Paras, por ejemplo, se encuentra mencionado en documentos del 592 a. C. Por
otra parte, Torrey parte del supuesto de que el ataque babilonio y la deporta-
cién del 586 carecieron de importancia; la arqueologia ha demostrado ‘su
extrema gravedad.

¢ Winckel situaba la actividad de Ezequiel entre 539-515; Messel data estos
oriculos hacia el 400 a. C. y la tarea del redactor en el 350 aproximadamente.
Sobre estas y otras opiniones, cf. Robert-Feuillet, Introduccién a la Biblia, 1,
492s; O. Eissfeldt, Introduction to the Old Testament, 367-72; W. Zimmerli:
BK XII1/1, 4-12.

" Por ejemplo, sélo entre los posteriores a 1950, Lods, Howie, Fohrer,
Eichrodt, Rowley, Gelin, Wevers, Zimmerli, Testa, Lang, Seitz, etc.
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basica de los capitulos 1—39,Vreelaborados mas tarde en Babilo-
nia (hacia el 573), donde se anadieron los capitulos 40-48 ®.

— Otros defienden la teoria de un doble lugar de actividad,
aunque con matices muy diversos. Segiin Oesterley-Robinson,
Ezequiel actué en la capital judia desde el 602 al 598; luego fue
deportado y continué su actividad en el exilio. Van der Born
también defiende un ministerio palestinense y otro babilonio,
aunque pone la divisién entre ambos en el afio 586. Segin
Matthews, el profeta, tras predicar en Palestina, siguié hacién-
dolo en un sitio dificil de identificar (Fenicia, norte de Israel o
incluso Egipto).

— Mucho éxito tuvo la teoria del triple ministerio propuesta
por Bertholet. Segtn este autor, Ezequiel recibié el afo 593/2
una primera vocacién en Jerusalén (2,3-3,9); alli predicé hasta el
586. Durante el asedio abandoné ostensiblemente la ciudad
(12,1-20) y se establecié en una aldea de Juda. Més tarde marché.
a Babilonia, donde el 585 recibié una segunda vocacién (1,4-
2,2)°.

La teoria del triple lugar de actividad se presenta con matices
distintos en O. R. Fischer. Segin él, Ezequiel fue deportado en
el 598. Tras ser llamado por Dios el 593, volvié a Jerusalén y
permanecié alli hasta la caida de la capital, volviendo luego a
Babilonia.

Sin embargo, la opinién predominante sigue siendo la mas
concorde con los datos del libro. Ezequiel, desterrado con
Jeconias el 597, fue llamado por Dios en el exilio, y en medio de
los desterrados desarrollé toda su actividad profética. No hay
datos de que volviese a Jerusalén. Como veremos mis adelante,
tiene pleno sentido el que Ezequiel se preocupe por la proble-
mitica de Jud4 y Jerusalén y hable de ella a los desterrados. Y no
es extrafio que conociese la situacién religiosa y politica, ya que
los contactos con Palestina debieron de ser mis frecuentes de lo
que pensamos (cf. Jr 29; 51,59ss) *°.

2.3. Elprofeta

Pocos datos conocemos sobre la vida intima de Ezequiel.
Sabemos que era hijo de un sacerdote llamado Buzi. Probable-

® V. Herntrich, Ezechielprobleme, BZAW 61 (Betlin 1933). Esta opinién la
siguen Harford, Berry, Brownlee, Hyatt.

® Esta opinién ha influido en autores como Auvray, Dumeste, Spiegel,
Noth, Steinmann, Irwin, etc.

1 T.a teoria de un tnico lugar de ministerio la defienden Fohrer, Eichrodt,
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mente, él mismo fue sacerdote, como lo sugiere su lenguaje, su
conocimiento de la legislacién sacral y su interés por el templo.
De todos modos, al ser desterrado lejos de Jerusalén, no pudo
ejercer su ministerio.

No sabemos qué edad tenia cuando fue deportado. Segin
Flavio Josefo !, era todavia un nifio; en este caso debié de nacer
entre el 610 y el 605. Pero no tenemos seguridad alguna. Otros
autores (Origenes, Efrén, Schedl, Testa) piensan que el afio
treinta de 1,1 se refiere a la edad del profeta; de ser cierto, habria
nacido el 622, cuando se encontré en el templo el Libro de la
Ley. Si damos crédito a los datos del libro, es seguro que fue
deportado a Tel Abib, junto al rio Quebar, probablemente cerca
de Nipur. Sabemos también que estaba casado (no hay noticias
de que tuviese hijos) y que enviud6 poco antes de la caida de
Jerusalén.

Frente a esta escasez de datos biogrificos, extrafia la abun-
dancia de indicaciones sobre la personalidad del profeta. Tiene
frecuentes visiones (1,1-3,15; 3,16a.22sss; 8-11; 37,1-14; 40-48),
en las que actia y participa. Mds que ningin otro profeta,
realiza acciones simbdlicas y mimicas (batir palmas, bailotear).
Es propenso al abatimiento, aunque otras veces se muestra casi
insensible. Durante un periodo relativamente largo pierde el

habla.

Todo esto ha llevado a considerar a Ezequiel una personali-
dad enfermiza. Klostermann ' estima que los capitulos 3-24 son
el diario de un enfermo, al que sigue su curacién en 33-48.
Segin este autor, ya el relato de la vocacion revela aspectos
enfermizos (devorar el rollo); luego no puede hablar durante
siete dias; la vision de 3,22ss le indica que su lugar de actividad
serd el lecho de enfermo; durante 390 dias (4,4) padece una
hemiplejia de la parte derecha, a la que siguen 40 dias de
anestesia de la parte izquierda. Al cuadro clinico pertenece
también el batir palmas (6,11; 21,9) y el bailoteo (6,11). La
muerte de la esposa le hace perder el habla por completo. En
resumen, segin Klostermann se trata de una catalepsia. Afios
mis tarde, Karl Jaspers diagnosticé a Ezequiel como una perso-

nalidad esquizofrénica ".

Wevers, Howie, Albright, Cooke, Kittel, Lods, Eissfeldt, Ziegler, Rowléy,
Gelin, Testa, Zimmerli, etc.

" Ant., X, 98.

‘2 Ezechiel. Fin Beitrag zu besserer Wiirdigung seiner Person und seiner
Schrife: ThStKr 50 (1877) 391-493.

¥ Der Prophet Ezechiel. Eine pathographische Studie, en Arbeiten zur

«Junto a los canales de Babilonia» / 329

Los estudios de este tipo cometen dos errores fundamenta-
les: el primero, interpretar ciertos datos al pie de la letra; el
segundo, no contar con la existencia de afiadidos posteriores al

rofeta, que no sirven para conocer su personalidad. Por ejem-
plo, 4,4-8 ha sufrido tales retoques y afiadidos que no podemos
basar en este pasaje una posible hemiplejia o anestesia. Si parece
cierto que Ezequiel tenia una sensibilidad especial, mas fina y
aguda que la de otros profetas ™.

2.4. Actividad profética de Ezequiel

No es ficil decidir si la actividad profética de Ezequiel
debemos dividirla en dos o tres periodos. La mayoria de los
comentaristas se inclina por sefialar dos etapas: una de condena-
cién y otra de salvacién. Fohrer propone tres: condenacién,
salvacién condicionada, salvacién incondicional. En cualquier
caso, hay algo en lo que todos coinciden: la caida de Jerusalén
marca un rumbo nuevo en la predicacién del profeta. De acuer-
do con ello, dividiremos la exposicién en dos partes: antes y
después del 586.

a) Del destierro a la caida
de Jerusalén (597-586)

Nada sabemos de la vida del profeta en los primeros afios de
esta época. Pero conviene recordar lo que ocurre en Babilonia.
En el 596, Nabucodonosor debe luchar contra un rey des-
conocido, quizi el de Elam *; y un afio después, desde diciem-
bre del 595 hasta enero del 594, se enfrenta a una revuelta
interna, debiendo matar «a muchos de su propio ejército» '°. Al
parecer, restablecié pronto el orden, ya que esé mismo ano fue
personalmente a Siria para recibir el tributo de los reyes vasa-
llos. De los afios siguientes no sabemos nada.

Pero esto poco que sabemos es muy interesante para com-

Psychiatrie, Neunrologie und ibre Grenzgebieten, Fs. K. Schneider (1947) 77-85.

4 Sobre el tema, véase: E. E. Broome, Ezekiel’s Abnormal Personality: JBL
65 (1946) 277-92; K. van Nuys, Evaluating the Pathological in Propbetic
Experience (Particularly in Ezekiel): JBR 21 (1953) 244-51; N. H. Cassen,
Ezekiel’s Psychotic Personality: Reservations on the Use of the Couch for
Biblical Personalities, en The Word in the World, Fs. F. L. Moriarty (Cambrid-
ge 1973) 59-70.

¥ Cf. D. J. Wiseman, Chronicles of the Chaldean Kings (Londres 1956) 36.
0. ¢, 73, lineas 21-22.
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prender la mentalidad de los desterrados. Las amenazas externas
y las revueltas internas fomentan en ellos la esperanza de que el
castigo enviado por Dios sea pasajero; piensan que el rey Jeco-
nias serd liberado pronto y que todos volverin a Palestina. Lo
que menos pueden imaginar es la destruccién de Jerusalén y el
aumento del nimero de deportados.

Ya el profeta Jeremias se habia encargado de disipar estas
ilusiones en una carta a los desterrados: «Construid casas y
habitadlas, plantad huertos y comed sus frutos. Tomad esposas
y engendrad hijos e hijas... Buscad la prosperidad del pais al que
os he deportado y rogad por él, porque su prosperidad seri la
vuestra» (Jr 29,5-7). Pero el pueblo, alentado por los falsos
profetas, se niega a admitirlo.

Entonces Dios, entre los desterrados, elige a uno de ellos
para transmitir e] mismo mensaje. La vocacion de Ezequiel
(1,1-3,15) tiene lugar el 593 '; el texto, cargado de adiciones
posteriores, describe el encuentro del profeta con la gloria de Dios.
A partir de entonces, Ezequiel deberd hablar a un pueblo rebelde y
transmitirle un mensaje duro y desagradable. Pero no se concreta
el contenido de esa mision. Sélo sabemos que permanecié luego
siete dias abatido en medio de sus paisanos (3,15) '%.

Los capitulos 4-7 nos revelan el contenido del mensaje.
Aunque no podemos datarlos con seguridad, es probable que
recojan la primera predicacién del profeta. En 4-5 tenemos tres
acciones simbdlicas con su interpretacion: el asedio (4,1-2), el
hambre (4,92.10-11), la muerte y deportacién (5,1-2). Al final se
da la clave: «se trata de Jerusalén» (5,5ss). Frente al optimismo y
la esperanza de los deportados, Ezequiel anuncia la catdstrofe.
Pero no es s6lo la capital la que se verd afectada; también los
montes de Israel sufrirdn las consecuencias (c.6). Recogiendo el
famoso tema del «dia del Sefior», proclama a toda la tierra
prometida la llegada del fin (c.7).

¢Por qué este mensaje de condenacidn? Si nos limitamos al
posible texto original %, los motivos no quedan muy claros. Se

7 Sigo a Zimmerli, que la fecha exactamente el 31 de julio del 593. Schedl la
data el 21 de julio del 592.

'® Los versos 3,16-27 parecen afiadidos al relato para completar la presenta-
cién de Ezequiel como profeta, que actiia como un centinela (3,16-21). El
anuncio de la inmovilidad y la mudez pertenecen probablemente a una etapa
posterior de su vida.

" Segin Zimmerli, lo original en el ¢.6 serian los versos 2-5.7b.11-13a. En

el ¢.7 es mis dificil indicar el original; puede verse la reconstruccién de
Zimmerli en BK XI11/1, 174.
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habla en lineas generales de «rebelién contra las leyes y manda-
tos del Sefior» (5,9), de idolos (6,4), de insolencia y maldad
(7,10s). Los capitulos 8-11 concretan algo mds las causas del
castigo.

Este bloque estd fechado un afio después de la vocacién, el
592 (cf. 8,1). De nuevo la mano del Sefior viene sobre el profeta,
y tiene una vision. El espiritu lo traslada en éxtasis a Jerusalén, y
un personaje misterioso le hace conocer los distintos pecados
que se cometen en la capital: la idolatria adquiere las formas mis
diversas (c.8), mientras las injusticias y crimenes inundan el pais

(9,9).

Pero a Ezequiel no le preocupa sélo el estado actual del
pueblo. Influido por Oseas y Jeremias, toda la historia pasada
surge ante sus ojos llena de pecado. Asi lo demuestra el episodio
del c.20, fechado un ano mas tarde (591). Los ancianos acuden a
consultarle, probablemente sobre la duraciéon del exilio. La
reaccién inmediata de Dios es no dejarse consultar (20,3), y al
final mantendri esta postura (20,31). Pero lo interesante es
advertir que en este caso no denuncia el profeta pecados presen-
tes, sino «las abominaciones de sus padres» (v.4). En cuatro
ctapas, que abarcan desde Egipto hasta la tierra prometida,
quedan contrapuestos los beneficios de Dios (liberacién, ley,
sabado, tierra) y la rebeldia continua de los israelitas. Toda la
historia de Israel es una historia de pecado, que provoca el
castigo inevitable. En este contexto hay que considerar otros
dos capitulos de los més famosos del libro (16 y 23); también en
ellos se echa la vista atrds, se arranca de los origenes y se
denuncia el olvido continuo de Dios, que ha dado paso a la
prostitucién con egipcios, asirios y babilonios. Se alude con esto
a las alianzas entabladas por Israel y Judi con las grandes
potencias de la época; tales pactos suponen una desconfianza en
Dios, una btisqueda de seguridad en lo terreno, ofender al
esposo y entregarse a los amantes

Poco a poco, Ezequiel va desarrollando su mensaje. A veces
mediante acciones simbdlicas y pantomlmas otras con parabo—
las e imagenes; otras con exposiciones mis tedricas y cansinas.
Pero todo gira en torno al mismo tema: el castigo de Judd y de
Jerusalén, justificado con un espectro cada vez mis amplio de
acusaciones: sincretismo, injusticias, alianzas con extranjeros.

Pero también los contemporineos del profeta tienen algo

® Véase una exposicion del tema en J. L. Sicre, Los dioses olvidados, 72-80.
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que decir. El libro transmite a menudo sus intervenciones,
Todas pretenden lo mismo: escapar a la palabra de Dios, anular-
la. Ellos no desean devorar el volumen lleno de elegias, lamen-
tos y ayes. Lo rechazan con medios muy distintos.

Un primer modo de anular la palabra de Dios es la burla:
«pasan dias y dias y no se cumple la visién» (12,22); «las
visiones de éste van para largo, a largo plazo profetiza» (12,27).

El segundo es la mentira, pecado de falsos profetas (13,1-16)
y profetisas (13,17-23), que anuncian paz cuando no hay paz
(13,10) y apoyan al malvado para que no se convierta (13,22). A
la palabra profética oponen ellos sus propias fantasias, sus
oriculos falsos. El .13, fundamental para este tema, no concre-
ta mds; la controversia contemporéanea entre Jeremias y Ananias
(Jr 28) ilumina mucho la situacion.

El tercero es la nostalgia, el apego a tradiciones y realidades
sagradas, que impide aceptar la palabra presente de Dios. En
este sentido parece orientarse 14,1-8. Algunos ancianos de Israel
recuerdan sus idolos e imaginan algo que les hace caer en pecado
(14,3). Estos idolos no pueden ser dioses cananeos ni babilo-
nios; tal interpretacién iria contra el texto, que presenta a los
ancianos como afectos al profeta y deseosos de conocer la
voluntad de Dios. En este caso, los idolos sélo pueden ser
Jerusalén, el templo, la tierra prometida. Y «les hacen caer en
pecado» porque les impiden aceptar la voluntad de Dios.

Un cuarto medio de anular la palabra divina es la intercesion.
Ezequiel anuncia la caida de Jerusalén. ;No bastaran diez perso-
nas honradas para salvarla? ¢Es més grave la situacién que en el
caso de Sodoma (Gn 18)? Efectivamente. Aunque se encontra-
sen en Jerusalén Noé, Daniel y Job, «juro que no salvarin a sus
hijos ni a sus hijas; ellos solos se salvarin y el pais quedard
devastado» (cf. 14,12-21). ’

Asi, paso a paso, Ezequiel mantiene su mensaje de castigo y
tira por tierra las objeciones de sus contemporineos. Nada
puede salvar a Jerusalén.

No sabemos con exactitud qué otras intervenciones del pro-
feta podemos datar entre los anos 591 y 589. Por lo demis, no
importa demasiado la datacién precisa. Durante el 588, cuando
se produce la rebelién, Ezequiel interviene. En la alegoria del
4guila y el cedro (17,1-10) denuncia la politica erronea de Sede-
cias, que le hace inclinarse hacia Egipto. La accién simbélica de
las dos rutas (21,23-32) proclama la decisién de Nabucodonosor
de asediar Jerusalén. Y la pardbola de la olla, propuesta el
mismo dia en que comienza el ataque (24,1-5.9-10a), anuncia el
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fin de la ciudad sanguinaria. El tema de las injusticias parece
adquirir su maximo desarrollo en estos momentos finales (22,1-
16.17-22).

En el afio 587, de enero a junio, pronuncia Ezequiel tres
oraculos contra Egipto (29,1-6a; 30,20-26; 31,1-8) 2. El prime-
ro y el tercero resaltan el orgullo de esta potencia; el segundo
habla de su derrota. Ezequiel, enemigo como Jeremias de la
rebelién, condena a Egipto por haberla fomentado y apoyado.
Este tema s6lo aparece explicitamente en 29,6b-7, subrayando
ademis la traicién. Pero parece el inico motivo de que Ezequiel
pronunciase estos oriculos durante el asedio de Jerusalén.

El profeta cierra este periodo de actividad con la accién
simbélica mas trigica (24,15-24): repentinamente va a morir su
esposa; pero no puede llorar ni hacer duelo, deberi afligirse en
silencio. Igual que los israelitas cuando pierdan el santuario. Por
tltimo, el dia de la caida de Jerusalén (19 de julio del 586),
Ezequiel quedara mudo e inmévil (3,25-26) hasta que un fugiti-
vo le comunique la noticia (24,26-27). Esto ocurrira el 5 de
enero del 585; entonces recobra el habla (33,21-22).

La primera época de actividad comienza y termina, pues,
con una etapa de silencio. Al principio, como muestra de abati-
miento por la misién que debe realizar; al final, porque la
dureza de sus contemporineos hace inttil la acusacién. Asom-
bra la diversidad de medios empleados por Ezequiel para comu-
nicar su mensaje: acciones simbélicas, pantomimas, alegorias,
pardbolas, enigmas. ¢Qué pretendia con todo ello? Segin mu-
chos comentaristas, anunciar la caida inevitable de Jerusalén,
eliminar entre los deportados las falsas esperanzas. Bernhard
Lang ha propuesto otra interpretacién mas politica: Ezequiel
intenta que Sedecias no se rebele contra Nabucodonosor . A
distancia, desde Babilonia, cumple la misma tarea que Jeremias
en Jerusalén. Es dificil decidirse en una u otra linea. Lo cierto es
que la predicacién de esta primera época demostrard que Dios
actud justamente con Jerusalén (14,23).

b) Después de la caida de Jerusalén (585-¢)

Como hemos indicado, el 5 de enero del 585, al recibir la
noticia de la destruccién de Jerusalén, Ezequiel recobra el habla

' Segiin Zimmerli, en el .29, la fecha del v.1 se refiere a 1-6a solamente. Lo
otro se afiadié mas tarde, en distintas etapas.

2 Cf. B. Lang, Kein Aufstand in Jerusalem. Die Politik des Propheten
Ezechiel, SBB (Stuttgart 1978).
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(33,21-22). Comienza una etapa totalmente nueva. Pero debe-
mos reconocer, con Fohrer, que los textos posteriores a esta
fecha presentan matices muy distintos: unos hablan de salvaciéon
incondicionada, otros la condicionan. Es posible que se produ-
jese en el profeta cierta evolucidon. Lo que no admite duda es su
reaccién frente a los pueblos que colaboraron en la destruccién
de Jerusalén: diversos oraculos del ¢.25 condenan la actitud de
Amoén, Moab, Edom y los filisteos; a éstos podriamos afiadir el
de Tiro en 26,1-6, aunque su datacién no es segura, y los de
Egipto en el c.32, fechados también a comienzos del 585.

Es mas importante fijarse en lo que Ezequiel debe comuni-
car a los desterrados. Lo que ellos piensan lo sabemos a través
de un refrin muy repetido por entonces: «Los padres comieron
agraces y los hijos tuvieron dentera» (18,2). Es una justificaciéon
del pasado; al mismo tiempo, una protesta de inocencia y un
reproche velado a Dios. ¢Es justo lo que ha ocurrido? ¢Hay
derecho a que paguen justos por pecadores? Ezequiel no se deja
engafiar. Para ¢él es claro que todos, padres e hijos, comieron
agraces, que todos se volvieron escoria (22,18-22). No obstante,
como principio vilido con respecto al futuro, anuncia que en
adelante Dios juzgard a cada uno segin su conducta. Esta
superacién de la mentalidad colectiva, dando paso a la responsa-
bilidad individual, es uno de los grandes progresos en la historia
teolGgica de Israel (c.18 y 33,12-20).

Al mismo tiempo, una vez ocurrida la catdstrofe, Ezequiel
denuncia con mayor claridad a los responsables de la misma. En
22,23-31 aparecen cinco grupos principales (principes, sacerdo-
tes, nobles, profetas, terratenientes) que acumulaban crimenes
en Jerusalén. El c.34 responsabiliza de las injusticias a los pasto-
res (reyes) y a los poderosos. Pero precisamente este capitulo
nos abre el camino para una visién nueva. Después de acusar a
los responsables del rebafio y a los miembros més fuertes, Dios
anuncia que él mismo apacentard a sus ovejas, las buscard si-
guiendo su rastro (34,11-16).

Y esto dard paso a2 un mundo nuevo. El ¢.36 habla de la
renovacién de la naturaleza. Los mismos montes sobre los que
se abatié la espada y la destruccién (c.6) escuchan ahora una
palabra de consuelo: «Vosotros, montes de Israel, echaréis fron-
da y daréis fruto..., os labrardn y os sembrarin». Todo el
territorio recupera su antigua vida: «Serdn repobladas las ciuda-
des y las ruinas reconstruidas, acrecentaré vuestra poblacién y
vuestro ganado y haré que os habiten como antafio». Pero el
aspecto mis importante es el cambio interior del hombre: «De-
rramaré sobre vosotros un agua pura que os purificard... Os
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daré un corazén nuevo y os infundiré un espiritu nuevo; arran-
caré de vuestra carne el corazén de piedra y os daré un corazén
de carne» (36,25-28).

Sin embargo, el pueblo no se halla en situacién de escuchar
tales promesas. S6lo piensa: «Nuestros huesos estin calcinados,
nuestra esperanza se ha desvanecido» (37,11). Pero este pueblo
que se considera muerto, sin futuro, escucha un conjuro que lo
devuelve a la vida (37,1-14). En esta nueva existencia quedarin
superadas las antiguas tensiones regionalistas; como indica la
accién simbdlica de las dos varas (37,15-24a), «no volveran a ser
dos naciones ni a desmembrarse en dos monarquias». Pero hay
algo més importante: Dios entablard entonces una nueva alianza
y habitard permanentemente con su pueblo (37,26-27).

Con esto llegamos al punto culminante. El castigo mas duro
que Dios podia infligir a Israel era la destruccién del templo y la
desaparicién de su Gloria. Asi lo decia la visién de 8-11. Pero
ahora, cuando todo ha cambiado, se construira un nuevo tem-
plo (cc.40-42), al que volverd la Gloria del Sehor (43,1-5).

El paso de la condena a la salvacién se encuentra en todos los
libros proféticos. Pero en Ezequiel queda especialmente claro.
A partir de ahora, la profecia tomara un matiz mis consolador,
como lo demuestran los ejemplos de Deuteroisaias y de los
profetas postexilicos. Seguirin denunciando los pecados y ame-
nazando con castigos. Pero, en lineas generales, la profecia
emprende un rumbo nuevo a partir de la caida de Jerusalén.

3. Deuteroisaias (Is 40-55)

3.1. La persona

Deuteroisaias, profeta anénimo del exilio, considerado por
muchos el mayor profeta y el mejor poeta de Israel, no nos ha
dejado ni un solo dato sobre su vida. A pesar de ello, algunos
autores se han empefiado en escribir su «biografia». Muchas
cosas se han dicho de él y ninguna es totalmente segura. Segin
unos, nacié en Babilonia y terminé alli su actividad profética;
segin otros, volvié a Jerusalén después del 538 y alli continué
su predicacidn, recogida ac¢tualmente en los ¢.56-66. Otros
piensan que siempre vividé en Jerusalén (Seinecke) o en Judi
(Mowinckel); algunos incluso han situado su actividad en Feni-
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cia (Duhm, Causse) o en Egipto (Ewald, Bunsen, Marti, Hél-
scher). Se ha dicho que estuvo en la corte o en el campamento de
Ciro », que fue el primer misionero, que murié martirizado,
que padeci6é una enfermedad grave y repugnante.

Todo esto, que no pasa de ser mera conjetura, demuestra
que no debe ser la «biografia» el principal punto de apoyo para
entender la obra del profeta. Ni siquiera estamos seguros de su
nombre, aunque algunos piensan que también se llamaba
Isafas

Si bien no existe unanimidad entre los comentaristas, la
mayoria acepta que este profeta actud entre los desterrados de
Babilonia a finales del exilio. Basindonos en la mencién de
Ciro, podemos fechar el contenido de estos capitulos entre el
afio 533, cuando comienza sus campafias triunfales, y el 539,
fecha de la rendicién de Babilonia #. Antes de adentrarnos en el
mensaje de este profeta, conviene conocer algo del momento
histérico.

3.2. Laépoca®

Los afios centrales del siglo VI a. C. se caracterizan por la
ripida decadencia del imperio neobabil6nico y la aparicién de
una nueva potencia, Persia. Este cambio de circunstancias alcan-
za su punto culminante el afo 539, cuando Ciro entra triunfal-
mente en Babilonia 7

La actividad del Deuteroisaias se desarrolla en los anos

2 M. Haller, Die Kyros-Lieder des Denterojesaja, en Eucharisteion, Fs. H.
Gunkel, I: FRLANT 36 (1923) 261-77; cf. p. 277.

# La posibilidad ya la indicé Déderlein, pero sin decidirse claramente por
ella. Entre los autores posteriores podemos citar a Cornill. Recientemente, 2 Y.
D. Brach; cf. Y. T. Raday, Identity of the Second Isaiah According to Y. D.
Brach: Beth Miqra 52 (1972) 74-76.

 J. Begrich, Studien zu Deuterojesaja, BWANT 77 (Stuttgart 1938), piensa
que la actividad del profeta comienza en el 553, y sitta entre este afio y el 547
los textos que reflejan una esperanza escatolégica; los que hablan de un cambio
provocado por la actuacién de Ciro los fecha después del 547. A. Scheiber, Der
Zeitpunkt des Auftreten von Deuterojesaja: ZAW 84 (1972) 242-43, se basa en
40,2 para colocar el comienzo de su actividad en 547.

% Un detenido estudio de estos afios en S. Smith, Isaiah. Ch. XL-LV
(Londres 1944) Part II: History of the years 556-539.

7 De este acontecimiento tenemos dos versiones muy distintas: el «Cilin-
dro de Ciro» lo presenta como una entrada triunfal, ya que los mismos
babilonios desean su victoria (cf. el texto en M. Garcia Cordero, Biblia y
legado del Antiguo Oriente, 544); en el extremo opuesto, Herédoto lo presenta
como una auténtica batalla para conquistar la ciudad (Historia, 1, 188-191).
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anteriores a esta victoria. Y es ficil imaginar la actitud de los
desterrados durante los acontecimientos. La deportacién de 597
nunca fue asimilada por los judios. Desde el primer momento
esperaron la ripida vuelta a Palestina. Pero las ilusiones se
quebraron el 586, cuando un nuevo grupo de compatriotas fue
trasladado «junto a los canales de Babilonia». Unas palabras del
libro de Jeremias expresan perfectamente los sentimientos de
odio que fueron albergando en ellos (Jr 51,34-35). Y, junto al
odio, los deseos de venganza, la nostalgia de la tierra prometida,
las ansias de liberacién. Estos sentimientos van también acom-
pafiados de una crisis de fe y de esperanza. Las palabras del
pueblo: «mi suerte estd oculta al Sefior, mi Dios ignora mi
causa» (Is 40,27), y las de Si6n: «me ha abandonado el Sefior, mi
duefio me ha olvidado» (Is 49,14) reflejan la desilusién de
muchos contemporaneos del profeta.

Y esto es especialmente grave porque los aflos que siguen
van a plantear un serio problema teolégico. Las noticias que
llegan sobre las victorias de Ciro hacen esperar una pronta
liberacién. El profeta lo confirma. Pero, cuando tenga lugar, ¢a
quién deberemos atribuirla: a Yahvé, dios de un pequefio grupo
de exiliados, 0 a Marduk, dios del nuevo imperio? En esta densa
problematica humana y religiosa se enmarca el mensaje del
Deuteroisaias.

3.3. El mensaje

Los ¢.40-55 de Isaias son conocidos como «Libro de la
consolacién», debido a sus palabras iniciales, «consolad, conso-
lad a mi pueblo, dice el Sefior». Este titulo no es injusto, pues el
tema del consuelo vuelve a resonar a lo largo de la obra (40,27-
31; 41,8-16; 43,1-7; 44,1-2, etc.), mostrando el amor y la preo-
cupacién de Dios por su pueblo.

¢En qué consiste el consuelo? El libro responde en dos
etapas. En la primera (c.40-48) nos dice que en la liberacion de
Babilonia y vuelta a la tierra prometida, una especie de segundo
éxodo, semejante al primero, cuando el pueblo salié de Egipto.
La segunda parte (c.49-55) nos habla de la reconstruccién y
restauracién de Jerusalén.

En la primera, la liberacién estd encomendada a Ciro
(41,1-5; 45,1-8; 48,12-15). El nuevo éxodo se presenta con
mllagros semejantes al antiguo, aunque es mds grandioso, ya
que implica un cambio total de la naturaleza. Este tema del
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éxodo se enuncia ya desde el pr1nc1p10 (40,3-5) y los milagros se
centran especialmente en la aparicién de agua y de arboles en el
desierto (41,17-20; 43,19-21; 48,21).

Este mensaje choco con la falta de confianza del pueblo. ¢Es
Yahvé realmente quien maneja los hilos de la historia, o los
dioses paganos? ¢Hay que atribuirle a él la aparicién prodigiosa
e irresistible de Ciro? En esta primera parte, Deuteroisaias trata
detenidamente el problema y polemiza contra los dioses e ido-
los paganos, impotentes e ineficaces (40,12-26; 41,21-29; 44,5-
20; 46,1-7).

En la segunda parte (c.49-55), al hablar de la reconstruccién
y restauraciéon de Sién, Jerusalén aparece como mujer y como
ciudad. Como mujer, se queja de la falta de hijos; como ciudad,
de sus ruinas (c.54). Ambas cosas seran superadas, gracias al
sufrimiento del Siervo de Dios.

A partir de Duhm, se ha dicho con frecuencia que los cantos
del Siervo (42,1-4[5-9]; 49,1-6; 50,4-9[10-11]; 52,13-53,12) no
tienen relacion con el contexto. Me parece un gran error %, Este
personaje desempefia en la segunda parte un papel semejante al
de Ciro en la primera. Ciro debe traer la salvacién temporal, la
liberacién de Babilonia. El Siervo trae la salvacién eterna, el
consuelo perpetuo de Sién. Ciro basa su actividad en el poder
de las armas; el Siervo -modelo de debilidad y de no violencia—
s6lo cuenta con el poder del sufrimiento. Ciro se gana la ad-
miracién y la gloria. El Siervo arrrastra el desprecio de todos.
Pero el dolor y la muerte le dan la victoria definitiva, mis
duradera que la de Ciro

Llegamos en estos cantos a una de las cumbres teoldgicas del
Antiguo Testamento. Nunca se habia hablado tan claramente

* Sobre la problemitica de los Cantos del Siervo de Yahvé, cf. Alonso /
Sicre, Profetas, 1, 272-75. Una critica radical a la teoria de Duhm se encuentra
en T. N. D. Mettinger, Die Ebed-Jabwe-Lieder. Ein fragwiirdiges Axiom:
ASTI 11 (1977/78) 68-76 y en su obra posterior, A Farewell to the Servant
Songs. A Critical Examination of an Exegetical Axiom (Lund 1983); Mettinger
piensa que todos los cantos pueden ser aplicados al pueblo. P. Wilcox, The
Servant Songs in Deutero-Isaiah: JSOT 42 (1988) 79-102, cree que en los
¢.40-48 el Siervo es el pueblo, y en 49-55 el profeta. Personalmente, creo que
todos los cantos podrian aplicarse al pueblo, a pesar de las afirmaciones tan
personalizadas que a veces encontramos. Por consiguiente, la lectura que
ofrezco a continuacién tiene mucho de hipotética.

# Este tema lo he expuesto detenidamente en J. L. Sicre, La mediacién de
Ciro y la del Siervo de Dios en Deuteroisaias: EstEcl 50 (1975) 179-210. Como
indico en la nota anterior, no estoy ahora tan convencido de que sea la lectura
mis exacta.
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hasta entonces del valor redentor del sufrimiento. Se admitian
las dificultades y contrariedades de la vida, encontrando en ellas
un sentido educativo, pedagdgico, pretendido por Dios. Pero
no se podia imaginar que el sufrimiento tuviese un valor reden-
tor en si mismo. Deuteroisaias proclama por vez primera que
«si el grano de trigo cae en tierra y muere, produce mucho
fruto». No tiene nada de extrafio que la Iglesia primitiva conce-
diese gran valor a estos poemas y viese anticipados en ellos la
existencia y el destino de Jesus.

4. Profetas anénimos y redactores

La aportacién profética de la época del exilio no se limita a
estas dos grandes figuras. Una serie de profetas an6nimos nos
ha dejado también su obra. Entre la variada temitica que les
preocupa, destacaria los siguientes puntos:

a) El odio a los extranjeros *°

La tragica experiencia de la caida de Jerusalén no fue sélo
culpa de los babilonios. Otros pueblos vecinos los ayudaron en
la campana. Contra ellos se vuelca un odio feroz. Se advierte en
Ezequiel, que condena la alegria de Am6n y Moab al enterarse
de la noticia (Ez 25,1-11) y la safia con que Edom vy los filisteos
participaron en la batalla (25,12-17). Es tema capital del brevisi-
mo texto de Abdias, centrado en la condena de Edom. Pero
otros muchos profetas anénimos volcaron su indignacién con-
tra Babilonia (cf. Jr 50-51) o reelaboraron antiguos oriculos
para aplicarlos a ella (Is 14). También encontramos oriculos
contra Moab (Jr 48,1-47) y Edom (Jr 49,7-22).

b) La denuncia de los idolos

No se trata de la denuncia de la idolatria y los dioses
paganos, cosa antigua, sino de la condena de sus estatuas, que
adquiere ahora especial 1 1mportanc1a Textos famosos se encuen-
tran en Deuteroisaias, que quizd no provengan del profeta
(40,19-26; 41,6; 44,9-20; 46,1-7), pero que encuentran eco en
otros casos (Jr 10,1-16) y se prolongaran en la «Carta de Jere-
mias» (Baruc 6) y las tradiciones griegas sobre Daniel (Dn 14).

* G. Fohrer, Die Propheten des Alten Testaments, 4 Die Propheten um die
Mitte des 6. ]abrhunderts (Giitersloh 1975), ofrece una extensa lista de todos
los textos anénimos que considera de esta época organizindolos por paises:
Babilonia, Egipto, Filistea, Edom, Moab, Amén, y otros pueblos.
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¢) El anuncio de salvacion

Es el tema mis importante, con multiples ramificaciones.
Basindose probablemente en la predicacién de Ezequiel, resue-
nan abundantes promesas de liberacién y vuelta a la patria *,
reconstruccion y fecundidad de Jerusalén *, reunificacion de los
dos reinos, nuevo monarca ideal, esparcidas a lo largo de los
mis diversos libros proféticos. Un ordculo tan importante como
Is 11,1-9, sobre el rey ideal que implanta la justicia y trae con
ello la vuelta al paraiso es probable que proceda del exilio. Igual
puede decirse de Miq 5,1-3, a propésito del nuevo jefe salido de
Belén. Del anuncio de la «nueva alianza» (Jr 31,31-34), en caso
de que no sea de Jeremias. De las promesas de salvacién en Am
9,11-15.

En resumen, los profetas anénimos llevaron a cabo una
labor mucho mis creativa de lo que a veces se piensa. Un
esfuerzo paralelo se centrard en la recoleccion y reinterpretacién
de las tradiciones proféticas anteriores, dotdndolas a veces de un
marco de esperanza que antes no tenian. Por ejemplo, el final de
Amés (9,11-15), la profunda reelaboracién de las tradiciones de
Isaias, Miqueas (c.4-5) y Jeremias **. No quiero decir que toda
esta labor se llevase a cabo en el exilio. Gran parte tuvo lugar
también en los afios siguientes, completando la tarea indicada
con nuevas ideas.

3 1s 14,1-4a.
2 Sof 3,14-20; Jr 33,1-13.

» En Babilonia sitta Nicholson la redaccion de los llamados «textos B»,
narraciones bastante amplias que hablan de Jeremias en tercera persona; para él
son fruto de una actividad pastoral y homilética (cf. E. W. Nicholson, Prea-
ching to the Exiles. A Study of the Prose Tradition in the Book of Jeremiah,
Oxford 1970). Wanke, que no admite la unidad de estilo y de teologia de estos
capitulos, piensa sin embargo que el nicleo primitivo fue reelaborado en favor
de los desterrados en Babilonia (cf. G. Wanke, Untersuchungen zur sogennan-

ten Baruchschrift, BZAW 122, Berlin 1971). También otros textos no narrati- .

vos proceden probablemente de esta época y este ambiente: la denuncia de los
idolos (10,1-16), el discurso sobre la santificacion del sabado (17,19-27), la
condena de los que se burlan de los profetas (23,34-40), los oriculos contra
Moab (48,1-47) y Edom (49,7-22). Y las reelaboraciones de textos antiguos,
entre las que sobresalen, por su importancia, las de los c. 30-31.

15
Los anos de la restauracion

A distancia de siglos, la época de la restauracion judia resulta
de las mas interesantes y creativas. A los protagonistas también
debieron resultarles especialmente apasionantes aquellos afios
de esperanzas e incertidumbres, fracasos y logros. Los judios de
comienzos del siglo VI a. C. fueron una generacién maldecida
por Dios y por los hombres, por profetas y reyes enemigos.
Habian vivido durante afio y medio el terrible asedio de Jerusa-
lén, la caida de la ciudad en manos de los babilonios, la angustia
de las filas de prisioneros, el temor a verse desterrados, la
realidad del exilio.

Cincuenta afios mis tarde, todo esto formaba parte del
pasado. La mayoria de los protagonistas habian muerto. Que-
daban sus hijos, acunados con cantos de odio a Babilonia y
versos esperanzados de vuelta a la patria. Una generacién alen-
tada por las promesas del Deuteroisaias, que sigue con pasién
las noticias sobre el gran rey persa, Ciro, el libertador, y sale
presurosa a su encuentro cuando entra triunfal en Babilonia.

Efectivamente, el afio 539, Ciro conquista Babilonia. En el
538 promulga el edicto que permite la vuelta de los desterrados.
Un grupo al mando de Sesbasar aproveché la ocasién. Sin
embargo, la situacién que encontraron fue lamentable: ciudades
en ruinas, campos abandonados o en manos de otras familias,
murallas derruidas, el templo incendiado. No sabemos qué le
ocurrié a este grupo de personas. La predicacion de Ageo
sugiere que entre ellas cundié el desimimo y se limitaron a
preocuparse de las viviendas y los campos, olvidando la recons-
truccién del templo y las ilusiones de independencia. Una vez
mds, los profetas, a contrapelo de la actitud del pueblo, le
obligan a esperar la salvacién.

Ageo, Zacarias y el grupo de profetas anénimos que conoce-
mos como Tritoisaias (Is 56-66) se sitGan en las primeras déca-
das posteriores a la vuelta de Babilonia. El primero insiste en la
reconstruccion del templo y fomenta la esperanza de un nuevo
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rey davidico, al que identifica con Zorobabel, cerrando sus
profecias con la victoria de Juda sobre sus enemigos. Zacarias se
mueve en una tematica parecida, aunque la desarrolla con cua-
dros e imagenes de suma originalidad, aprovechados posterior-
mente por la literatura apocaliptica. Los capitulos conocidos
como «Tritoisaias» (Is 56-66) dan testimonio de los conflictos y
esperanzas de la comunidad restaurada.

1. Ageo

Aungque el libro carece de titulo propiamente dicho (1,1 es la
introduccién al primer oriculo), la época del profeta queda
perfectamente delimitada a lo largo de la obra. Su actividad se
extiende desde el dia primero del mes sexto del afio segundo de
Dario hasta el veinticuatro del mes noveno. En nuestro cémpu-
to, estas fechas se interpretan habitualmente como desde el 27
de agosto al 18 de diciembre del 520. Bickerman, sin embargo,
cree que se trata del afio 521, lo cual resolveria algunos proble-
mas '. Es posible, como piensan algunos autores, que la activi-
dad de Ageo se extendiese a los periodos inmediatamente ante-
rior y posterior a esas fechas.

Poco sabemos de Ageo. Algunos, basindose en 2,3, dan por
supuesto que en el 521 / 520 era de edad evanzada. Pero no es
seguro. Tampoco sabemos si nacié en Palestina o si volvié de
Babilonia con los desterrados. En cuanto a la sugerencia de que
era sacerdote, parece descartada por la consulta que les hace en
2,10-14.

Recordemos algunos datos sobre su época 2. El afio 529, al
morir el rey Ciro, le sucedié en el trono de Persia su hijo
Cambises, tirano cruel, caprichoso y enfermo, que se gané la
antipatia del pueblo y de los dirigentes ’. De este modo se

' Segtin él, el segundo afio de Dario comenzé en Judea y Siria el 14, IV del
521; por tanto, el oraculo de 2,20ss habria sido pronunciado el 30 de diciembre
del 521 (cf. E. Bickerman, La seconde année de Darius: RB 88 [1981] 23- -28).
Esta fecha irfa mejor con su contenido. Si Dario restablecié la paz en el i imperio
durante el afio 520, no es 16gico que el profeta espere fines de ese mismo afo
una convulsién internacional. En cambio, encajaria muy bien a finales del 521,
cuando la situacién todavia es incierta. De todas formas, no debemos juzgar a
los profetas con categorfas muy légicas.

? El documento mas importante de la época es la inscripcién de Behistun.
Ver traduccién en Herédoto, Historia, III-1V, 126s. La época de la restaura-
cién estd detenidamente expuesta por H. G. Mitchell en el International
Critical Commentary (1912) 15-24.

* La versién mds detenida, incluso exagerada, de las locuras y crueldades de
Cambises la encontramos en Herddoto, Historia, I11, especialmente en los
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produjo, en julio del 522, una rebelién capitaneada por el mago
Gaumata, que se hizo pasar por Bardia, hermano menor de
Cambises, asesinado poco antes por el rey *. Cambises murié,
probablemente asesinado, y le sucedié Dario I. Fueron afios
turbulentos, pero el nuevo rey reprimid brutalmente las revuel-
tas, hasta que el 520 restaurd la paz en todo el imperio. En este
ambiente de guerra internacional se comprende que Ageo espe-
re una intervencién de Dios que haga temblar a las naciones
(2,7), destruya el poder de los reinos paganos (2,21s) y libere
definitivamente a Juda.

La predicacién de Ageo gira en torno a dos temas: el templo
y la irrupcién de la era escatolégica. El primero es el mas
importante, ya que de su reconstruccién depende el que Dios
intervenga en el mundo de manera definitiva. Ageo no siente
gran preocupacién por los problemas morales. Nos encontra-
mos ante un discipulo de los discipulos de Ezequiel. Un hombre
préctico, que no se limita a esbozar en el papel el templo futuro,
glorioso, sino que actiia con realismo y procura comenzar la
tarea. En este sentido merece profundo respeto. Ante las criticas
tan frecuentes que ha sufrido este profeta, conviene recordar la
defensa que de él hace von Rad: «El templo era el lugar en que
Yahvé hablaba a Israel, donde le perdonaba sus pecados y en el
que se hacia presente. La actitud que se adoptase ante el templo
reflejaba la actitud que se adoptaba en favor o en contra de
Yahvé. Pero la gente se desinteresaba bastante de este lugar; a
causa de su miseria econdémica, iban retrasando la reconstruc-
cién, ‘pues no era tiempo todavia® de llevarla a cabo (Ag 1,2).
Ageo da la vuelta a esta jerarquia de valores: Israel no sera Israel
si no busca ante todo el reino de Dios; lo demds, la bendicién de
Yahvé, le sera concedido luego (1,2-11; 2,14-19). En el fondo,
no esti pidiendo ni diciendo nada distinto de Isaias cuando
exigia la fe durante la guerra siro-efraimita» °

Hay otro tema, mucho menos desarrollado, pero de enorme

capitulos 14-16 (humillaciones infligidas al faraén Psaménito y represalias
contra la momia de Amasis) y 27-37 (muerte de Apls, asesinato de su hermano
Esmerdis y de una de sus hermanas, persecucién de otros personajes y mds
sacrilegios). Aconsejo la lectura de estos capitulos en la traduccién de Carlos
Schrader (Gredos, Madrid 1979), provista de excelentes y abundantes notas,
esenciales para leer a Herédoto con sentido critico.

* Segiin Schrader, la teoria del mago Gaumata y la rebelién de los magos no
se mantiene actualmente. Esta es la versién de Dario. Gaumata seria el mismo
Bardiya, que no murié asesinado.

* Teologia del Antigno Testamento, 11, 353.
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importancia, que se expone en los versos finales dirigidos a
Zorobabel, gobernador de Juda:

«Haré temblar cielo y tierra,

volcaré los tronos reales,

destruiré el poder de los reinos paganos,

volcaré carros y aurigas, N

caballos y jinetes morirdn a manos de sus camaradas.

Aquel dia te tomaré, Zorobabel, hijo de Sealtiel,

siervo mio, oraculo del Sefior,

te haré mi sello porque te he elegido,

ordculo del Senor de los ejércitos» (Ag 2,21-23).

Como si se tratase de un nuevo milagro del Mar de las
Canas, Dios destruye los carros y caballos de los enemigos, y
esta liberacidén da paso a la restauracion de la dinastia davidica
en la persona de Zorobabel. Este dato también forma parte del
realismo de la época. Después de tantos anuncios de un rey
ideal, que establecerd la justicia y el derecho, traerd la paz
paradisiaca, el profeta concreta estas esperanzas en un personaje
de su momento historico. Al mismo tiempo, aceptar a Zoroba-
bel supone oponerse a lo profetizado por Jeremias contra Jeco-
nias, abuelo de Zorobabel °. Las palabras de Jeremias ayudan a
entender las de Ageo; porque éste no anuncia al pueblo un
beneficio divino, se dirige al gobernador, insistiendo en que
Dios vuelve a mirar con agrado a un descendiente de David: «te
tomaré», «te haré mi sello», «te he elegido», «siervo mio». Lo
importante no es lo que Zorobabel hari por el pueblo, sino lo
que Dios hace por Zorobabel. Podemos decir que Ageo repite,
con palabras muy distintas, el nicleo de la profecia de Natin:
«Yo te construiré una Casa, tu casa y tu reino permanecerin por
siempre en mi presencia». Dios es fiel a su antigua promesa ’.

2. Zacarias

Zacarias aparece mencionado en Esd 5,1 y 6,14, junto con
Ageo, como uno de los principales artifices de la reconstruccién
del templo. Las fechas de su libro coinciden con este dato. Su
actividad comienza pocos dias antes de que termine la de Ageo
y se prolonga hasta el 4 del mes noveno del afio cuarto de Dario,
es decir, hasta el 7 de diciembre del 518 a. C., o del 519 en el
cémputo de Bickerman (ver 7,1). Abarca, pues, unos dos afios.

«jPor mi vida!, Jeconias, hijo de Joaquin, rey de Juds, aunque fueras el
sello de mi mano derecha, te arrancaria y te entregaria en poder de tus mortales
enemigos» (Jr 22,24).

) . o .
Sobre las ideas «mesidnicas» de Ageo volveremos en el capitulo 22.
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Poco sabemos de este profeta. En 1,1.7 se nos dice que era
hijo de Baraquias y nieto de Idé. Sin embargo, en Esd 5,1; 6,14
se afirma que era hijo de Id6. Y Neh 12,16 también habla de un
hijo de 1d6 llamado Zacarias. Resulta dificil saber qué tradicién
es la exacta. Para algunos autores (Junker, Sellin-Fohrer, N6t-
scher), la designacion «Zacarias hijo de Baraquias» es un error
motivado por Is 8,2, donde se habla de un personaje del mismo
nombre; el verdadero padre de Zacarias seria 1d6. Otros, sin
embargo, traducen ben en los dos textos de Esdras por «nieto»
en vez de por «hijo», con lo cual resulta ficil poner de acuerdo
todos los textos. En cualquier caso, la cuestion —al menos para
nosotros— no es muy importante. Algo distinto es saber si
debemos identificar al profeta Zacarias con el «Zacarias hijo de
Id6» del que habla Neh 12,16. Muchos asi lo hacen, y deducen
de este dato el origen sacerdotal del profeta. Otros niegan que
tal identificacién sea vélida.

Nada sabemos de su edad en el momento de la vocacién.
Quienes lo identifican con el joven que aparece en 2,8 afirman
que era un muchacho. Pero no hay motivo para tal identificacion;
el texto sugiere mas bien lo contrario. Segiin Rudolph, el profeta
no vivia ya cuando se consagré el templo (febrero del 515). Pero
tampoco nos atreveriamos a asegurarlo. Lo Gnico probable es que
su actividad profética terminase en diciembre del 518.

En cuanto a la época, vale lo dicho para Ageo. Dos grandes
temas ocupan a los judios de entonces: la reconstruccién del
templo y la restauracién escatolégica. Si Ageo habia concedido
mayor importancia al primero, y sélo un breve apéndice al
segundo, Zacarias hari lo contrario. Sin olvidar el tema del
templo, su reconstruccidn queda inserta en la perspectiva mas
amplia de la era escatolégica que se avecina.

Como veremos, el contenido de su mensaje es importante.
Pero lo que ha hecho més famoso a Zacarias es su espléndido
desarrollo literario del género de las visiones ®. El no inventa el

¥ Sobre ellas, véanse especialmente las siguientes obras de conjunto, en
orden cronolégico: J. W. Rothstein, Die Nachtgesichte des Sacharja, BWAT 8
(Leipzig 1910); H. G. May, A Key to the Interpretation of Zechariah’s Visions:
JBL 57 (1938) 173-84; L. G. Rignell, Die Nachigesichte des Sacharja (Lund
1950); M. Bic, Die Nachtgesichte des Sacharja, BSt 42 (Neukirchen 1964); A.
Petitjean, Les oracles du Proto-Zacharie. Un programme de restawration pour
la communanté juive aprés Pexil (Paris 1969); K. Seybold, Bilder zum Tempel-
bau. Die Visionen des Propheten Sacharja, SBS 70 (Stuttgart 1974); Ch. Jere-
mias, Die Nachtgesichte des Sacharja. Untersuchungen zu ihrer Stellung im
Zusammenhang der Visionsberichte im AT und zu ihrem Bildmaterial,
FRLANT 117 (Gotinga 1977); G. Wallis, Die Nachtgesichte des Propbeten
Sacharja. Zur Idee einer Form: SVT XXIX (Leiden 1978) 377-91.
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género. Lo hemos encontrado en tiempos antiguos, esti presen-
te en Amos, Isaias, Jeremias, Ezequiel. Pero ninguno de ellos le
dio ese caricter surrealista y médgico que lo sitia a las puertas de
la apocaliptica °.

Los ocho capitulos de Zacarias '°, con su cambio frecuente

del estilo visionario al oracular, pueden producir una sensacién:

de desconcierto. Sin embargo, el mensaje de este profeta resulta
claro y facil de resumir.

Ante todo, aunque esto no es lo més importante, se refiri6 a
la reconstruccion del templo (1,16) y prometié a Zorobabel que
terminaria la obra «no por la fuerza ni con riquezas, sino con la
ayuda del espiritu de Dios» (4,6b-10a). Esta reconstruccién abre
paso a una nueva era de prosperidad y salvacién (8,9-13).

De hecho, lo que mis interesa a Zacarias es ese nuevo
mundo futuro, tema capital de las visiones. Muchos comentaris-~
tas piensan que su nimero original era siete, cosa bastante
probable, ya que la estructura de 3,1-7 no corresponde a la de
las otras ''. Prescindiendo de ella, el contenido de las visiones es
el siguiente:

1) Los caballos de colores: castigo de las naciones y bendicién de
Jerusalén (1,8-16).

2) Los cuatro cuernos y los cuatro herreros: castigo de los paganos
(2,1-4).

3) El hombre del cordel: gloria de Jerusalén (2,5-9).

4) El candelabro de oro, las siete limparas y los dos olivos:
exaltacién de Zorobabel y Josué, gobernador y sumo sacerdote respec-
tivamente (4,1-6a.10b-14).

5) El rollo volando: castigo de los malvados (5,1-4).

’S. Amsler, Zacharie et Porigine de Papocalyptique: SVT XXII (Leiden
1972) 227-31; R. North, Prophecy to Apocalyptic via Zechariah: SVT XXII
(1972) 47-71; H. Gese, Anfang und Ende der Apocalyptik dargestellt am
Sacharjabuch: ZTK 70 (1973) 20-49. A la idea de relacionar a Zacarias con la
apocaliptica se ha opuesto decididamente P. D. Hanson, The Dawn of Apoca-
lyptic (Filadelfia 1975); este autor considera al profeta un tipico representante
del partido sacerdotal, enemigo de los verdaderos escritores apocalipticos, que
serfan los discipulos de Deuteroisaias. Si Zacarias emple6 recursos literarios de
estos escritores, lo hizo para congraciarse al piiblico y dar un respaldo proféti-
co al proyecto sacerdotal.

'® Sobre la separacion entre «Protozacarfas» (Zac 1-8) y el resto del libro

(Zac 9-14), véase lo dicho en el capitulo 8 y Alonso / Sicre, Profetas, I, 1141 y
1176s.

"' Una detallada exposicién de las diferencias entre la vision contenida en

3,1-7 y las restantes puede verse en la obra de Ch. Jeremias, Die Nachtgesichte,
201s. )
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6) La mujer en el recipiente: la maldad habita en Babilonia, donde
es bien acogida (5,5-11).
7) Los cuatro carros: castigo del norte (6,1-8).

Las dos primeras y las dos tltimas tienen por objeto los
paises extranjeros que maltrataron a Juda. Las tres central.esi se
preocupan de la restauracién judia. Y todo confluye en la vision
cuarta, que habla de los dos grandes dirigentes, politico y reli-
gioso, del nuevo pueblo de Dios. Todas las ilusiones alentadas
por los judios que marcharon desde el destierro se encuentran
aqui plasmadas: Dios se vuelve benigno a su pueblo, castiga a
sus adversarios, llena de gloria a Jerusalén, suprime a los mal-
hechores y le concede unos gobernantes dignos de la nueva
situacidn.

Por consiguiente, el mensaje de Zacarias se inspira en el de
Ezequiel y desarrolla mas plenamente el de Ageo. Pero Zacarias
no se preocupa sélo del futuro. Para él cuenta mucho el presen-
te. Y la tarea de su momento histérico no consiste sélo en poner
piedra sobre piedra. Hay algo mis importante: convertirse
(1,1-6). En esta conversién ocupa un puesto capital el aspecto
ético (7,9-10; 8,16-17). El culto por si solo no basta (7,4-7) ™.

Teniendo en cuenta estos detalles, advertimos que Zacarias
es encrucijada de distintas lineas proféticas. A veces nos recuer-
da la predicacién de Amés, Isaias o Miqueas (a los que alude sin
mencionarlos expresamente), con su marcado acento social.
Otras veces creemos encontrarnos ante un excelente discipulo
de Ezequiel, con su ideal de restauracién politica y cultual. En
otros casos nos sentimos a las puertas de la apocaliptica. Esta
interseccién de caminos es lo que hace mis interesante la perso-
nay el mensaje del profeta. Su apertura a todas las corrientes, su
capacidad de unificarlas y sintetizarlas sin simplismos, lo con-
vierten en un modelo para no interpretar de forma unilateral la
tradicién profética .

3. Tritoisaias (Is 56-66)

Los capitulos 56-66 del libro de Isafas son atribuidos por la
mayor parte de los comentaristas actuales a diversos autores
muy vinculados espiritualmente a Deuteroisaias, que proclama-

12 Sobre el mensaje social de Zacarias, cf. «Con los pobres de la tierra»,
423-32.

" Una exposicién detallada del libro y de sus problemas, en Alonso / Sicre,
Profetas, 11, 1141-6.
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ron su mensaje en los dltimos decenios del siglo VI y primeros
del V ™. Por consiguiente, no podemos hacer la menor referen-
cia «biografica» en este caso. También resulta aventurada la
interpretacion «sociolégica», dadas las profundas diferencias
entre las diversas teorias ©°. Sin embargo, serfa injusto no hablar

mas detenidamente de estos capitulos en una historia de la’

profecia. /

Para abrirnos paso en el laberinto de estos oriculos, convie-
ne recordar dos textos. El primero, que abre la seccién con
caricter programdtico, afirma: «Guardad el derecho, practicad
la justicia, que mi salvacién estd para llegar y se va a revelar mi
victoria» (56,1). El segundo, recogido por Jests en la sinagoga
de Nazaret, equivale a la vocacién y misién del profeta: «El
Espiritu del Sefior est sobre mi, porque el Sefior me ha ungido.
Me ha enviado para dar la buena noticia a los que sufren, para
vendar los corazones desgarrados, para proclamar la amnistia a
los cautivos y a los prisioneros la libertad» (61,1-3).

En ambas ocasiones se habla de un consuelo futuro, de una
salvacién y victoria de Dios, que repercutir en el bienestar de
todo el pueblo. Pero este mensaje queda condicionado desde el
comienzo a la observancia del derecho y la prictica de la justi-
cia. El futuro mejor no es una promesa incondicionada, sino
una promesa que hay que conquistar.

Deuteroisaias habia anunciado la salvacién y restauracién
del pueblo. Pasaron los afios. Sélo se habia cumplido la vuelta
de Babilonia, y de forma mucho mis modesta que la imaginada
por el profeta. ¢ Como se explica esto? ¢Es Dios impotente? ¢Se
ha olvidado de su pueblo? La respuesta de Isaias III no deja

"* La historia de la investigacion ha pasado por diversas etapas: a) algunos
autores atribuian estos capitulos a Deuteroisaias, cuando volvié a Jerusalén con
los desterrados (Kénig, Glahn, Penna, Maass, etc.); b) otros los atribuyen a un
discipulo de Deuteroisaias, que adapta a las nuevas circunstancias la predica-
cién de su maestro (Elliger, Meinhold, Sellin, Bonnard); c)segtn Duhm, proce-
den de un profeta del siglo V; d) proceden de distintos autores (Cheyne,
Kosters, Budde, Volz, Kittel, Weiser, Eissfeldt, Fohrer, etc). Para una exposi-
cién mis detallada, cf. Alonso / Sicre, Profetas, I, 341s.

" Cf. Alonso / Sicre, Profetas, 1, 344, donde expongo las opiniones de K.
Pauritsch, Die nene Gemeinde: Gott sammelt Ausgestossene und Arme (Jes
56-66), AnB 47 (Roma 1971); P. E. Bonnard, Le Second Isaie. Son disciple et
ler éditenrs. Isaie 40-66 (Paris 1972); P. D. Hanson, The Dawn of Apocalyptic
(Filadelfia 1975). La obra posterior de E. Achtermeier, The Community and
Message of Isaiah 56-66 (Minnedpolis 1982), acepta fundamentalmente la teoria
de Hanson, aunque introduce algunas modificaciones. Aunque la diversidad de
opiniones me anime a no enfocar estos capitulos desde un punto de vista
«sociolégico», los estudios anteriores resultan interesantes y ttiles.
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Jugar a dudas: «Mira, la mano del Sefior no es tan corta que no
pueda salvar, ni es tan duro de oid.o que no pueda oir. Son
yuestras culpas las que crean separacién entre vosotros y vues-
tro Dios. Son vuestros pecados los que tapan su rostro para que
no os oiga» (59,1-2).

Esta frase refuerza lo dicho anteriormente. Dios quiere es-
cuchar a su pueblo, salvarlo de la situacion en que se encuentra.
Pero el hombre debe colaborar, cambiando de actitud y de
conducta.

Estas ideas tan sencillas ayudan a entender el mensaje de Is
56-66. Pero, como indicdbamos antes, estos capitulos no proce-
den probablemente del mismo autor. El nicleo bésico se en-
cuentra en los capitulos 60-62, que contienen un mensaje salvifi-
co bastante relacionado con el de Deuteroisafas. Otros textos
van en la misma linea (57,14-19; 65,16b—25;.66,1-16). Es posible
que procedan de los afios 537-521, como piensa Westermann.

A este nicleo fundamental se fueron anadiendo otros textos
en afios posteriores. De acuerdo con su contenido, podemos
agruparlos de la siguiente forma:

— Un magnifico oriculo sobre el verdadero ayuno (58,1-
12) .

— Dos lamentaciones (.59 y 63-64), que enmarcan el nicleo
basico de los ¢.60-62.

— Textos que reflejan una separacion entre piadosos y mal-
vados, con suerte distinta para cada grupo (57,1-13.20-21; 65,1-
16a; 66,1-4.5.17).

— Textos que reflejan una actitud més agresiva con los pue-
blos extranjeros, anunciindoles el castigo (60,12; 63,1-6;
66,6.15-16). |

— Textos que reflejan la inquietud misionera de la comuni-
dad, uniendo la apertura a los paganos con la observancia del
sabado (56,2-8; 66,18-21).

4, Nota final

Hemos visto que el mensaje de estos profetas y grupos es
muy distinto. Sin embargo, encontramos en ellos algo comin
que marcard profundamente a la profecia posterior, .abrlendo
paso a la mentalidad apocaliptica. Destacaria los siguientes te-

mas:

16 1o analizo detenidamente en «Con los pobres de la tierra», 411-8.
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1. La victoria sobre los enemigos. Es idea frecuente en los
antiguos oriculos contra los paises extranjeros. Pero ahora ad-
quiere un matiz grandioso y universal. No se trata de que los
palacios de Benadad queden incendiados, como decia Amés. Ni
de que Tiro o Babilonia desaparezcan de la escena. Se trata de
una conflagracién mundial. El texto de Ageo citado més arrliba
lo demuestra. Igual ocurre en las visiones de Zacarias. O en éste
otro texto de Is 66,15-16: «Porque el Sefior llegar con fuego y
sus carros con torbellino, para desfogar con ardor su ira y su
indignacién con llamas. Porque el Sefior va a juzgar con su
fuego y con su espada a todo mortal: seran muchas las victimas
del Sefior».

Hay en este texto reminiscencias de Isaias, de Habacuc 3, de
Deuteroisaias. No supone una novedad absoluta. Pero si tene-
mos la impresién de encontrarnos ante un mundo nuevo, a lo
que contribuye el que en todos estos casos se trate de enemigos
innominados, a pesar de ser muy bien conocidos (Persia).

Por otra parte, la antigua idea de que los enemigos se en-
cuentran también dentro del pueblo de Dios y sufriran el mismo
castigo adquiere cada vez mis relieve.

2. Lo anterior queda vinculado a la idea de un juicio terrible,
que aniquilari a reinos paganos e israelitas id6latras y malvados.
Las palabras finales del libro de Isaias, que tanto influjo han
ejercido en generaciones posteriores, sirven de muestra: «Y al
salir verdn los cadaveres de los que se rebelaron contra mi: su
gusano no muere, su fuego no se apaga, y seran el horror de
todos los vivientes» (Is 66,24).

3. Pero el juicio de paganos y malvados tiene la contraparti-
da de salvacion para los justos, en un mundo nuevo, perfecta-
mente descrito por Zacarias en sus visiones, pero cuyo anuncio
encuentra su formulacién clisica en Is 65,17-25:

«Mirad, yo voy a crear un cielo nuevo y una tierra nueva:
de lo pasado no habri recuerdo ni vendra pensamiento,
sino que habré gozo y alegria perpetua por lo que voy a crear;
mirad, voy a transformar a Jerusalén en alegria

Yy a su poblacién en gozo (...)

y ya no se oirdn en ella gemidos ni llantos;

ya no habra alli nifios malogrados

ni adultos que no colmen sus afios,

pues serd joven el que muera a los cien afios,

y el que no los alcance se tendrd por maldito.
Construirdn casas y las habitaran,

plantarin vifias y comeran de sus frutos (...).

Antes que me llamen, yo les responderé,

atin estardn hablando y los habré escuchado.
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El lobo y el cordero pastaran juntos,
el leén con el buey comerd paja.
No harin dafio ni estrago en todo mi Monte Santo

~dice el Sefior—».

Estamos a las puertas de la apocaliptica, con su neta distin-
cién entre el mundo presente y el mundo futuro, un mundo de
condenados y otro de salvados.

4. Pero el texto anterior hace caer en la cuenta de otro detalle
importante de la época. Muchas de sus frases son relectura de
profecias antiguas. La idea de no recordar _el /pasgdo ante la
novedad que Dios crea se inspira en Deuteroisaias, 1gual. que la
bendicién de Jerusalén. En cambio, la promesa de habitar las
casas que construyan y comer los frutos de las vinas que Rlar}ten
es el reverso de la maldicién contenida en Am 5,11. Las image-
nes finales de paz paradisiaca se inspiran literalmente en Is
11,5-9.

Esto quiere decir que la profecia de la restauracién y la de
los siglos posteriores tendrd siempre en cuenta a los primeros
grandes profetas. Recoge sus palabras, las medita, les encuentra
un sentido nuevo, actualizindolas para el presente y el futuro.
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La marcha hacia el silencio

En la etapa final de la profecia israelita podemos incluir un
libro de muy dificil datacién, el de Joel, con su famosa plaga de
langostas —que preludia la venida del «dia del Senor»— y el
anuncio de la efusién del Espiritu. También el de Jonis y una
serie importante de colecciones andnimas. Y, aunque no volve-
remos sobre el tema, a esta etapa final debemos en muchos casos
—si no en todos— la redaccion definitiva de los libros proféticos.
Sélo por eso merece todo nuestro respeto.

1. Joel

El titulo del libro lo atribuye a Joel ben Fatuel. Pero nada
nos dice sobre su persona ni sobre la época en la que actud.
Leyendo la obra sélo podemos deducir con claridad que era
judio, predicé en Jerusalén y posefa un conocimiento bastante
profundo de la vida campesina, como lo demuestra su descripcién
de la plaga de langostas. En una época eminentemente agricola,
este simple dato no basta para considerarlo un campesino, al estilo
de Miqueas. Més atn: sus grandes cualidades poéticas, su conoci-
miento de los profetas que lo precedieron, nos impulsan a situarlo
en un ambiente bastante elevado culturalmente. Dado su interés
por el templo y el clero, muchos lo consideran un profeta cultual,
en la misma linea de Habacuc o Nahan.

Su actividad ha sido fechada en las épocas mis distintas,
desde el siglo IX hasta el III. Aunque la tendencia predominante
lo sitda en la época postexilica, otros siguen admitiendo como
posible los tltimos afios de la monarquia (finales del siglo VII
comienzos del VI) !. Por eso ofrezco dos claves de lectura.

' Cf. Alonso / Sicre, Profetas, 11, 924s. Los redactores del libro de los Doce
profetas menores pensaban probablemente que era contemporineo de Oseas y
Amés (siglo VIII), y por eso situaron su mensaje entre el de ellos. Pero el hecho
de que no diesen indicacién temporal alguna en el titulo sugiere que no estaban
muy seguros.



354 / Los profetas

En la hip6tesis de que Joel actuase a finales del reino, debe-
mos leer el libro recordando la predicacién de Sofonias sobre el
«dia del Seior» (Sof 1,2-2,3) y el mensaje de Jeremias a
propésito de la sequia (Jr 14,1-15,9). Sobre todo el segundo
texto es muy interesante. Jeremias parte también de una catis-
trofe agricola, que el pueblo intenta superar con actos e
culto y la intercesion del profeta. Pero Dios se niega a perdo-
nar. Mas atin, la sequia se convierte en signo de plagas todavia
mayores: muerte, espada, hambre y destierro. Para Sofonias,
el dia del Sefior se manifiesta también como un momento de
ira y colera, de juicio y destrucci6n. Pero cabe una escapato-
ria: buscar al Sefior, buscar la justicia, buscar la humildad (Sof
2,3).

Joel comparte la idea de que el dia del Sefior es terrible. En
comparaci6n con €l la plaga de langosta y la sequia son males
pequenos. Pero estd convencido de que «el Sefior es compasivo
y clemente, paciente y misericordioso, y se arrepiente de las
amenazas» (2,13). Para él, la catdstrofe presente no es signo de
un castigo adin mayor. Anticipa una era de bendicién y salva-
cién para el pueblo. Segin Rudolph, el mensaje de Joel resona-
ria en los oidos de sus contemporineos en clara oposicion al de
Sofonias y Jeremias. Incluso afirma que Jeremias pudo aplicar a
Joel estas duras palabras: «Mentiras profetizan los profetas en
mi nombre, no los envié, no los mandé, no les hablé; visiones
engafiosas, oriculos vanos, fantasias de su mente es lo que
profetizan» (Jr 14,14). Sin embargo, la postura de Rudolph
parece injusta. Joel no anuncia la salvacién incondicionada.
Exige la conversién interior, profunda («rasgaos los corazones,
y no los vestidos»), y todo lo somete, igual que Amos, a un
«quizd» (2,14). Con esto no queremos inventar un acuerdo
pleno entre Joel, Jeremias y Sofonias. En caso de que hubieran
sido contemporaneos, los desacuerdos habrian sido probable-
mente numerosos: Joel concede al culto una capacidad de solu-
cionar los problemas que Jeremias siempre le neg6. Por otra
parte, tanto Sofonias como Jeremias aman lo concreto, no se
quedan en férmulas etéreas («convertios al Sefior, vuestro
Dios»), sino que indican las consecuencias practicas de esta
actitud. Pero esto no hace que la oposicién entre los profetas sea
radical.

De todos modos, me inclino por la segunda hipdtesis: Joel
actia durante el siglo V, y en este momento su predicacién
adquiere un matiz muy diverso. La gran catastrofe, la caida de
Jerusalén, la desaparicién de la monarquia, el destierro, pertene-
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cen ya al pasado. La profecia, a partir de Ezequiel y Deuteroi-
saias, ha adquirido un tono més optimista y consolador. Espera
el gran cambio definitivo, la irrupcién de ese mundo maravillo-
O anu.nmado por Ezequiel, Ageo, Zacarias. Han pasado los
afios sin que las esperanzas se cumplieran, sin que el pueblo
recobrara la libertad ni los enemigos fueran castigados, sin que
se produjera la efusion del espiritu anunciada por Ezequiel, sin
que un manantial, desde el templo, engrosara el torrente de las
Acacias. Joel, partiendo precisamente de una calamidad, pre-
viendo incluso una catdstrofe mayor, mantiene la esperanza de
que la palabra profética de sus predecesores no caeri en el
vacio 2, Espera su cumplimiento y lo anuncia. Desde esta pers-
pectiva histérica, Joel no aparece como un profeta ramplén,
mucho menos como un falso profeta. Surge ante sus contempo-
rneos como un hombre de profunda fe y honda esperanza. Al
mismo tiempo, no se limita a consolar. Sacude las conciencias

obliga a dar el salto del presente al futuro, de las necesidades
primarias a la tarea definitiva, de la angustia por la comida y la
bebida a la colaboracién en el gran proyecto de Dios (4,9-10) °.

Por otra parte, en Joel encontramos formulaciones que serin
fie gran influjo en la apocaliptica posterior, sobre todo las
imagenes sobre el juicio final: »

«Haré prodigios en cielo y tierra:

sangre, fuego, humareda;

el sol apareceri oscuro, la luna ensangrentada,

antes de llegar el dia del Sefior, grande y terrible» (3,3-4).

«Reuniré a todas las naciones
y las haré bajar al valle de Josafat (...)

sol y luna se oscurecen, los astros recogen su resplandor»
(4,2.15).

2. Jonas

La «biografia» de Jonis es, casi seguro, la mejor conocida
por los cristianos. Quiza no sepan nada de la vida de Isaias o
Jeremias. Pero todos han oido hablar de que a Jonis se lo tragd
una ballena. Si les preguntan por qué se lo tragd, quizi recuer-

2 , . . .
La relectura de ordculos antiguos se advierte también en este caso, a veces
cambiando profundamente su sentido, como en 4,10 con respecto a Is 2,2-4.

3 Para més datos sobre el libro y sus problemas, cf. Alonso / Sicre, Profetas,

11, 923-9, y el reciente punto de vista de van der Meer que expongo en el
capitulo 8.



356 / Los profetas

den algo de una tormenta. Los mejor informados dirdn que
tenia que ir a Ninive (no se nos ocurra preguntar dénde estaba
Ninive ni qué significaba). Aqui se acaban sus conocimientos de
la vida de Jonis.

Es una lastima que la biografia més conocida sea toda inven
tada. Jonds no es un personaje histérico *, sino de ficcién, com
ya sugeria san Gregorio Nacianceno en el siglo IV. Pero ‘el
mensaje de este librito, lleno de fino humor, es de los mis
interesantes si lo leemos en el contexto de los siglos postexilicos,
marcados por la politica xenéfoba de Esdras y Nehemias.

Los primeros capitulos de Amés, los escritos de Joel, Ab-
dias, Nahioin y Habacuc, numerosos textos proféticos, nos po-
nen en contacto con serias amenazas contra paises extranjeros.
Entre tantas profecias contra naciones determinadas o contra
naciones en general encontramos a Jonds, que trae un mensaje
de misericordia para Ninive.

En la eleccién de esta ciudad estd la clave para comprender el
mensaje del libro. Ninive, capital del imperio asirio a partir de
Senaquerib, habia quedado en la conciencia de Israel como
simbolo del imperialismo, de la més cruel agresividad contra el
pueblo de Dios (Is 10,5-15; Sof 2,13-15; Nah). No representaba
al mundo pagano en cuanto tal, sino a los opresores de todos los
tiempos. A ellos debe dirigirse Jonds para exhortarlos a la
conversion, y a ellos les concede Dios su perdén. Creo que ésta
es la tinica perspectiva valida para entender la obra. No se trata
de universalismo religioso, ni de conciencia misionera o de
apertura a los gentiles °. El mensaje de este libro es mucho mas
duro y dificil de aceptar: Dios ama también a los opresores,
«hace salir su sol sobre malos y buenos y manda la lluvia sobre
justos e injustos» (Mt 4,45).

Quiza la actitud de Jests con Zaqueo, recaudador de im-
puestos, prototipo del opresor en tiempos del NT, sea la mejor

* Aunque el autor del relato se basa probablemente en Jonds ben Amitdy,
profeta de la primera mitad del siglo VIII, mencionado en 2 Re 14,25. El
redactor del libro de los Doce Profetas Menores, al situarlo entre Abdias y
Miqueas, es posible que los identificase. Pero la identificacion de ambos
personajes plantea serias dificultades, como indico en Profetas, 11, 1007s.

* De este librito se han dado interpretaciones muy distintas. Cf. A. Feuillet,
Le sens du livre de Jonas: RB 54 (1947) 340-61; O. Loretz, Herkunft und Sinn
der Jona-Erziblung: BZ (1961) 18-29; G. Landes, The Kerygma of the Book of
Jonab: Interpr 28 (1967) 3-31; O. Kaiser, Wirklichkeit, Moglichkeit und Vorur-
teil. Ein Beitrag zum Verstindnis des Buches Jona: EvTh 33 (1973) 91-103; R.
E. Clements, The Purpose of the Book of Jonah: SVT XXVIII (Leiden 1975)
16-28; T. E. Fretheim, The Message of Jonabh (Minnedpolis 1977).
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manera de comprender el mensaje de esta obrita. El relato de
Lucas nos habla de un acercamiento voluntario (no reticente,
como Jonds) de Jesus al explotador, que provoca su conversién
y salvacién (Lc 19,1-10). Y el interés de Jesis por «buscar y
salvar lo que estaba perdido» refleja el mismo deseo divino de
que Ninive se convierta.

En esta perspectiva de opresién e injusticia se comprende la
reaccion de los ninivitas al mensaje de Jonas. El autor no dice
que se conviertan al dios verdadero. No cambian de religién.
Simplemente, se convierten «de su mala vida y de sus acciones
violentas» (3,8). Aparece en esta frase el término hamas, que
sintetiza en la predicacién profética las injusticias sociales mas
diversas. Esta forma de conducta es la que debe desaparecer.

En el mensaje del libro hay dos aspectos. Uno corresponde a
los opresores: convertirse. Otro toca a Israel: aceptar que Dios
los perdone. Lo primero es obvio, lo segundo resulta inaudito.
Por eso el autor ha cargado la mano en el segundo tema. Jonis
representa al pueblo oprimido, que sufrié la explotacién, la
persecucion y el destierro por parte de los opresores. Un pueblo
que se ha ido habituando a fomentar el odio, a esperar que Dios
intervenga de forma terrible contra sus enemigos. El autor
afirma que esto no sucederd. Es lo mas duro que podia decir, y
no es extrafo que Jonds prefiera la muerte antes que aceptarlo.

¢Podemos compaginar este mensaje con el de otros textos
proféticos en los que se denuncia la opresioén y se canta con
alegria casi cruel la desaparicion de los tiranos (Hab 2,6-20; Is
14,4-20)? Creo que si. Porque estos textos no culpan de cruel-
dad al pais, sino al rey (Is 14,4; Hab 2,6ss; Nah 2,12-14, etc.). Y
esto es precisamente lo que piensa el autor de Jonis. Ninive
puede ser simbolo de opresin y explotacién; pero quienes la
habitan son «mis de ciento veinte mil hombres que no distin-
guen la derecha de la izquierda» (4,11). ¢Seria justo que Dios
aniquilase a todas estas personas, sin olvidar a los animales, por
los que el autor siente especial afecto?

3. Diversas colecciones anénimas

La dltima parte del libro de los Doce Profetas Menores
contiene tres colecciones que comienzan por el mismo titulo:
«Oriculo. Palabra del Sefor...» (Zac 9,1; 12,1; Mal 1,1). Si
tenemos en cuenta que Malaquias no es el nombre de un profe-
ta, sino un titulo («mi mensajero»), resulta evidente que el
editor de los Doce afiadié al ultimo profeta conocido (Zacarias)
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tres colecciones de ordculos anénimos. La tercera de ellas termi-
naria convirtiéndose en el libro de «Malaquias». Las otras dos
quedaron unidas a los ocho capitulos de Zacarias.

3.1. Zac9-11

Se trata de una coleccion bastante heterogénea, que pode-
mos dividir en tres bloques. El primero (9,1-10,2) desarrolla los
temas tipicos del himno al Dios guerrero. El segundo (10,3-
11,3) repite temas parecidos. El tercero contiene la dificil alego-
ria de los dos pastores (11,4-7 + 13,7-9). Los dos primeros
bloques coinciden algo en su contenido e imagenes, pero tam-
bién se advierten diferencias. Ambos hablan de la superacién de
la prueba, del Dios guerrero que derrota a sus enemigos y libera
a los desterrados. Pero el primero concede gran importancia al
tema mesianico (9,9-10) y el segundo no. En cuanto a la alegoria
de los dos pastores, se sitla en una perspectiva muy distinta,
Aqui, el mal no estd fuera del pueblo, sino dentro. Lo importan-
te no es derrotar a los enemigos, sino purificar al pueblo. Por
consiguiente, no podemos asegurar ni negar que estos capitulos
procedan del mismo autor; pero parece claro que no han sido
compuestos al mismo tiempo y en estrecha relacién de unos con
otros. Las referencias histéricas se pueden aplicar a todas las
épocas desde el siglo VIII al II. Pero la teoria mas difundida
actualmente es la que sitGa estos capitulos a finales del siglo IV y
durante el III, tomando como punto de partida las campanas de
Alejandro Magno. Hanson, ante las dificultades de datacién
exacta, estudia estos capitulos como reflejo de las disensiones
crecientes dentro de la comunidad exilica y postexilica ®.

3.2. Zac12-14

En estos capitulos podemos distinguir siete secciones, que
comienzan todas ellas con la misma férmula: «sucedera aquel
dia» (12,3.9; 13,2.4; 14,6.8.13). Sin embargo, no creemos que
sea esta formula la que estructura los capitulos. Es preferible
atenerse al contenido de los distintos oraculos. Ante todo, se
impone una distincién entre 12,1-13,6 y el c.14. Este dltimo es
considerado por todos los autores mucho més apocaliptico y
tardio. El principal problema planteado a la ciencia biblica por
el primer bloque es la identidad del personaje «traspasado».

* Para mas datos sobre el contenido y los problemas, me remito a Alonso /
Sicre, Profetas, 11, 1176-80.
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Casi cuarenta nombres se han propuesto. Es posible que el
autor piens%n un personaje que salva a su pueblo mediante el
sufrimiento‘;znspiréndose en Is 53.

El capitulo final mezcla temas ya conocidos de los capitulos
anteriores con otros nuevos. Su mayor valor quiza radique en la
insistencia en la realeza de Yahvé (14,9.16.17).

3.3. Malaguias

El Targum identificé a este profeta anénimo con Esdras. San
Jerénimo siguid esta opinién. Pero, aunque el librito ofrezca
algunos puntos de contacto con la actividad de Esdras, existen
también discrepancias; por ejemplo, en la actitud ante los levi-
tas. Bulmerincq lanzé la hipétesis de que el «<mensajero» de 3,1
era Esdras, y el autor del libro un ayudante suyo, que colabor6
con él en la reforma 7. Tampoco esta opinién ha sido aceptada
por los comentaristas.

Es preferible reconocer que no sabemos quién escribié estas
péginas. La época podemos captarla a través de ellas. La indife-
rencia del pueblo ha llegado al méximo. Desanimado al ver que
las antiguas promesas siguen sin cumplirse, cae en la apatia
religiosa y en la falta absoluta de confianza en Dios. Duda de su
amor, de su justicia, de su interés por Juda. Todo esto repercute
en que el culto y la ética se encuentren a bajisimo nivel.

Esta situacién nos hace pensar en el siglo V a. C., en los anos
anteriores a la reforma de Nehemias y Esdras. Otros datos del
libro corroboran esta datacién. El templo ha sido reconstruido
(1,10); el culto, aunque, mal, funciona (1,7-9.12.13); los sacerdo-
tes y levitas estan organizados (2,3-9). Nos encontramos en los
afos posteriores al 515, fecha de la consagracién del nuevo
templo. Sin embargo, la época de entusiasmo inicial ha pasgdo.
Por consiguiente, es muy probable que este profeta anénimo
actuase entre los afios 480-450, aunque no podemos excluir la
época del 433-430, coincidiendo con las perturbaciones que
siguen a la marcha de Nehemias a Susa ®.

Un aspecto curioso y caracteristico de esta obra es el uso del
didlogo, que refleja probablemente las controversias del profeta

7 Cf. A von Bulmerincq, Kommentar zum Buche des Propheten Maleachi
(Tarta 1932).
% La fecha de la actividad de Nehemias y de la reforma que llevé a cabo

juntamente con Esdras es cuestién muy compleja. Sigo la cronologia de Bright,
Pawlovsky, Vogt, Schedl, etc.
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con su auditorio. La estructura de estas discusiones es siempre
la misma: a) afirmacién inicial del profeta, o de Dios a través de
él; b) objecién de los oyentes; c) el profeta justifica la afirma-
ci6én inicial y saca las consecuencias. Para algunos autores, el
punto de partida es siempre un texto o una idea del Deuterono-
mio.

«Malaquias» aborda los problemas de su época, sean teéri-
cos (amor de Dios, justicia divina, retribucién) o practicos
(ofrendas, matrimonios mixtos, divorcio, diezmos). En este
sentido, se sitlia perfectamente en la linea de los antiguos profe-
tas. Si su mensaje no alcanza a veces un horizonte tan amplio
como el de aquéllos, se debe en gran parte a que la época no da
mis de si. Leyendo la obra, tenemos la impresién de que la
palabra de Dios se hace pequefia, acomodindose a las miseras
circunstancias de su pueblo. Como si no tuviese nada nuevo e
importante que decir, limitindose a recordar la predicacién del
Deuteronomio o de los antiguos profetas °.

3.4. El «Apocalipsis» de Isaias (Is 24-27)

En esta época acostumbra datarse, aunque con ciertas oscila-
ciones, este bloque de capitulos *°. Plantea un problema especial
con respecto a su unidad, ya que parece formado por textos
heterogéneos. Se insertan en la linea de otros pasajes escatolégi-
cos (Ez 38-39, etc.), en los que se habla de la lucha de Dios
contra los enemigos y de la victoria final del pueblo. Es intere-
sante la relectura de la famosa cancién de la vifia (Is 5,1-7) en
27,24,

3.5. Otros textos

En esta época final, sin poder datarlos con exactitud, surgen
también otros pasajes de profetas anénimos. Por ejemplo los

’ Sin embargo, este librito es de los mas citados en el NT. Los dos textos
que causaron mayor impacto fueron 3,1 y 3,23s, que hablan del mensajero. 3,1
aparece citado en Mc 1,2; Le 1,17.17; 7,19.27; Jn 3,28. El otro texto, 3,23s, en
Mt 17,10-11; Mc 9,11-12; Lc 1,17. En todos estos casos, el mensajero es
identificado con Juan Bautista. De este modo, el NT lleva a cabo un proceso de
desmitificacién. Elias no volverd, piensen lo que picnsen profetas anénimos,
escribas o pueblo. El iinico precursor es Juan.

' Bibliografia en Alonso / Sicre, Profetas, 1, 113, nota 20; puede completar-
se con la que indica la reciente monografia de D. G. Johnson, From Chaos to

Restoration. An Integrative Reading of Isaiab 24-27, JSOT Sup 61 (Sheffield
1988).
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oriculos contenidos en Jr 33,17-26 sobre la doble promesa a la
dinastia davidica y a los levitas. Es un dato curioso a primera
vista, pero que puede entenderse ficilmente como reflexion
sobre lo anunciado por Zacarias de un doble poder, civil y
religioso. Se mantiene la promesa de Natén, pero se la completa
con la promesa a Levi, ambas al servicio del pueblo. Es un paso
previo a la idea de los dos Mesias (el de Juda y el de Levi), que
encontramos en los escritos de Qumran.

También en esta época encajan las promesas de vuelta a la
patria de los numerosos judios todavia dispersos. Es una relec-
tura de los oriculos de Deuteroisaias y de Ezequiel sobre este
tema. Ellos esperaban la vuelta de todos los exiliados. La reali-
dad no fue ésa. Muchos quedaron en la didspora. Por eso, los
nuevos ordculos enumeran con gusto los més diversos paises de
la dispersién: «Aquel dia el Sefior tenderd otra vez su mano para
rescatar al resto de su pueblo: los que queden en Asiria y
Egipto, en Patros y en Cus y en Elam y en Senaar y en Jamat y
en las islas» (Is 11,11). La vuelta a la patria va acompanada a
veces, como en Deuteroisaias y Zacarias, de la esperanza de la
reconstruccién de Jerusalén, incluso con detalles muy concretos
(Jr 31,38-40).

En ciertas ocasiones, este retorno implica una lucha para
derrotar a los paises vecinos enemigos y apoderarse de su terri-
torio, tema desarrollado por profetas anénimos y conocidos (cf.
Am 9,12; J1 4,4-8; Abd 19-21). Sin embargo, como reflejo de
una mentalidad distinta, otros autores anénimos hablan de la
conversién de los extranjeros (Is 19,23-25; Jr 16,19-21; Sof
3,9-10; Zac 8,20-23).

4. El silencio

Y llegamos al silencio final. Después de un pasa.do tan
glorioso, cuyo fruto impresiona todavia hoy, este silencio de la
profecia llama poderosamente la atencién. Se han buscado ex-
plicaciones a este hecho por senderos muy diversos . Unos
insisten en que la profecia fue evolucionando paulatinamente
hacia la apocaliptica, hasta dejar paso a esta nueva corriente.
Otros creen que la profecia, estrechamente vinculada a la mo-
narquia desde sus origenes, sufre un golpe de muerte con la

"' Puede verse un anilisis de distintas posturas en T. W. Overholt, The End
of Prophecy. No Players without a Program: JSOT 42 (1988) 103-115. No he
podido consultar S. B. Reid, The End of Prophecy in the Light of Contempora-
ry Social Theory: A Draft: SBL Sem. Papers (1985) 515-23.
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desaparicion de los reyes. Overholt se fija mas bien en causas
s0c1olog1cas, aludiendo a la falta de apoyo popular y de recono-
cimiento del papel del profeta, cosa esencial para que existan
profetas.

Segtn Russell, las causas que contribuyeron a la desapari-
cién de la profecia fueron las siguientes:

— La canonizacién de la «Ley» (Pentateuco), que probable-
mente tuvo lugar en el siglo V. A partir de entonces, el pueblo
tiene un medio seguro para conocer la voluntad de Dios, no es
preciso estar pendiente de la palabra profética.

— El empobrecimiento creciente de la temdtica profética.
Por una parte, se centra demasiado en el futuro lejano. Por otra,
cuando habla del presente, no trata los grandes temas y le falta el
caricter incisivo de los antiguos profetas.

— El pulular creciente de las religiones de salvacién, magos,
adivinos, que el pueblo identifica a veces con los profetas. Esta
peligrosa identificacién hace que el profetismo caiga en des-
crédito.

De cualquier forma, la profecia siguié6 gozando de gran
prestigio en Israel. Pero con un matiz importante. Se estimaba
grandemente a los antiguos profetas y se esperaba la venida de
un gran profeta en el futuro (ver 1 Mac 4,46; 14,41). Segiin una
corriente, se trataria de un profeta como Moisés (ver Dt 18,18);
de acuerdo con otra, inspirada en Mal 3,23, seria Elias quien
volviese. Esta esperanza se cumplird, para los cristianos, en Juan
Bautista y Jesus.

III
EL MENSAJE
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La segunda parte nos ha puesto en contacto con el mensaje
de algunos profetas y de ciertas colecciones an6nimas. En esta
pretendo algo parecido y distinto al mismo tiempo: recoger
aspectos capitales del mensaje profético para nuestros dias. En
el estudio de los profetas hay como tres tiempos: el de los
profetas que pusieron en marcha una tradicién; el de la tradi-
cién que actualizé y reley6 aquellos antiguos textos; el nuestro,
que debe apropiarse la labor de profetas conocidos, anénimos, y
redactores.

Por eso, esta tercera parte no pretende ofrecer una sintesis
de toda la predicacién de los profetas, sino la respuesta que ellos
darfan a algunos de nuestros mayores interrogantes e inquietu-
des. Incluso en el supuesto que ciertas de sus ideas no fuesen
vilidas para nosotros, por la teologia y la cultura tan distintas en
que nos movemos, siempre nos ayudarin a reflexionar més a
fondo sobre nuestra fe y el mundo que nos rodea.

Esto implica, para un cristiano, la confrontacién inevitable
con el Nuevo Testamento. Cuando publiqué Con los pobres de
la tierra, un comentarista norteamericano se indigné de que el
libro terminase con unas palabras referentes a la actitud de Jesis
sobre los problemas sociales. Pensaba que hay que dejar a los
profetas tranquilos, sin compararlos continuamente con el men-
saje del Nuevo Testamento. No es mi intencién molestar a los
profetas —cosa imposible—, sino indicar algunos puntos de vista
que, con todo el respeto que merecen, pueden estar superados.
Sin embargo, el Nuevo Testamento no descalifica a los profetas.
Al contrario, les concede un puesto de honor, y raras veces
hallaremos diferencias cruciales. Por otra parte, incluso desde
una perspectiva puramente profana, Jesis aparece como un
continuador de los antiguos profetas. Asi lo vio el pueblo, que
lo comparaba con Jeremias o algunos de los otros. Si es licito
comparar a Sofonias con Isafas y a Malaquias con Ezequiel, no
veo dificultad en advertir coémo se mantienen vivas o se trans-
forman las antiguas tradiciones en Jests y en la primera comuni-
dad cristiana. De todos modos, estas referencias al N'T serdan
siempre muy moderadas y s6lo en casos realmente necesarios.

He elegido seis temas. El primero, sobre la actualidad de la
idolatria, rinde homenaje a lo mas esencial del profeta: su pasion
por Dios y la defensa radical de su soberania contra todo tipo de
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dioses e idolos. Nuestra época no debe olvidar su mensaje sobre
este tema.

El segundo y el tercero estin muy relacionados. Tratan la
actitud profética ante los problemas sociales y el culto. No es
preciso subrayar su actualidad e importancia.

El cuarto se centra en algo sobre lo que no reflexionamos a
menudo, pero capital para el profeta: el sentido de la historia y
de la accién de Dios en ella. En un mundo que acostumbra
limitar la «reflexién» sobre la historia a la lectura del periédico,
escuchar el telediario y, a lo sumo, leer algiin buen libro sobre el
tema, esta visién teolGgica de los acontecimientos que le rodean
puede suponer un gran descubrimiento.

Tema candente durante los siglos de los grandes y pequefios
profetas fue la conducta imperialista de las grandes potencias,
que inundaron de sangre el Antiguo Oriente. El siglo XX no ha
salido mejor librado, aunque tampoco acostumbramos reflexio-
nar teolégicamente sobre la cuestién. Las posturas tan distintas
de los profetas ante los imperios son iluminadoras.

Termino con un tema denso y dificil, pero de tratamiento
obligado: la actitud ante la monarquia y el mesianismo. Para
much(_)s cristianos, lo esencial de los profetas es que anunciaron
la venida d?l Mesias. ¢ Qué hay de cierto en todo esto? ¢ Cuil fue
su aportacién? A la espera de escribir un libro sobre estas
cuestiones, ofrezco una sintesis de las ideas esenciales.

17
Actualidad de la idolatria

Es imposible hablar de los profetas sin hacer referencia al
tema de la idolatria . La tradicién biblica vincula ya a Samuel
con la lucha contra ella: «Si os convertis al Sefior de todo
corazén, quitad de en medio los dioses extranjeros, Baal y
Astarté, permaneced constantes con el Sefior, sirviéndole sélo a
él, y él os librara del poder filisteo» (1 Sm 7,3). En tiempos
posteriores, Elias se convertir4 en el principal protagonista de la
oposicién a Baal. Y la lucha contra los dioses y cultos paganos
del mas diverso tipo (Marduk, Osiris, Reina del Cielo, etc.)
seguird ocupando un puesto importantisimo en el mensaje de
Oseas, Jeremias, Ezequiel y Deuteroisaias, por citar sélo los
mds importantes.

Sin embargo, no me centraré en tales dioses ni en sus cultos.
Porque, con ese enfoque, contribuiria a reforzar la impresién de
que la idolatria es una pieza de museo. De hecho, cuando se
hace referencia al tema de la idolatria, son muchos los autores
que utilizan un concepto bastante amplio, descubren sus peli-
gros en numerosas situaciones de la vida, advierten que cual-
quier realidad puede ser divinizada por el hombre. Como botén
de muestra basten estas palabras de F. Konig: «Cualquier reali-
dad puede ser revestida por el hombre con el brillo de lo divino
y adorada después como su dios (...). Una vez serd la razén
humana auténoma, otra la imagen de una futura humanidad
perfecta (evolucionismo, idealismo, socialismo materialista), el
superhombre o la humanidad misma» %. O estas otras de Th.
Steinbiichel: «<El que niega a Dios se talla la imagen de un idolo.
Asi, el hombre se inclina siempre, si no ante Dios, ante uno de
los muchos idolos que se ha creado el occidente descristianiza-

! Sobre el tema, especialmente sobre los rivales de Dios, véase J. L. Sicre,
Los dioses olvidados. Poder y rigueza en los profetas preexilicos (Madrid 1979).

2 El hombre y la religion, en Cristo y las religiones de la tierra, T (Madrid
1961) 53.



368 / El mensaje

do, ante la fuerza, ante el Estado, ante la raza, ante el capital» >,
Esta forma de hablar es comfin a numerosos autores, sean
escrituristas o teSlogos. Las citas podrian multiplicarse a placer.
A través de ellas advertirfamos que el abanico de posibilidades
de la idolatria es pricticamente inagotable.

Sin embargo, al estudiar el tema en profundidad, analizando
los datos biblicos, se opera con un concepto bastante restringi-
do de idolatria, estudiindola casi siempre desde esta doble
perspectiva: el uso de las imégenes en el culto yahvista y el culto
alos dioses paganos. Enfoque estrictamente cultual, centrado en
la problematica de hace muchos siglos. De esta forma, la idola-
tria parece haberse convertido en una pieza de museo, sin
interés vital ni actualidad. La mayoria de los libros y articulos
sobre el tema parece darle la razén al Talmud cuando afirma:
«Dios cre6 dos perversas inclinaciones en el mundo: la idolatria
y el incesto. La primera ya ha sido eliminada, la segunda subsis-
te» *

Ahora bien, si tenemos en cuenta que la idolatria abarca dos
aspectos fundamentales, los rivales de Dios (prohibidos por el
primer mandamiento) y la manipulacién del Sefior (condenada
por el segundo), resulta muy dificil admitir que «ya ha sido
eliminada». Siempre existird el doble peligro de que surjan
nuevos rivales de Dios o de que intentemos rebajarlo a la
categoria de un idolo.

De hecho, asi lo vieron los profetas, Jests, Pablo, que aplica-
ron a realidades nuevas, actuales para su tiempo, las exigencias
de estos dos preceptos. Que Jests y Pablo adoptaron esta
postura no necesita demostracién. El primero afirma que no se
puede dar culto a Dios y a Mammén, estableciendo la misma
disyuntiva que Elias en el monte Carmelo entre Yahvé y Baal.
Pablo, en la misma linea, dice que «la codicia es idolatria» (Ef
5,5; Col 3,5). En otras ocasiones deja claro que ciertas personas
divinizan las prescripciones referentes a la comida (Flp 3,19). Y
la primera carta de Juan termina precaviendo de los idolos
(5,21), entendiendo quizd por ellos las falsas doctrinas de la
gnosis naciente.

Es decir, dentro del Nuevo Testamento, la idolatria sigue de
actualidad, no sélo a nivel cultual, sino también en otra serie de
ambitos relacionados con la vida diaria. Precisamente el sacar la
idolatria de su estrecho marco cultual es lo que posibilita apli-

* Christliche Lebenshaltungen (Francfort 1949) 177.
* Citado por L. I. Rabinowitz en Encyclopaedia Judaica, 8, 1227.
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carla a otros niveles y sentirnos inquietos por su amenaza
continua.

Los profetas fueron los precursores del Nuevo Testamento
en tal tarea. Fueron ellos los primeros en captar y denunciar el
problema. Como afirmaba Von Rad comentando el primer
mandamiento: «Aqui hemos tratado el primer mandamiento en
su significado primitivo, que era el cultual. Los profetas sacaron
de este mandamiento una conclusién completamente nueva
cuando lo aplicaron a la divinizacién de los instrumentos de
poder (armamentos, alianzas, etc.)» °.

Por consiguiente, no estd de més volver sobre este importan-
te asunto, tratando los dos temas capitales de la idolatria: los
rivales de Dios y la manipulacién de Dios.

1. Los rivales de Dios

«No tendris otros dioses frente a mi» (Ex 20,3; Dt 5,7), reza
el primer mandamiento. «¢Hasta cudndo vais a caminar con dos
bastones? Si Yahvé es el dios verdadero, seguidlo; y silo es Baal,
seguid a Baal», grita Elias en el monte Carmelo~(1 Ref 18,21).
«No podéis servir a Dios y a Mammén», ensena Jesis a sus
discipulos (Mt 6,24). En definitiva, el primer mandamiento es
un problema de alternativas, de rivales que le van surgiendo a
Dios a lo largo de la historia. A continuacién hablargmos_ de los
mis famosos en tiempos de los profetas: las potencias militares
y los bienes de este mundo.

1.1. La divinizacion de las armas
y los imperios

Hablar de la divinizacién de las grandes potencias equivale
en parte a estudiar las relaciones entre idolatria y politica. Por
eso, antes de entrar expresamente en el tema que nos ocupa, es
interesante tener una visién de conjunto.

Como presupuesto basico debemos advertir que la relacién

5 Teologia del Antiguo Testamento, I (Salamanca 1972) 269, nota 45, Estas
palabras son mucho mis acertadas que las de E. Fromm: «Los idolos contra los
que lucharon los profetas del Antiguo Testamento eran 1magenes de piedra o
de madera, irboles o colinas. Los idolos de hoy son los lideres, las instituciones
(especialmente el Estado); la nacién, la produccién, la ley y el orfiqn y toda
obra fabricada por el hombre» (La revolucion de la esperanza [México 1970]
135). En estas palabras se advierte una intuicién profunda dela actualidad de la
idolatria, pero se niega a los profetas la capacidad de percibir el problema.
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entre politica e idolatria no es extrana ni forzada. De acuerdo
con Mendenhall, «si la politica es la ciencia, o mis bien el arte,
de manipular el monopolio de fuerza esencial a todo Estado, la
fe biblica es la afirmacién mds valiente, e incluso irracional, de
que por encima del monopolio de la fuerza se encuentra un
poder que juzga y destruye los monopolios de poder» ¢. En una
concepcidn sacral, como la del antiguo Israel, este conflicto de
poderes permite que el hombre renuncie al poder divino para
poner su confianza en el humano, cayendo de esta forma en la
idolatria. Ha sustituido a Dios por otra realidad distinta, abso-
lutizandola.

Por otra parte, el término «politica» es muy amplio. Abarca
un arte, una doctrina y una actividad, que se refieren tanto a los
asuntos internos como externos de un Estado. Consiguiente-
mente, no debe extrafiarnos que las relaciones entre idolatria y
politica sean muy diversas, o que la politica se preste a distintas
formas de idolatria. Como dos modalidades extremas podemos
considerar:

— La difusi6n de précticas idolatricas por conveniencia poli-
tica, tal como ocurri6 en tiempos de Salomén 7, Jeroboan I,
Acaz o Manasés.

— La divinizacién del rey o del Estado con vistas a mantener
el «statu quo», hecho normal en el Antiguo Oriente *, del que
encontramos leves vestigios en Israel °.

Son dos casos extremos. El primero permanece en la superfi-
cie, convierte la idolatria en mero instrumento politico. El

® The Hebrew Conguest of Palestine: BA 25 (1962) 66-87; cf. 76.

7 Aunque 1 Re 11,1-13 presenta el amor de Salomén a sus mujeres ex-
tranjeras como el motivo de estas practicas idolatricas, no debemos tomar muy
en serio esta interpretacion, basada en Dt 7,4. De hecho, no construyé ermitas
ni altares a los dioses egipcios, a pesar de estar casado con una hija del faraén. Si
lo hizo a los dioses de Moab y Amén, fue para mantener una actitud tolerante
con los pueblos anexionados (Vriezen) o para contentar a los numerosos
mercaderes que acudian a Jerusalén (Kittel). Lo segundo parece més probable.

® La obra clasica sobre el tema es la de H. Frankfort, Kingship and the Gods
(Chicago 1948) [traduccién castellana: Reyes y dioses (Madrid 1976)]. Sobre el
culto al soberano puede verse una bibliografia abundantisima en L. Cerfaux /
L. Tondriau, Un concurrent du christianisme. Le culte des souverains dans la
civilisation gréco-romaine (Paris-Tournai 1957).

’ Véase J. M. Smith, Traces of Emperor-Worship in the Old Testament:
AJSL 39 (1922) 32-39; A. Lods, La divinisation du roi dans Porient méditerra-
néen et ses répercussions dans Pancien israél: RHPhR 10 (1930) 209-21; K. H.
Bernhardt, Das Problem der altorientalischen Kénigsideologie im AT: SVT
VIII (1961) 114ss.; W. H. Schmidt, Kritik am Kinigtum, en Probleme bibli-
scher Theologie, Fs. G. von Rad, 440-1.
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segundo afecta a las raices mismas del Poder. Aqui no se trata de
poner un dios al servicio del Estado, sino de convertir al Estado
en dios. El primero pertenece en gran parte a la historia de la
cultura y de las religiones. El segundo lo ha padecido el siglo
XX en su propia carne, y constituye un peligro que quiza nunca
desaparezca.

Pero entre estas dos formas extremas caben otras posibilida-
des idolatricas en relacién con la politica. Concretamente, las
que mis combatieron los profetas fueron:

a) El culto al poderio militar

Lo representan el ejército, las armas, las 'fortificacior}es 10,
Segin Y. Kaufmann, «el primer autor biblico, més atn, el
primer hombre que condené el militarismo como un Pecado
religioso y moral fue Oseas (...). Quizi sélo .denunc1ab’a el
militarismo exagerado y el culto al poder. Pero, incluso asi, tal
reproche en tiempos de Tiglatpileser y Salmanasar debe ser
considerado como un momento culminante de idealismo moral
y religioso» '

Es posible que, antes de Oseas, el autor dela «Historia dela
subida de David al trono» (1 Sm 16 — 2 Sm 7) pusiese los
cimientos para esta condena del militarismo. En el fgr{loso
relato del combate entre David y Goliat, las armas del filisteo
(espada, lanza, jabalina) aparecen contrapuestas al sem Yhwh
sebaot, al Sefior, Gnica arma con que cuenta David (1 Sm 17,45;
la idea se repite como confesion de fe en el v. 47). Es, pues, muy
probable que la critica profética al militarismo se base en la
ideologia de la guerra santa, como piensan Bach, Schmidt y
Rendtorff, entre otros.

En cualquier caso, las afirmaciones proféticas sobre este
asunto son tajantes (Os 1,7; 8,14; 10,13b; Miq '5,9-10; Hab
1,16; Zac 4,6, etc.) y podemos sintetizar su contenido con estas
palabras de R. Bach: «Yahvé (y la confianza en él) y el poderio
militar (y la confianza en él) se han convertido en una alternat-
va absoluta. El ‘celo’ de Yahvé no tolera la confianza en el
poderio militar, igual que no soporta la confianza en otros
dioses» '2.

1 E] tema ha sido tratado de forma breve y muy interesante por R. Bach,
Der Bogen zerbricht, Spiesse zerschligt und Wage mit Feuer verbrennt, en
Probleme biblischer Theologie, 3-26.

' History of the Religion of Israel, I11, 138s.

12 Cf, articulo citado en nota 10, p. 22s.
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b) El culto al imperio

Pasemos al tema capital, que se refleja sobre todo en las
alianzas establecidas con Asiria, Egipto y Babilonia durante los
siglos VIII-VII a. C. En estos momentos, en los que las grandes
potencias muestran sin recato sus ambiciones imperialistas, los
pequefios paises, como Israel o Judd, piensan que la tnica
salvacién consiste en firmar tratados con ellas y enviarles tribu-
to. En ciertas ocasiones, como demuestra el caso de Jeremias,
puede ser el mismo Dios quien obligue a pagar tributo a un gran
imperio, Babilonia. Lo normal es que esta actitud la adopten los
politicos y el pueblo en contra de la voluntad de Dios, confian-
do en la ayuda de los imperios y no en la de Yahvé. Esta
denuncia adquiere especial relieve en Oseas (5,12-14; 7,8-12;
8,8-10; 12,2; 14,4), Isaias (30,1-5; 31,1-3), Jeremias (2,18.36) y
Ezequiel (16,1-27). Estos profetas piensan que su pueblo (Israel
0 Juda), al firmar un tratado con las grandes potencias, les esta
atribuyendo cualidades divinas o, quizd mejor, las sitda en un
puesto que sélo corresponde a Dios. De este modo, los impe-
rios se convierten en idolos.

Demostrar esta interpretacién requiere un anilisis muy de-
tenido de los textos. Pero podemos reconstruir esta forma de
idolatria describiendo los distintos factores que entran en juego:

el dios, sus dones, actitudes ante él, acciones idolitricas y victi-
13
mas .

En esta forma de idolatria, los dioses son las grandes poten-
cias de la época: Asiria, Egipto, Babilonia. En si mismas son
realidade§ indiferentes, neutrales. No reivindican un caricter
divino. Este les viene de la actitud de los israelitas, que les
atribuyen cualidades exclusivas de Yahvé: la capacidad de curar,
de ayudar, de salvar. Es el mismo caso del culto a Baal, en el que
se atribuye a algo inconsistente y vergonzoso la capacidad de
proporcionar las lluvias tempranas y tardias, las cosechas, la
fecundidad. Igual que Baal, los imperios reciben a veces califica-
tivos despectivos. Isaias llama a Egipto «pueblo inutil», «vani-
dad», <humano y no divino», aludiendo con ello a su inconsis-
tencia y debilidad en comparacién con la ayuda que Dios pro-
porciona. Ezequiel y Jeremias los califican de «amantes»; el
primero también de «rufianes», poniendo de relieve su aspecto
pasional, perq infecundo, que contrasta con el amor y la fecun-

didad de Dios.

"* Estos diversos elementos los derivo de cualquier forma habitual de culto
idolatrico, como el que se da a Baal.
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Los términos anteriores, con su carga negativa, no impiden
que estos idolos posean, humanamente hablando, un atractivo y
un poder, que se manifiesta a través de sus dones. Los profetas
se refieren a ellos a veces de forma muy genérica: salvacién,
ayuda, curacién. Este aspecto de proteccién y ayuda se expresa
también con las metiforas del refugio, la sombra, el agua. En
ocasiones usan términos mas concretos: caballos, carros, jinetes.

La insistencia de los profetas en los términos abstractos tiene
su importancia. Si sélo nos fijisemos en los carros, caballos y
jinetes, limitarfamos mucho el campo de influjo de esta forma
de idolatria. Podriamos pensar que se trata de la ayuda concreta
para un determinado momento de peligro. Los términos genéri-
cos nos hacen caer en la cuenta de que el problema es mis
profundo. Al acudir a las grandes potencias, se busca la supervi-
vencia de la nacién, no se trata de una cuestién pasajera. En
adelante, si el pueblo continta existiendo, lo deberd a estos
dioses, no al Sefior, que lo sacé de Egipto.

Los dones, igual que los idolos, también son c'alificado§ a
veces negativamente. A proposito de la ayuda de Eglpt,o2 se dice
que es «initil y nula»; sus caballos, «carne y no espiritu»; su
refugio, un fracaso.

La actitud idoldtrica se describe en dos lineas: una afectiva,
de acuerdo con la concepcién de los dioses como amantes y de
la idolatria como adulterio; otra de confianza, segiin la concep-
cién de los dioses como punto de apoyo y lugar de refugio. En
la primera linea se describe la actitud como enamoramiento y
prostitucién, que impulsa a seguir a los amantes y a caminar tras
ellos. En la segunda se subraya la busqueda de seguridad y
confianza.

La primera actitud supone una ofensa a Dios como esposo;
la segunda, a Dios como guerrero que protege a su pueblo o
como padre que se preocupa de su hijo. Ya que .la teologia
deuteronémica hizo recaer el peso en la primera imagen, es
conveniente insistir en la segunda. Para que se dé un pecado ‘de
idolatria no es preciso suponer una lesién al amor de Dios
manifestada en clave matrimonial. Basta que se dé una ofensa a
dicho amor, aunque se revele en clave muy distinta, como la del
guerrero o el padre.

Las acciones idoldtricas constituyen cualquier forma de po-
nerse en contacto con las potencias extranjeras, una vez que se
ha adoptado la actitud que acabamos de describir.

Junto a verbos de movimiento, muy frecuentes (ir, rnarchar,
subir, bajar), tenemos otros bastante genéricos (invocar, enviar)
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y expresiones muy concretas, que se refieren al pacto en cuanto
tal (hacer un tratado, derramar una libacién, llevar aceite). La
preponderancia de verbos de movimiento y expresiones genéri-
cas demuestra que el pacto en cuanto tal es secundario, y que el
pueblo puede divinizar a un imperio sin que llegue a firmar un
tratado. Lo importante es que se ponga en contacto con él,
movido por el afecto o la confianza.

Puede parecer exagerado interpretar estas acciones como
idolatricas. Pero no tiene nada de extraiio. Responde a la cohe-
rencia interna del sistema, igual que en el culto a la Reina del
Cielo una de las acciones idolatricas consiste en recoger lefia o
amasar tortas. De todos modos, quien prefiera mantener una
postura menos estricta, considerando estas acciones como sim-
plemente preparatorias, sin caricter idolétrico, deberd decir que
la auténtica acci6n idoldtrica consiste en este caso en la firma de
tratados y el pago de tributo.

Por tltimo, todo culto implica generalmente unas ofrendas a
los dioses o unas victimas. En las formas mas degradadas de
experiencia religiosa es la norma del «do ut des». Ezequiel,
usando el término «sobornar», fue quien mejor expuso la nece-
sidad de ganarse a estos nuevos dioses. A veces los dones se
describen globalmente como «regalos», «dones de amor». Isaias
habla de «tesoros» y «riquezas». Es posible que otras expresio-
nes se refieran también de forma genérica a las ofrendas hechas
al dios. En el fondo, todas estas expresiones se refieren a la
contribucién aportada por Israel y Judi a los imperios.

El tema de las victimas no aparece de forma muy clara. Esta
insinuado en todos aquellos textos que hablan del perjuicio que
el pueblo se acarreard con su conducta: la victima de las alianzas
politicas serd el mismo pueblo. Pero se trata de una victima
futura. Y lo que nos interesa saber es si la conducta de los reyes
y de los politicos produce unas victimas en este mismo sentido.

Podemos responder que el pueblo no es sélo victima futura,
sino también presente. Aunque los textos proféticos no insisten
en este tema, es indudable que las ofrendas y tributos enviados a
las grandes potencias suponian muchas veces nuevos y fuertes
impuestos, que perjudicaban no sélo a los ricos (2 Re 15,20),
sino también a las clases mas débiles (cf. 2 Re 23,35). Por
consiguiente, podemos decir que esta idolatria de los politicos
dafia los intereses de los ciudadanos bajo capa de un futuro
mejor y mis seguro. Los ejemplos de Acaz, Menajén, Oseas,
demuestran la validez perpetua del principio: «La seguridad de
un régimen se compra al precio de la inseguridad del pueblo».

Actualidad de la idolatria / 375

¢Cuil de los elementos que hemos considerado es el mas
importante? En mi opini6n, el tercero, la actitud idolétrica. Es
el que condiciona todos los demas. Si Judd e Israel no hubiesen
puesto su afecto y confianza en las grandes potencias, todos los
otros elementos adquiririan enseguida un matiz distinto. Babi-
lonia, Egipto, Asiria, volverian a ser magqitude§ politicas; sus
caballos, carros y jinetes recuperarian su dimensién puramente
terrena. «Ir», «subir», «bajar», «marchar» a cualquiera de estos
paises serfan acciones normales. Los tesoros y las riquezas
perderian su caricter de ofrendas a los dioses.

Los dioses no existen. Es la actitud del hombre la que los
crea, transformando a su paso todo el mundo circundante. Y
esto nos hace constatar un hecho muy curioso: la actitud mas
secular resulta hondamente religiosa. El hombre queda «religa-
do», «vinculado» a una realidad. Pero, al no ser la realidad d.e
Dios, se trata de una falsa religacién, de una pseudorreligiosi-
dad, inttil e improductiva, de idolatria.

¢Es actual esta forma de idolatria? Los pactos con las gran-
des potencias son normales en nuestro tiempo. ¢Podemos inter-
pretarlos como un pecado idoltrico? Dicho de otra forma,
¢volverian a denunciarlos los profetas? Resulta dificil re§Ponder
a esta pregunta, que roza las fronteras de la. teologia-ficcion. Ijo.s
profetas se mueven dentro de una concepcion s'acral de la politi-
ca que no es vilida para nosotros, porque ha sido sx'lperada por
el Nuevo Testamento. Seria injusto aplicar automaticamente su
mensaje al momento que Vivimos.

1.2. La divinizacién de la riqueza

Igual que en el caso de la politica, la relacién entre la riqu‘e’za
y la idolatria es muy diversa. A veces se trata de una relacion
extrinseca, como demuestra el ejemplo de las personas que
fomentan cultos paganos por puro interés econémico. Dentro
del Antiguo Testamento podemos citar el caso de los sacerdotes
de Bel, que han encontrado en este idolo su medio de subsisten-
cia (cf. Dn 14,1-22). Lo mismo ocurre con los orfebres de Efeso
que fabrican las estatuillas de Artemis (Hch 19,24-27).

También existe una relacién extrinseca en el caso contrario,
cuando los propios bienes quedan al servicio de los d/ioses
paganos, o se dedican a construir imigenes suyas. Quiza po-
driamos incluir en este apartado la fabricaci6n del idolo de Mica
(Jue 17), pero no es seguro que en aquel tiempo se considerase
tal accién como un pecado de idolatria. En cualquier caso, los
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libros proféticos hablan de este hecho. Oseas condena a sus
contemporaneos porque «con su plata y su oro se hicieron
idolos» (8,4), afirmacién muy semejante a la de 2,10, aunque en
este caso parece tratarse de una glosa. También Ezequiel dice
que «con sus espléndidas alhajas fabricaron estatuas de idolos
abominables» (7,20).

. En otras ocasiones, los textos biblicos hablan de una rela-
ci6n mucho miés intima entre riqueza e idolatria, como entre
causa y efecto. Se trata de aquellos casos en los que la riqueza
lleva al olvido de Dios y a las practicas idolatricas. Es lo que
denuncia Os 10,1:

«Israel era vid frondosa, daba fruto;
cuantos mis frutos, mds altares,
cuanto mejor le iba al pafs, mejores estelas».

Este es uno de los puntos capitales del mensaje de Oseas.
Podriamos definirlo como la condena del enriquecimiento den-
tro de una concepcién sacral. Porque sus contemporaneos, mis
que amar a Baal, aman los bienes materiales: agua, lana, lino,
pan, aceite. Si acuden a los dioses cananeos es porque los
consideran sus grandes dispensadores. El mensaje de Oseas
tiene un gran trasfondo econémico, pero esta actividad de enri-
quecimiento y la preocupacién por los bienes terrenos se mue-
ven dentro de una concepci6n sacral del mundo. Los contempo-
rineos de este profeta no han caido en la cuenta de que para
enriquecerse no es preciso invocar a ningin dios del cielo. Hay
meldlos mis sutiles y productivos que nada tienen que ver con el
culto.

~ Ninguno de estos casos nos interesa ahora. En ellos, los
bienes materiales no aparecen como un fin en si mismos. No
podemos hablar de un culto a la riqueza. S6lo podemos decir
que existe tal divinizacién cuando los bienes terrenos consti-
tuyen la orientacién fundamental de la vida, el Gnico punto de
apoyo, la tinica meta. Y esto sin mediacién de otros pretendidos
dlose§, como ocurria en tiempos de Oseas. Es entonces cuando
los bienes materiales se convierten en un rival de Dios, que
lucha con él dentro del corazén humano y lo destituye de su
trono.

Estamos acostumbrados a pensar que fue Jesds quien de-
nuncié mis claramente y por primera vez este hecho. Al perso-
nalizar los bienes de este mundo y presentarlos como un sefior
que domina y esclaviza al hombre, dejé de manifiesto que se
trata de un rival de Dios, tan peligroso como pudo serlo Baal
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siglos antes '*. Y Pablo, siguiendo sus huellas, definié la codicia
como idolatria (Col 3,5) '* y al codicioso como idélatra (Ef 5,5).
Pero, donde encontramos por vez primera esta mentalidad es en
los profetas. A partir de sus oriculos de denuncia social, pode-
mos describir esta segunda forma de idolatria utilizando el
mismo esquema que en el apartado anterior.

El dios. Mammén soprende por su gran poder y su enorme
influjo, que supera con mucho al de Baal o al de cualquier otra
divinidad pagana. Baal se limitaba a conceder la lluvia, la fecun-
didad de la tierra, la abundancia de frutos. Es fundamentalmen-
te un dios de campesinos y de necesidades primarias. Mammén
proporciona lo mismo y mucho mds. Concede tener grandes
palacios, objetos costosos, banquetear espléndidamente, comer
los mejores terneros del rebafio, beber vinos exquisitos, ungirse
con excelentes perfumes (cf. Am 6,4-6). En una palabra: «vivir
con lujo y darse la gran vida» (Sant 5,4).

Al mismo tiempo, su influjo social es mayor. Abre todas las
puertas y doblega todas las voluntades, incluso la de muchos
«celosos yahvistas». Influye en los oraculos de los profetas y en
la instruccion de los sacerdotes; ante él se inclinan los jueces y
cambian sus declaraciones los testigos, domina sobre reyes,
terratenientes y comerciantes.

Lo que los profetas pensaban del poder enorme de Mam-
mén podemos expresarlo con unas palabras bastante retoricas
del Crisélogo: «<Manda en los pueblos, decide en los reinos,
ordena ‘guerras, compra mercenarios, vende la sangre, causa
muertes, destruye ciudades, somete pueblos, asedia fortalezas,
humilla a los ciudadanos, preside los tribunales, borra el dere-
cho, confunde lo justo y lo injusto, y, firme hasta la muerte,
pone en crisis la fe, viola la verdad, disipa la honradez, rompe
los vinculos del afecto, destruye la inocencia, entierra la piedad,

" El paralelismo de ambas situaciones lo advierte también R. Koch: «Jestis
ve en los bienes terrenos el adversario de Dios, una especie de idolo. También
Elfas conjuré a sus contemporineos a no apoyarse en dos bastones, sino a
decidirse claramente por Yahvé o por Baal (1 Re 18,21). Jests, en la parabola
del administrador injusto, fustiga una idolatria tan peligrosa como aquélla, el
culto 2 Mammon» (Die Wertung des Besitzes im Lukasevangelium: Bib 38
[1957] 151-69; cf. 1565).

15 F. Prat niega que pleonexia tenga el sentido de avaricia o codicia; prefiere
referir este término a la concupiscencia carnal (cf. La teologia de san Pablo, 11,
386, nota 121). Pero la mayoria de los autores acepta el sentido de codicia; cf.
G. Delling, Pleonéktés, pleonektés, pleonexia: ThWNT VI, 266-74; P. Rossa-
no, De conceptu pleonexia in NT: VD 32 (1954) 257-65; E. Klaar, Pleonexia,
—éktés, —ektein: TZ 10 (1954) 395-7; S. Lyonnet, Peché: DBS VII, 498s.
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desgarra el carifio, derruye la amistad. ¢ Qué mds? Este es Mam-
mon, sefior de iniquidad, que domina inicuamente tanto e|
cuerpo como el espiritu de los hombres» '¢

Sin embargo, los profetas no se dejan engafiar por este poder
manifiesto del dinero. Jeremias, en una linea muy semejante a la
de la tradicion sapiencial, indica que las riquezas «abandonan a
mitad de la vida» (17,11). Sofonias, seguido por Ezequiel, afir-
ma que el oro y la plata no pueden salvar, no constituyen una
garantia suprema de seguridad en esta vida. Amés, Isaias, Mi-
queas ven en la carrera hacia los bienes de este mundo una
carrera hacia la destruccion del propio pais, especialmente de las
capitales. Con palabras distintas, los profetas estin de acuerdo
con los sabios en que Mammoén es un dios engafoso, incierto,
traicionero. Tan falso como los dioses paganos, tan inseguro
como las grandes potencias.

Existe un segundo rasgo de Mammon que resulta mis discu-
tible. Me refiero a lo siguiente: ¢son los bienes de este mundo
indiferentes en si mismos o esencialmente injustos? Si tenemos
en cuenta que la mayoria de los oriculos proféticos constituyen
una denuncia de las injusticias sociales de su tiempo, podemos
concluir que las riquezas acumuladas por tales personas son
esencialmente injustas. Pero esto no significa que todo tipo de
riqueza sea injusto, que los bienes de este mundo estén afecta-
dos de una maldad intrinseca. El més elemental sentido comiin
hace pensar que no es asi. Basta recordar un ejemplo muy
significativo. Jeremias, que denuncia el afin de enriquecerse
incluso entre sus contemporaneos pobres, no siente escripulos
de compartir una herencia con los suyos (37,12) o de adquirir
un campo (c. 32).

En otras palabras, los bienes de este mundo son indiferentes
en si mismos. El simple contacto con ellos no hace incurrir en
pecado. Es la actitud del hombre la que los diviniza y les presta
ese caracter de injusticia que advertimos en numerosas ocasio-
nes. Igual conclusion que en la primera parte, al hablar de las
grandes potencias.

Actitudes y acciones idoldtricas. Si nos atenemos a los textos
proféticos, la actitud fundamental que diviniza a los bienes de
este mundo es la codicia, el deseo de tener mas. Pero esta codicia
se manifiesta en posturas muy distintas y con matices muy
diversos. Tanto el rey Joaquin como los contemporaneos po-
bres de Jeremias son victimas de este deseo de tener mas. Pero

¢ PL 52, 547.
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resulta indudable que entre ellos existe gran diferencia. La codi-
cia se ramifica en tres direcciones distintas, todas ellas idolatri-
cas, a las que corresponden acciones especificas.

La primera tiene un aspecto de injusticia directa, premedita-
da. En este caso, la codicia no respeta las posesiones ni la vida
del préjimo. Impulsa a despojar a los demas de sus bienes para
apropiarselos. En esta linea se orientan casi todos los textos
proféticos. Supone la entrega més plena a Mammén. Las accio-
nes idolatricas con las que se le rinde culto en este caso consti-
tuyen una lista casi interminable: oprimir, robar, defraudar,
desahuciar, juntar casas con casas, campos con campos, esclavi-
zar a pobres y nifios, aumentar el precio de los productos, usar
balanza con trampa, etc.

La segunda se caracteriza por el egoismo, que impide com-
partir los bienes. No se trata de injusticia directa, sino indirecta.
Este tema estd muy poco desarrollado en los profetas. La tinica
alusién que encontramos es la de Am 6,6b, cuando habla de los
ricos de Samaria que se dan la gran vida sin preocuparse del
desastre de sus conciudadanos pobres. Esta gente, aunque no
mate ni robe, también da culto a Mammén. Lo hacen con su
lujo y despilfarro. Consideran estas comodidades lo dnico im-
portante y ponen plena confianza en el idolo que las proporcio-
na.

Por Gltimo, la codicia se manifiesta también en el agobio por
la supervivencia. Este término lo tomo del Nuevo Testamento
(Mt 6,25), nunca aparece en los profetas. Pero es el mis adecua-
do para comprender la critica que hace Jeremias a sus paisanos
pobres y la de Ezequiel a los exiliados. En este caso no se trata
de injusticia directa ni indirecta. Es el simple deseo de tener
mas, de asegurar la comida, la bebida y el vestido, de tener una
certeza para el dia de mafiana.

Conviene tener en cuenta estas tres formas de codicia para
no empobrecer el tema del culto a Mammon, ya que corremos el
peligro de reducirlo a la primera. Sin embargo, debemos reco-
nocer que fue ésta primera la que mas preocupé a los profetas,
como lo demuestra la abundancia de textos que poseemos sobre
ella, mientras en los otros dos casos s6lo contamos con insinua-
clones muy escasas y esporadicas.

Plenamente relacionada con esta actitud de codicia, y subya-
ciendo a la misma, se encuentra otra actitud que también con-
vierte a dichos bienes en un idolo: la confianza. Los textos
proféticos no resaltan mucho este matiz. Lo encontramos en Jr
9,22s; también en Sof 1,18 y Ez 7,19 de forma indirecta, ya que
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al negar la capacidad del oro y la plata para salvar presuponen en
los contemporineos este tipo de confianza.

Aunque se encuentre menos desarrollada en el mensaje pro-
fético, esta actitud de confianza es mas importante que la de
codicia, porque la justifica. El hombre no desearia acumular
bienes si no. viese en ellos una garantia para su vida. Y asi
advertimos un punto de contacto con el tema del apartado
anterior. En ambos casos, la confianza depositada en una reali-
dad que no es Dios lleva a su divinizacién.

Las victimas. El culto a Mammén es de los mis cruentos.
Huérfanos, viudas, pobres, emigrantes, débiles, miserables, in-
cluso los mismos padres, aparecen en los textos proféticos como
victimas del deseo de enriquecerse.

Pero las victimas de Mammén no son sélo las personas.
También encontramos enumerados la justicia, el derecho, la
misericordia, esos intereses de Dios a través de los cuales desea
regular las rectas relaciones entre los hombres, y que podemos
sintetizar en un solo término: la palabra de Dios. En Jr 6,9-30 y
Ez 33,30-33 se advierte este hecho, que seri denunciado mis
tarde por Jests.

Pero hay otra victima mis de este culto a los bienes terrenos:
el mismo hombre que lo practica. Podriamos pensar que él es el
gran beneficiado, al menos en este mundo. Cometeriamos un
grave error. Aunque el hombre se imagina dominar esa riqueza,
es ella quien lo domina a él. No se trata sélo de que acapara su
vida, y le exige un esfuerzo continuo. Se trata de que lo destruye
interiormente, cerrdndolo a Dios, al préjimo y a su misma
realidad profunda. El culto al dinero es una de las formas mis
claras de alienacién.

Una tradicién profética refleja muy bien esta idea. Se trata
de 1 Re 21, donde se cuenta una de las injusticias mis famosas
de la historia de Israel, el asesinato de Nabot. Tras su muerte, el
rey Ajab marcha a «tomar posesién de la vifia» (v. 16); piensa
haber aumentado sus posesiones con ese terreno que tanto
deseaba. Pero el perjudicado no ha sido sélo Nabot. Es tam-
bién, y sobre todo, el mismo rey, como le indica Elias al decirle
«te has vendido» (v. 20), idea que se repetir en el juicio final
sobre Ajab (v. 25). Este contraste entre «tomar posesién» y
«venderse» refleja con profunda ironia la tragedia de los que
deciden servir a Mammon. '
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2. La manipulacién de Dios

En un breve e interesante articulo sobre «La realidad de
Dios» y el problema de la idolatria afirmaba Von Rad: «Precisa-
mente el hombre piadoso es el que corre més peligro de confi-
gurar a Dios a su imagen o segGn otra imagen» . Y afiade poco
después: «También los cristianos corremos el peligro incesante
de creer en mitos y adorar imigenes. No existe ni una sola
verdad de fe que no podamos manipular idolatricamente» '*.

Hasta ahora nos hemos fijado en la vertiente de la idolatria
que se orienta contra el primer mandamiento («no tendrés otros
dioses frente a mi»). Ahora nos detendremos en la que se refiere
al segundo, la prohibicién de fabricar imigenes de Yahvé. Aun-
que se ha discutido mucho sobre el sentido de esta prohibicién,
la teoria més aceptada es que intenta impedir la manipulacién de
Dios . Cuando uno construye una imagen, corre siempre el
peligro de manipular a la divinidad. Si ésta concede lo que se le
pide, se la premia ofreciéndole incienso y perfumes, ungiéndola

7 Die Wirklichkeit Gottes, en Gottes Wirken in Israel. Vortrige zum Alten
Testament (Neukirchen 1974) 148.

¥ Q.c.,, 161. Como ejemplo concreto me limito a citar las interesantes
palabras de R. Aubert a propésito de la época de Pio IX: «A veces, la devocién
al papa adquiria incluso formas harto discutibles, que el arzobispo de Reims
denunciaba como ‘idolatria del papado’. Unos, a fin de poder confesar mejor
que, para ellos, el papa era el vicario de Dios sobre la tierra —el “Vice-Dios de la
humanidad’, se llegd a decir—, creian oportuno aplicarle los signos que en el
breviario se dirigen a Dios mismo {(...). Y otros lo saludaban con los titulos
atribuidos a Cristo en las Sagradas Escrituras: Pontifex sanctus, innocens,
impollutus, segregatus a peccatoribus et excelsior coelis factus. Ahora bien,
dichas inconveniencias no eran sélo aplicaciones irresponsables. Un articulo de
“La Civilta Cattolica’, la revista de los jesuitas romanos, explicaba que ‘cuando
medita el papa, es Dios mismo quien piensa en é’. Uno de los obispos
ultramontanos mis prestigiosos de Francia, monsefior Bertaud de Tulle, pre-
sentaba al papa como ‘el Verbo encarnado que se prolonga’; y el obispo de
Ginebra, monsefior Marmillod, no vacilaba en predicar sobre ‘las tres encarna-
ciones del Hijo de Dios’: en el seno de una virgen, en la eucaristia y en el
anciano del Vaticano» (cf. Fliche / Martin, Historia de la Iglesia, vol. XXIV:
Pio IX y su época [Valencia 1974] 329).

" Entre la abundante bibliografia sobre el tema, véase J. Alonso Diaz, El
alcance de la probibicion de las imdgenes en el decilogo mosaico: EstEcl 48
(1973) 315-26; K. H. Bernhardt, Gott und Bild. Ein Beitrag zur Begriindung
und Deuntung des Bilderverbotes (Berlin 1956); C. Bohlen, Das Bilderverbot.
Seine Entstebung und seine Entwicklung im Alten Testament: BBB 62 (1985);
J. Dus, Das zweite Gebot: Communio Viatorum 4 (1961) 37-50; H. Th.
Obbink, Jabwebilder: ZAW 6 (1929) 264- 74; W. H. Schmidt, Ausprigungen
des Bilderverbots? Zur Sichtbarkeit und Vorstellbarkeit Gottes im AT, en Fs.
G. Friedrich, ed. por H. Balz (Stuttgart 1973) 25-34; G. von Rad, Teologia del
Antiguo Testamento, 1, 272-80; W. Zimmerli, Das zweite Gebot, en Fs. Ber-
tholet (1950) 550-64.
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con aceite, presentindole ofrendas. Si niega sus dones, se la
castiga privandola de todo esto.

Esta mentalidad antigua, que los israelitas quisieron evitar,
pervive todavia en algunos reductos cristianos, aunque sean
escasos. Pero existen formas mds graves de manipular a Dios.
De acuerdo con la tradicién biblica, este hecho tiene lugar sobre
todo en el terreno religioso. El culto, las verdades de fe, los
sistemas religiosos, las personas sagradas, los tiempos, las tradi-
ciones, se prestan a ser absolutizados, a manipular a Dios atdn-
dole las manos. Como decia Von Rad, «no existe ni una sola
verdad de fe que no podamos manipular idolatricamente». En-

_tonces, cuando creemos estar sirviendo al Dios verdadero, lo
que hacemos es dar culto a un idolo que nos hemos fabricado.
En este error cayeron numerosos israelitas y judios, y los profe-
tas se vieron obligados a denunciarlo. Me limitaré a entresacar
algunos ejemplos, aparentemente muy distintos, pero que refle-
jan todos ellos una falsa seguridad religiosa y un intento de
manipular a Dios: el éxodo, la alianza, el templo y el «dia del
Sefor».

2.1. La manipulacion por el dogma:
el éxodo '

Si existe una verdad capital en la religién de Israel y en su
idea de la historia de la salvacién es el éxodo. La confesién de
que «el Sefior nos sacé de Egipto» atraviesa todo el Antiguo
Testamento. «Yo soy el Sefor, tu Dios, yo te saqué de Egipto,
de la esclavitud», es la solemne introduccién histérica al decalo-
go (Ex 20,2; Dt 5,6). Y el tema resuena en los salmos (135,8;
136,10-15), aparece en boca de paganos como Rajab (Jue 2,10) y
Ajior (Jdt 5,10-14), es objeto de profunda reflexién por parte
del autor del libro de la Sabiduria. Pero, como todas las verda-
des, también ésta se presta a interpretaciones erréneas, que
provocan una falsa seguridad religiosa. Como si Dios se hubiese
comprometido de forma definitiva y exclusiva con Israel, y éste
pudiese abusar de dicho privilegio.

La denuncia més enérgica de esta postura se encuentra en el
libro de Amés. Se trata de un pasaje muy breve, pero tan radical
que debi de resultar blasfemo a sus oyentes y lectores:

«¢No sois para mi como etiopes, israelitas?
—ordculo del Sehor-.

Si saqué a Israel de Egipto,

saqué a los filisteos de Creta

y a los sitios de Quir» (Am 9,7).

Actualidad de la idolatria / 383

Es imposible decir algo tan duro en menos palabras. De un
golpe, Amos tira por tierra todo privilegio. Lo que Isr_ael consi-
dera un episodio tinico y exclusivo en la historia universal, su
salida de Egipto, es puesto al mismo nivel que las emigraciones
de filisteos y sirios, precisamente esos pueblos que fueron de sus
mayores enemigos. Amés no niega la intervencion de/Dlos en
Egipto, pero la amplia a la historia de todos los paises. No
desmitifica la historia de Israel, sino que hace sagrada toda la
historia universal, eliminando con ello presuntos privilegios del
que se considera «pueblo elegido». Pero el profeta no pretende
herir su sensibilidad, sino hacer caer en la cuenta de una verdad
profunda. Que las confesiones de fe, los dogmas, son palabras

F 5 o
vacias cuando no se vive de acuerdo con ellas *°.

2.2. La alianza

Estrechamente unida al éxodo est4 la idea de la alianza. Es el
momento capital que sigue a la salida de Egipto. Sellada en el
Sinaf, Yahvé se compromete por ella a «ser el Dios de Israel», y
éste a ser «el pueblo del Sefior». Unidn tan estricta se presta de
nuevo a ser entendida como un privilegio, que garantiza contra
toda amenaza futura. Y aunque el Antiguo Testamento insiste
continuamente en que esta alianza quedara rota si el pue.bl.o/ no
cumple sus clusulas (los mandamientos), en éste pervivio la
idea de un compromiso incondicional por parte de Dios, que le
ataba las manos para cualquier castigo. Frente a esta opinion se
alza de nuevo Amos, que ve en la alianza no un motivo para
sentirse seguro, sino un argumento para mayor responsabilidad:

«Escuchad, israelitas, esta palabra que os dice el Sefior
a todas las tribus que saqué de Egipto.

A vosotros solos 0s escogl

entre todas las tribus de la tierra.

Por eso os tomaré cuentas

de todos vuestros pecados» (Am 3,1-2).

Con esa libertad tipica del profeta, que le permite inpluso
contradecirse, Amés defiende en este caso la postura oficial: el
Gnico pueblo elegido por Dios es Israel. Pero si se pone de parte
de sus oyentes es para descargar después sobre ellos un golpe
atin mas duro: la alianza s6lo garantiza que se tendran en cuenta
todos los pecados contra ella.

® Como afirmaba Jesiis: «No basta decirme: jSefior!, {Senor! para entrar en
el Reino de los cielos; no, hay que poner por obra el designio de mi Padre del
cielo» (Mt 7,21). La confesién de Jests como «el Senor» es capital en’e! Nuevo
Testamento, la que nos salva. Pero no autométicamente, de forma magica, sino
unida a una vida conforme con esa confesién.



384 / El mensaje

2.3. El templo

A diferencia del éxodo y la alianza, el templo no es una
verdad de fe, un dogma. Pero, como espacio sagrado especial-
mente elegido por Dios, se presta también a una confianza
idolétrica. La mayor denuncia de este hecho la encontramos en
Jeremias. Estamos a comienzos del reinado de Yoyaquim (609
a. C.), aflo de tragicas experiencias para los judios. Poco antes
ha muerto el gran rey Josias en la batalla de Meguido, a manos
de los egipcios, y el faraén Necao, a su vuelta del norte, ha
destituido y deportado al nuevo rey, Joacaz. En estos momen-
tos de tensién e incertidumbre, el pueblo pone su confianza en
«e] templo del Sefor». Creen que garantiza la seguridad de
Jerusalén. Jeremias tira por tierra tales esperanzas, basadas en
«razones que no sirven». Los judios conciben el templo como
una cueva de ladrones, en la que pueden refugiarse después de
robar, asesinar y cometer adulterio. Dios no tolera esa mentali-
dad. El no se compromete con un espacio fisico, sino con una
forma de conducta ética y religiosa. Por eso, si el pueblo no
cambia, el destino del templo de Jerusalén serd idéntico al del
antiguo templo de Silé, el mas importante en la época de los
Jueces, que terminé borrado de la historia. Merece la pena
recoger algunas frases de este importante discurso.

«Asi dice el Senor de los ejércitos, Dios de Israel: Enmendad
vuestra conducta y vuestras acciones, no os hagais ilusiones con razo-
nes falsas, repitiendo: ‘el templo del Senor, el templo del Senor, el
templo del Seior’ (...). ¢De modo que robiis, matais, cometéis adulte-
rio, jurdis en falso, quemadis incienso a Baal, seguis a dioses extranjeros
y desconocidos, y después entrais a presentaros ante mi en este templo
que lleva mi nombre y decis: ‘Estamos salvados’, para seguir come-
tiendo tales abominaciones? ; Creéis que es una cueva de bandidos este
templo que lleva mi nombre? (...). Andad, id a mi templo de Silé, y
mirad lo que hice con él por la maldad de Israel, mi pueblo».:

2.4. El dia del Senor

Estamos ahora ante una tradicién que arraiga con gran fuer-
za en Israel, provocando muchos malentendidos. Aunque es
dificil rastrear los origenes del tema, resulta indudable que los
israelitas del siglo VIII a. C., contemporineos de Amos, espera-
ban que el Sefior se manifestase de forma grandiosa para exaltar
a su pueblo y ponerlo a la cabeza de las naciones. Esto ocurriria
en «el dia del Sefior». La expresién condensa toda una serie de
discutibles privilegios y falsas esperanzas. Amés se enfrenta con
ellas proponiendo una concepcién totalmente distinta.
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«jAy de los que ansfan el dia del Senior!

¢De qué os servird el dia del Sefior

si es tenebroso y sin luz?

Como cuando huye uno del leén y topa con el oso,
0 se mete en casa, apoya la mano en la pared,

y le pica la culebra» (Am 5,18-19).

«Aquel dia —oriculo del Sefior—,

haré ponerse el sol a mediodia

y en pleno dia oscureceré la derra.
Convertiré vuestras fiestas en duelo,
vuestros cantos en elegfas,

vestiré de sayal toda cintura

y dejaré calva toda cabeza;

les daré un duelo como por el hijo tnico,
el final serd un dia tragico» (Am 8,9-10) ..

Estos ejemplos relacionados con los rivales de Dios y la
manipulacién de Dios demuestran que, para el profeta, el Sefior
es lo unico absoluto. Muchos contemporaneos suyos presumi-
rian de conceder también la importancia suprema a Yahvé. Pero
es facil advertir las diferencias. El hombre normal, incluso el
hombre de cierta fe, tiende a considerar a Dios como una
realidad mis entre las muchas que lo rodean, y por eso no
advierte oposicion entre él y la riqueza, o entre él y los impe-
rios. O lo ve como algo demasiado cercano, domesticable, al
servicio de sus pequenos intereses. Las pédginas anteriores, al
hablar de la idolatria, dejan claro, indirectamente, la gran idea
de Dios que tienen los profetas, consecuencia inevitable de su
profunda experiencia religiosa. Quien no se siente asombrado
por este Dios supremo, soberano, de los profetas, nunca captara
su mensaje. A partir de esta experiencia es como se entiende la
insercién del profeta en la sociedad de su tiempo y en la historia.

2 Siguiendo estas huellas, otros profetas mantendrdn este caricter trigico
del dia del Sefior (Is 2,6-22; Sof 1,7-18; Ez 7, etc.).
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La lucha por la justicia

Uno de los aspectos més famosos e importantes del mensaje
profético lo constituye su denuncia de los problemas sociales y
su esfuerzo por una sociedad mas justa '. Incluso ha provocado
la idea de que los profetas dieron un nuevo impulso a la religién
de Israel, marcindola con un sentido ético del que antes carecia,
al menos en tan alto grado. Hoy dia se ven las cosas de otro
modo. El descubrimiento de numerosos textos orientales —egip-
cios, mesopotamios, hititas y ugariticos— ha demostrado que la
preocupacion por la justicia fue constante entre los pueblos del
Antiguo Oriente Préximo 2. Y, dentro de Israel, la sabiduria
tribal, el culto, las leyes, intentaron inculcar desde antiguo,
antes de que apareciesen los grandes profetas, el interés y el
afecto por las personas mas débiles. Interpretariamos mal a los
profetas si los considerdsemos francotiradores al margen de esta
lucha més amplia por la justicia. Por eso comenzaremos hablan-
do de los intentos de solucién anteriores a los profetas o con-
temporaneos con ellos. Esta base nos permitira valorar mejor su
aportacion.

1. Los intentos de solucién anteriores
a los profetas

El periodo de los jueces, en el que se dan las primeras
grandes diferencias sociales y econémicas, es también testigo de
los primeros esfuerzos por ayudar a los necesitados. Se encuen-
tran en el llamado Cédigo de la Alianza (Ex 21,22-23,19), que
bastantes autores datan en esta época ’. Aunque podemos ad-

' Una amplia exposicién de todas las cuestiones que abordaremos, en J. L.
Sicre, «Con los pobres de la tierras. La justicia social en los profetas de Israel
(Cristiandad, Madrid 1985), con bibliografia en las p. 465-477.

? Sobre la preocupacién por los mis débiles en Egipto, Mesopotamia, los
hititas y Ugarit, véase J. L. Sicre, o. c., 19-47.

? Jepsen, Riggren, Noth, Sellin-Rost, von Rad, Weiser, Procksch.
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mitir que el Cddigo fue redactado posteriormente, muchas de
sus normas reflejan el espiritu y los problemas de dicho perio-
do. En relacién con el tema de la justicia son interesantes los
siguientes aspectos:

— Preocupacion por los mds débiles. «No oprimiris ni vejaris
al emigrante» (Ex 22,20). «No humillaris a viudas ni huérfanos»
(22,21). En este apartado podemos incluir las leyes sobre los
esclavos (21,1-10.26-27; 23,12) * y las referencias a los pobres.

— Preocupacion por la recta administracion de la justicia. Se
advierte en Ex 23,1-9, donde McKay, eliminando afiadidos
posteriores, reconstruye un decilogo sobre la conducta que
deben observar ancianos, jueces y testigos en los tribunales °.

— Teniendo en cuenta la evolucién posterior, reviste especial
interés la legislacion sobre el préstamo y las prendas tomadas en
fianza. «Si prestas dinero a uno de mi pueblo, a un pobre que
habita contigo, no seris con él un usurero, cargindole de intere-
ses» (22,24). Relacionado con este tema esta el de los objetos
dejados en prenda. El Cédigo sélo se fija en un caso concreto:
«S1 tomas en prenda la capa de tu préjimo, se la devolveris antes
de ponerse el sol, porque no tiene otro vestido para cubrir su
cuerpo y para acostarse» (22,25s). Sabemos que esta norma no
se cumplid (cf. Am 2,8), y en épocas posteriores se toman en
prenda las piedras del molino (cosa que prohibira Dt 24,6), un
animal (Job 24,3), e incluso un nifo (Job 24,9).

Mis tarde, este Codigo de la Alianza quedd anticuado y fue
preciso renovarlo y ampliarlo ©. Surgié de este modo una legis-
lacién nueva, que con el paso del tiempo se convirtié en el
nicleo del actual Deuteronomio (Dt 12-26). Dentro de las
normas de mayor contenido social encontramos los siguientes
datos de interés:

— Defensa de los grupos mds pobres. Permite que entren en

* Cf. N. P. Lemche, The «Hebrew Slave». Comments on the Slave Laws Ex
21,2-11: VT 25 (1975) 129-44; 1. Cardellini, Die biblische «Sklaven»-Gesetze
im Lichte der keilschriftlichen Sklavenrechts: BBB 55 (1981) 239-268.

* ]. McKay, Exodus XXIII 1-3.6-8: A Decalogue for the Administration of
Justice in the City Gate: VT 21 (1971) 311-25. La importancia de estos versos,
sin hablar de «decdlogo», ya la habia puesto de relieve A. Alt, Die Urspriinge
des israelitischen Rechts, en Kleine Schriften, 1, 278-332. También G. Beer, en
su comentario al Exodo de 1939, traslada a otro sitio los versos 4-5 y titula el
resto «un espejo de jueces» (ein Richterspiegel), aunque lo considera dirigido a
la conciencia de todos los israelitas.

6 o . . ‘ .

Eissfeldt, en su Introduccién al Antigno Testamento, piensa que el Deute-
ronomio pretendia eliminar el antiguo Cédigo de la Alianza. Esta idea no me
parece tan clara como €l piensa.
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la vifia del préjimo y coman hasta hartarse (sin meter nada en la
cesta) o que espiguen en las mieses, pero sin meter la hoz (Dt
23,25-26). Manda a los propietarios: «Cuando siegues la mies de
tu campo y olvides en el suelo una gavilla, no vuelvas a recoger-
la; déjasela al emigrante, al huérfano y a la viuda, y asi el Sefior
bendecira todas tus tareas. Cuando varees tu olivar, no repases
las ramas; déjaselas al emigrante, al huérfano y a la viuda.
Cuando vendimies tu vifia, no rebusques los racimos; déjaselos
al emigrante, al huérfano y a la viuda» (Dt 24,19-21). A estos
tres grupos tradicionales de personas necesitadas, el Deuterono-
mio anade los levitas, que no poseian tierras y se habian empo-
brecido con la centralizacién del culto en Jerusalén. En cuanto a
los esclavos, a la prescripcién de liberarlos al séptimo afio (ver
Ex 21,2), se anade ahora la de cargarlos de regalos (Dt 15,13-15).
Y encontramos otra ley muy importante sobre el esclavo que se
escapa (Dt 23,16-17), que supone en el legislador la conciencia
de una injusticia de base, de una sociedad arbitraria, donde a
veces solo cabe el recurso de escapar de ella; aunque se infrinjan
las normas en vigor, el Dt comprende esa postura y defiende al
interesado.

— A propésito de la administracién de la justicia en los tribu-
nales se mantiene la norma fundamental (Dt 16,18-20).

— Sorprende la importancia que ha adquirido el tema del
préstamo. Se insiste en no cargar intereses (Dt 23,20-21). Se hace
mas rigurosa la antigua ley de Ex 22,25, que permite tomar en
prenda la capa del préjimo, con tal de devolverla antes de
ponerse el sol; ahora se prohibe «tomar en prenda la ropa de la
viuda» (Dt 24,17). Pero lo més importante y nuevo es la remi-
sién cada siete afios y la insistencia en la generosidad (Dt
15,1-11).

— Ante el fenémeno creciente de personas que han perdido
sus tierras y deben trabajar por cuenta ajena, aparece abora una
norma nueva sobre el salario: «No explotards al jornalero,
pobre y necesitado, sea hermano tuyo o emigrante que vive en
tu tierra, en tu ciudad; cada jornada le dards su jornal, antes que
el sol se ponga, porque pasa necesidad y estd pendiente del
salario» (Dt 24,14).

— Finalmente, ante las nuevas circunstancias, surge una ley
sobre el comercio: «No guardaras en la bolsa dos pesas: una mas
pesada que otra. No tendris en casa dos medidas: una mas
capaz que otra. Ten pesas cabales y justas, ten medidas cabales y
justas» (Dt 25,13-15).

No sé6lo las leyes, también la sabiduria y el culto inculcaban
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unas rectas normas de conducta que hiciese mis llevadera la
situacién 7. Las liturgias de acceso al templo, con el mismo
espiritu de otros textos babilonios ¥, recuerdan que sélo puede
hospedarse en el «<monte santo» aquel que «procede honrada-
mente y practica la justicia, habla sinceramente y no calumnia
con su lengua, no presta dinero a usura ni acepta soborno contra
el inocente» (Sal 15; ver también Sal 24 e Is 33,14-16). Por
desgracia, este ideal no se mantuvo, y el templo se convirtié en
cueva de ladrones (Jr 7,1-15). Legisladores, sacerdotes y sabios,
més que solucionar los problemas, dan testimonio indirecto de
la grave situacién a la que se habia llegado.

2. La denuncia de los profetas

2.1. Vision de conjunto de la sociedad

Cuando se expone este tema, es frecuente comenzar reu-
niendo las afirmaciones de los profetas sobre una serie de pro-
blemas concretos: lujo, latifundismo, esclavitud, opresién de los
mis débiles. Considero preferible partir de una visién de con-
junto, que nos muestre c6mo perciben la sociedad de su tiempo.
Para ello, lo mejor es partir de los oriculos que nos describen la
situacion general de las capitales, Samaria y Jerusalén, ya que a
través de ellas podemos conocer la realidad de los dos paises que

7Sobre la literatura sapiencial, véase D. Cox, Sedaga and Mispat: The
Concept of Righteousness in Later Wisdom: Studi Biblici Francescani 27 (1977)
33-50; B. V. Malchow, Social Justice in the Wisdom Literature: BibTB 12
(1982) 120-124; Ph. J. Nel, The Structure and Ethos of the Wisdom Ad-
monitions in Proverbs: BZAW 158 (1982), con amplia bibliografia; W. Richter,
Recht und Ethos. Versuch einer Ortung des weisheitlichen Mabnspruches (Mu-
nich 1966); G. von Rad, La sabiduria en Israel (Madrid 1973) 103-130. El libro
de J. W. Gaspar, Social Ideas in the Wisdom Literature of the Old Testament
(Washington 1947) trata exclusivamente del matrimonio, el padre, la esposa,
los hijos, la educacién, la comunidad y su funcién social.

® Recuérdense las palabras de Gudea relacionadas con la construccién del
templo Eninnu: «Desde el dia en que el Rey [el dios] entré en su casa, durante
siete dias, la sierva acompaiié a su sefiora, y el siervo estuvo al lado de su sefior.
En la ciudad, el fuerte y el siervo reposaron juntos, la lengua dafiina cambié de
palabras (...). No entregé el huérfano al rico, ni la viuda al poderoso» (Cilindro
B, XVII,18-XVIII,13). Gudea tiene un concepto ético de la religién, El culto a
los dioses debe ir acompafiado de la prictica de la justicia, transformando la
sociedad a su paso.
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componen el pueblo de Dios. Comencemos por el Reino Norte,
Israel.

a) La situacion en Samaria

A lo largo de sus dos siglos de existencia (931-721), el Reino
Norte conté con tres capitales, que se fueron sucediendo como
residencia de los reyes. Tras un breve periodo en Siquem, la
capital se trasladé a Tirsd, hasta que Omri, en el siglo IX,
construy6 Samaria. Esta ltima fue la mas importante de todas,
ademis de la mis lujosa. Este lujo se consiguid, inevitablemente,
a costa de los sectores mas modestos de la poblacion, especial-
mente del campesinado, que atravesé momentos muy dificiles
en el siglo VIIT a. C.

Oseas, profeta del norte, no dedica especial importancia a
este tema, ya que le preocupan miés las continuas revueltas y
luchas de partidos que se entablan en su época. Pero Amds,
judio de origen, enviado por Dios a predicar en Israel, ofrece su
punto de vista sobre la capital. El texto, enigmatico para un
lector moderno, adquiere enorme fuerza con una sencilla expli-
cacién ’;

«Pregonad en los palacios de Asdod,

y en los palacios de Egipto;

reunios en los montes de Samaria,

contempladla sumida en el terror ',

repleta de oprimidos .

No saben obrar rectamente —oriculo del Sefior-

los que atesoran violencia y robo en sus palacios»
(Am 3,9-10).

Amés presenta a Samaria como un gran escenario en el que
se representa una obra comenzada hace afios. Pero s6lo puede

? Para una exposicién mis detallada, véase J. L. Sicre, o.c., 116-9.

1° La expresion mehamot rabbét la traducen algunos de forma muy débil,
como «gran trifico», «gran confusién». El sentido es mis fuerte; mehimot
rabbét aparece en 2 Cr 15,5 en paralelo con la falta de seguridad y paz en Atodo
el pais. Y en Ez 22,5 se da a Jerusalén el titulo de rabbat bammebﬁma, no
porque sea una ciudad comercial, muy activa, sino porque en ella se asesina, s
deshonra a los padres, se oprime a los débiles. Mehimé describe también el
panico mortal que Dios siembra entre los enemigos y los mueve a matarse entre
si. Por consiguiente, la mejor traduccién es la de «pénico» o «terror», como
propone Wolff.

" <4$ugim puede interpretarse como plural abstracto («opresiones») o en
sentido concreto («oprimidos»). En el primer sentido seria expresién paralela al
«gran terror»; en el segundo constituye la antitesis de «los que atesoran»
(osrim: v. 10). Me inclino por esta Gltima.
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entenderla un publico especializado en la materia. Por eso co-
mienza invitando a los filisteos (Asdod) y a los egipcios. Para
los israelitas, estos dos pueblos son enemigos tradicionales,
prototipo de opresores. Los egipcios esclavizaron a Israel antes
del éxodo; los filisteos, cuando se establecieron en Canaan. A
este publico, entendido en oprimir, invita Amés para que con-
temple un especticulo de opresién.

La accién ha comenzado afos antes de que acudan los
espectadores, y el profeta la sintetiza en dos palabras: mebimot
rabbét, una gran confusién o un gran terror, semejante al de la
guerra. El especticulo resulta al principio confuso, pero al
punto se distinguen dos grupos en escena: el de los oprimidos y
el de los que atesoran. Los primeros son casi marionetas, sujetos
pasivos, mientras los segundos llevan a cabo toda la accién. Pero
en ellos se detecta una incapacidad de obrar rectamente. Se trata
de algo casi constitutivo. Amés no dice simplemente que actian
mal; dice que «no saben» obrar con rectitud. En cambio, son
muy capaces de aumentar continuamente sus posesiones.
Leyendo el resto del libro y basindonos en la arqueologia,
resulta ficil saber qué acumulan: objetos lujosos, lechos de
marfil, instrumentos musicales, grandes provisiones de vino
exquisito... Todo lo que permite una vida comoda y lujosa. Pero
Amés no se detiene en la enumeracidn. Pasa a la valoracién, y
califica lo que atesoran en sus palacios como «violencia y robo».
Segtin Wolff, podriamos traducir «asesinatos y robos» .

¢Significa esto que los ricos de Samarfa van matando y
robando impunemente? No es probable. De acuerdo con Don-
ner, estas dos palabras no debemos referirlas en este caso a
hechos sangrientos o crueldades fisicas, sino a formas tipica-
mente cananeas de explotacién econdémica permitidas por la ley.
Pero esto no representa ningin consuelo para los acusados, al
contrario. Porque Amdés equipara el resultado de su actividad,
aparentemente legal, con el fruto de un actividad criminal,
propia de asesinos y ladrones.

Lo mis sorprendente del pasaje es cémo juega Amés con el
elemento sorpresa. Frente a lo que podriamos llamar una visién
«turistica», ofrece la vision «profética». Unos espectadores invi-
tados a visitar Samaria habrian escrito algo muy distinto. Se
sentirian admirados de su riqueza, su lujo, sus espléndidos
palacios construidos con piedras sillares. Amés no descubre una
ciudad préspera y en paz, sino sumida en el terror. El turista

2 BK XIV/2, 232s.
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admiraria el lujo de las grandes familias, su habilidad financiera,
su sabiduria-humana, sus espléndidos edificios repletos de ob-
jetos caros y lujosos. Amoés desvela el trasfondo de mentira y de
violencia criminal que los rodea. No son dignos de admiracién,
sino de desprecio y de castigo. A lo largo del libro desarrolla en
rapidas pinceladas este juicio sintético y global:

«Asi dice el Senor:

A Israel, por tres delitos y por cuatro no lo perdonaré.

Porque venden al inocente por dinero

y al pobre por un par de sandalias;

pisotean a los pobres y evitan el camino de los humildes;

un hombre y su padre abusan de la criada;

se acuestan sobre ropas dejadas en fianza

junto a cualquier altar,

beben vino de impuestos

en el templo de su Dios»

(Am 2,6-8).

Cada una de estas frases requeriria un extenso comentario .
Limitémonos a una idea capital: los mdis débiles desde el punto
de vista social y econémico son maltratados, humillados, inclu-
so vendidos como esclavos, por parte de personas sin escripu-
los, que a sus injusticias afiaden el descaro de cometerlas incluso
en el templo, «junto a cualquier altar».

Estos poderosos pueden permitirse toda clase de lujos en el
mobiliario («lechos de marfil», «divanes»), la comida («carneros
y terneras»), la bebida y los «perfumes exquisitos» (ver 6,4-6,
donde parece inspirarse la tremenda paribola del rico y Lazaro).
Y este lujo encubre una actitud de codicia, que hace olvidarse de
Dios y del préjimo, como indica el oriculo contra los comer-
ciantes (8,4-7).

En este caos social, la institucién mis responsable es la
encargada de administrar justicia. De ella depende que los po-
bres triunfen en sus reivindicaciones justas, o que se los oprima
y explote mediante decisiones arbitrarias:

«Ay de los que convierten el derecho en ajenjo

y tiran por tierra la rectitud.

Odian al que interviene con valor en el tribunal

y detestan al que depone exactamente.

Pues por haber impuesto tributo de trigo al indigente,

exigiéndole cargas de grano,

si construis casas sillares, no las habitaréis;

si plantdis vinias selectas, no beberéis de su vino.
Sé bien vuestros muchos crimenes e innumerables pecados:

" Véase J. L. Sicre, «Con los pobres de la tierra», 102-113.



394 / El mensaje

estrujais al inocente, aceptdis sobornos,
atropelldis a los pobres en el tribunal» (Am 5,7.10-12).

Piensan algunos comentaristas que todas estas injusticias
tienen una meta: eliminar a los campesinos pobres, reducirlos a
la miseria, para apoderarse de sus campos y poder crear grandes
latifundios. La teoria resulta bastante verosimil. Pero es mds
interesante constatar que esta actitud va unida a una intensa
preocupacién por el culto, como si Dios se contentase con
peregrinaciones, victimas y ofrendas, mientras los pobres son
pisoteados.

b) La situacion en Jerusalén

Si para conocer las injusticias de Samaria sélo contamos con
el testimonio de Amés, el caso de Jerusalén es distinto. Isaias,
Miqueas, Sofonias, Jeremias y Ezequiel nos ponen en contacto
con ellas. Dada la abundancia del material, me centraré en la
visién de Isaias y Miqueas, con breves referencias a los otros
profetas.

Isaias describe la capital de la forma siguiente:

«;Cémo se ha vuelto una ramera la Villa Fiel!

Antes llena de derecho, morada de justicia,

y ahora de asesinos.

Tu plata se ha vuelto escoria, tu cerveza estd aguada;
tus jefes son bandidos, socios de ladrones,

todos amigos de sobornos, en busca de regalos.

No defienden al huérfano,

no se encargan de la causa de la viuda.

Oriculo del Sefior de los ejércitos, el héroe de Israel:
Tomaré satisfaccién de mis adversarios,

venganza de mis enemigos.

Volveré mi mano contra ti:

te limpiaré de escoria con potasa,

separaré de ti la ganga.

Te daré jueces como los antiguos,

consejeros como los de antafio.

Entonces te llamaris Ciudad Justa, Villa Fiel» (1,21-26).

El diagnéstico de Isaias se asemeja al que muchos contem-
pordneos emiten sobre nuestra sociedad. Vivimos en un mundo
que ha traicionado y abandonado a Dios, infiel, falso. Pero los
motivos son distintos. ¢En qué pensamos nosotros al decir que
el mundo ha abandonado a Dios, ha perdido la fe, etc.? ¢En
iglesias vacias? ¢En poco interés por la doctrina tradicional?
¢Inmoralidad? ¢Qué tipo de inmoralidad?

Para Isaias, Jerusalén ha traicionado a Dios porque ha trai-
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cionado a los pobres. Y esta traicién la han llevado a cabo las
autoridades («tus jefes»), que se encuentran ante dos grupos
sociales: los ricos, que se han enriquecido robando (estamos
ante un caso manifiesto de demagogia profética) y los pobres,
representados por los seres mas débiles de la sociedad, huérfa-
nos y viudas. Los primeros pueden ofrecer dinero antes de que
se trate su problema, y recompensar con regalos los servicios
prestados. Los segundos no pueden ofrecer nada; sélo pueden
pedir que se les escuche. Ante esta diferencia, las autoridades se
asocian con los ricos / ladrones.

Comparada con la visién que tiene Amoés de Samaria, la de
Isaias es mis compleja e interesante. Habla de quienes acumulan
tesoros robando; en esto coincide con Amds. Pero detecta una
causa profunda los ricos pueden robar porque las autoridades
se lo permiten. Y éstas lo permiten porque estin dominadas por
el afan de lucro. Con ello se convierten en «rebeldes»; traicio-
nan su profesién, traicionan a los pobres y traicionan a Dios.
Por eso, la solucién deberi venir en una linea institucional,
eliminando a esas autoridades y nombrando en Jerusalén «jue-
ces como los antiguos, consejeros como los de antafio».

Como indicaba antes, este texto es un caso tipico de dema-
gogia profética. ¢ Acaso eran ladrones todos los ricos de Jerusa-
1én? ;Estaban corrompidas todas las autoridades? También hoy
existen personas que simplifican los problemas, se expresan de
forma demagdgica y pecan de injustas en sus afirmaciones. Por
eso las rechazamos con tranquilidad de conciencia. Al mismo
tiempo, afirmamos que Isaias es un gran profeta, incluso el
mayor de todos. Consideramos sus palabras «palabra de Dios».
Esto revela nuestra profunda hipocresia. Despreciamos a los
profetas actuales y ponemos flores en las tumbas de los antiguos
profetas. Seria méis honrado no prestar atencién a ninguno de
ellos.

Miqueas, contemporaneo de Isaias, es ain mis duro cuando

habla de Jerusalén:

«Escuchad, jefes de Jacob, principes de Israel:
vosotros, que detestdis la justicia y torcéis el derecho;
edificdis con sangre a Sidn, a Jerusalén con crimenes.
Sus jefes juzgan por soborno,

sus sacerdotes predican a sueldo,

sus profetas adivinan por dinero,

y encima se apoyan en el Senor diciendo:

¢No esti el Sefior en medio de nosotros?

No nos sucederi nada malo.

Pues por vuestra culpa Si6n serd un campo arado,
Jerusalén sera una ruina,
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el monte del Sefior un cerro de brefias» (Miq 3,9-11).

Este oraculo, uno de los mas duros y famosos del Antiguo
Testamento, comienza denunciando a las autoridades por sus
sentimientos («detestais la justicia») y su actitud global («torcéis
el derecho»). A estos temas ya conocidos afiade algo nuevo:
estas personas tienen un centro de interés: Sién-Jerusalén. Se
preocupan por ella, quieren mejorar y ampliar la capital. Para
un campesino como Miqueas, Jerusalén debia de ser un gran
especticulo: «Dad vueltas en torno a Sién contando sus torreo-
nes; fijaos en sus baluartes, observad sus palacios» (Sal 48,13-
14). Y resultaria facil inculcarle los sentimientos del Salmo 122:

«{Qué alegria cuando me dijeron: ‘Vamos a la casa del Sefor’.

Ya estan pisando nuestros pies tus umbrales, Jerusalén.

Jerusalén esti construida como ciudad bien trazada (...).

En ella estin los tribunales de justicia,

en el palacio de David.

Desead la paz a Jerusalén (...).

En nombre de mis hermanos y compaiieros

te saludo con la paz;
por la casa del Sefior, nuestro Dios, te deseo todo bien».

Pero Miqueas no pertenece a este grupo. No ama a Jerusa-
1én, ni sus edificios ni su progreso. No cree en sus tribunales de
justicia. No se siente contento de estar en la ciudad. No desea su
paz. Igual que Amés, no es un turista ni un peregrino, sino un
profeta, que descubre el revés de la trama. Prosperidad y pro-
greso estin construidos con la sangre de los pobres, a base de
injusticias.

No sabemos a qué hechos concretos se refiere: quizé a los
trabajos forzados, sin remuneracién, a que las autoridades so-
meten al pueblo para llevar a cabo su actividad constructora
(algo parecido a lo que har el rey Joaquin un siglo mas tarde y
que denuncié Jeremias); quiza a los duros tributos que hacen
posible el esplendor de la capital. En cualquier caso, se trata de
medidas crueles, criminales y sangrientas.

¢Como ha podido llegarse a esta situacion de injusticia?
Porque la codicia se aduefia de todos, incluso de los responsa-
bles religiosos. Al ritmo del dinero danzan todas las personas
1mportantes de Jerusalén. Y lo mds grave es que encima presu-
men de religiosos e invocan la presencia de Dios para sentirse
seguros (3,9-11). Cometen el pecado que més tarde denunciard
Jests: pretenden dar culto a Dios y al dinero. Pero sélo reservan
para Dios las palabras; las obras y el corazén estan lejos de él,
centrados en la ganancia.

En otro de sus textos, Miqueas repite que la sociedad estd
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dividida en dos grandes grupos. No establece una distincién
entre opresores y oprimidos, sino entra la clase dirigente y «mi
pueblo»:

«Escuchad, jefes de Jacob, principes de Israel:

¢No os toca a vosotros ocuparos del derecho,

vosotros que amdis el mal y odidis el bien,

que arranciis la piel del cuerpo, la carne de los huesos?

Pues los que comen la carne de mi pueblo,

y le arrancan la piel

y le rompen los huesos,

y lo cortan como carne para la olla,

como carne de puchero,

cuando clamen al Sefior, no les responderi.

Les ocultari el rostro (en aquel momento)

por sus malas acciones» (Miq 3,1-4).

Este texto contiene datos muy interesantes. En primer lugar,
la metafora de partida, que expresa de forma grifica el desprecio
y la crueldad con que acttan las autoridades, tratando al pueblo
como carne de matadero. Por otra parte, la causa de esta situa-
ci6én radica en la actitud interior de los dirigentes, que odian el
bien y aman el mal; mis adelante nos preguntaremos si los
profetas culpan a las estructuras sociales del mal existente, pero
no cabe duda de que siempre tienen en cuenta la actitud de
pecado que domina al corazén. Por dltimo, el pueblo oprimido
y maltratado aparece en boca de Dios como «mi pueblo»; el
Sefior se siente profundamente vinculado a esas personas a las
que salvé de la esclavitud de Egipto y con las que establecié un
pacto («mi pueblo» es una referencia explicita a la férmula de la
alianza), mientras se distancia de los opresores.

El veredicto de Isaias y Miqueas coincide con el que otros
profetas judios emitirin un siglo mas tarde sobre Jerusalén.
Baste recordar esta descripcion de Sofonias:

«jAy de la ciudad rebelde, manchada y opresora!

No obedecié ni escarmentd.

No confiaba en el Sefior ni acudia a su Dios.

Sus principes en ella eran leones rugiendo;

sus jueces, lobos a la tarde, sin comer desde la mafana;
sus profetas, unos temerarios, hombres desleales;

sus sacerdotes profanaban lo sacro, violentaban la ley.
En ella esti el Senor justo, que no comete injusticia;
cada manana establece su derecho, al alba sin falta;
pero el criminal no reconoce su culpa» (Sof 3,1-5)

Como en otros textos proféticos, el comienzo produce la
impresién de que el profeta responsabiliza a todos los habitan-
tes de las injusticias cometidas. Por otra parte, un lector poco
avezado podria pasar por alto el matiz social, leyendo el texto
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como simple denuncia de la actitud para con Dios. Pero los
versos siguientes eliminan estos posibles equivocos. Igual que
Isafas decia que Jerusalén se habia prostituido por culpa de las
injusticias y el dinero (Is 1,21-26), Sofonias insiste en que la
«rebeldia» contra Dios se concreta especialmente en el terreno
social. Y hay grupos con especial responsabilidad en este tema.
Pricticamente coinciden con los denunciados por Miq 3,9-11:
principes, jueces, profetas, sacerdotes. Autoridades civiles, judi-
ciales, religiosas ™

Ezequiel, basindose en este texto, desarroll6 la misma idea,
describiendo detalladamente la guerra ininterrumpida de los
ricos contra el pueblo (Ez 22,23-31). El orculo, probablemente
posterior al afio 586, intenta justificar la catistrofe de Jerusalén,
cuando quedé arrasada, sin murallas, y con el templo incendia-
do. ¢A qué se debid este castigo tan terrible? Ezequiel aduce
como causa la tragica situacién de la capital antes del destierro.
En ella «se devoraba a la gente», «se multiplicaba el namero de
viudas», «se derramaba sangre y se eliminaba gente», «se explo-
taba al desgraciado y al pobre, y atropellaban inicuamente al
emigrante». Los grupos opresores quedan perfectamente deli-
mitados: principes (v. 25), sacerdotes (v. 26), nobles (v. 27),
falsos profetas (v. 28), terratenientes (v. 29). Es interesante
advertir como participa cada uno de ellos en esta tarea: los
principes como leones que matan y roban; los nobles como
lobos; los terratenientes, robando y atropellando. ¢Qué hacen
en medio de ellos sacerdotes y profetas? No se les acusa de
asesinar ni de robar. Su participacion consiste en que justifican y
toleran los crimenes que se cometen. Las frases de Ezequiel
sobre ellos parecen bastante ambiguas, y fuera de contexto
podrian significar pecados puramente cultuales. Pero el contex-
to marcadamente social del oriculo sugiere interpretarlas en el
mismo sentido. De hecho, la declaracion de lo puro e impuro,
sagrado o profano, no se refiere sélo a los alimentos, sacrificios,
etc. Abarca también las costumbres y las condiciones de partici-
pacién en el culto (cf. Sal 24,3-5). Pero los sacerdotes, en vez de
proclamar estas verdades, que responden al espiritu de la alian-
za, «violan la ley» y cierran los ojos.

Mucho mis claro todavia es el aspecto ético en el caso de los
falsos profetas (v. 28). Lo que dice Ezequiel se entiende muy
bien recordando textos como Miq 2,11; 3,5.11: los falsos profe-
tas se alian con los ricos y poderosos y proclaman que todo estd

14 Un estudio detallado del texto en J. L. Sicre, o. c., 328-333.
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bien, que hay paz, cuando la situacién es de hecho insostenible.
Por consiguiente, el gran pecado de sacerdotes y profetas con-
siste en aceptar y justificar una situacién contraria a la voluntad
de Dios. Han puesto la religién al servicio de los opresores.
Pero Dios no se dejé6 manipular y envié el castigo.

Si buscamos la causa que, segin Ezequiel, provoca esta
situacién, su diagndstico coincide con el de Miqueas. Lo encon-
tramos al final del v. 27, en la tinica oracién final de todo el
ordculo: «Para enriquecerse». Esta frase se refiere a los nobles,
pero no cabe duda de que también describe la actitud profunda
de los demis grupos. Con ello quiere decirnos el profeta que el
mal radica en el corazén del hombre. Aunque las estructuras
sociales estén corrompidas y se hayan vuelto opresoras, hay
también algo muy grave, por debajo de las estructuras: la co-
rrupcién del corazén, que ha abandonado a Dios para servir al
dinero (cf. Mt 6,24).

2.2. Los problemas concretos

Hasta ahora nos hemos fijado en la visién global que los
profetas tienen de las dos capitales en cuanto alas i injusticias que
en ellas se cometen. Ahora centraremos nuestra atencién en
algunos de los problemas concretos que denuncian. Los diez
temas mas llamativos son: administracién de la justicia en los
tribunales, comercio, esclavitud, latifundismo, salario, tributos
e impuestos, robo, asesinato, garantias y préstamos, lujo. Algu-
nos de ellos han aparecido ya en los textos precedentes. Selec-
ciono algunos puntos de vital interés.

a) La administracion de la justicia

De ella dependen los bienes e incluso la vida de muchas
personas. Pero, en opinidn de bastantes profetas, es de las cosas
que peor funcionan. Es frecuente la denuncia de soborno, que
lleva a absolver al culpable y condenar al inocente. Esta codicia
lleva al perjurio, a desinteresarse por las causas de los pobres e
incluso a explotarlos con la ley en la mano. Este tltimo aspecto
lo presenta de forma magistral un texto de Isaias (10,1-4), que
comienza:

«Ay de los que decretan decretos inicuos

y redactan con entusiasmo normas vejatorias

para dejar sin defensa a los débiles

y robar su derecho a los pobres de mi pueblo;

para que las viudas se conviertan en sus presas
y poder saquear a los huérfanos».
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Resulta dificil identificar a las personas denunciadas por el
profeta (legisladores, jueces injustos, funcionarios reales), pero
queda claro que tienen poder para manipular la ley a su favor,
redactando «con entusiasmo» una serie de normas complemen-
tarias. Con ello pretenden cuatro cosas: 1) excluir a los débiles
de la comunidad juridica; 2) robar a los pobres toda reivindica-
cibn justa; 3) esclavizar a las viudas; 4) apropiarse de los bienes
del huérfano.

Hay algo que llama la atencidn en este texto. Un siglo antes,
cuando la reina Jezabel quiso apoderarse de la vina de Nabot,
tuvo que matatlo (1 Re 21). Ahora, los métodos de explotacion
se han refinado. Ya no es preciso suprimir a las personas, basta
con suprimir sus derechos. Es un procedimiento menos escan-
daloso y mis eficaz. Puede aplicarse a infinidad de casos. No se
trata, pues, del frecuente pecado de soborno y corrupcién, sino
de algo nuevo: «La clase alta quiere crear el fundamento juridi-
co que legalice la expansién de su capital» . Es la manifestacién
mas descarada del poder legislativo al servicio de los poderosos.

b) El comercio '

En orden de frecuencia, el segundo problema que mas preo-
cupa a los profetas es el del comercio. Astour defiende la
peregrina idea de que los profetas atacan a los comerciantes
fenicios 7. Es indudable que Ezequiel, por ejemplo, no siente la
menor simpatia hacia ellos. Pero lo que condena especialmente
en el c. 27 es el imperialismo econémico. Los textos de Am
8,4-6; Os 12,8; Miq 6,9-11; Sof 1,10-11; Jr 5,27 no sugiéren en
ninglin momento que se trate de comerciantes fenicios.

El tema se enfoca de distinto modo. Amés descubre en los
comerciantes el deseo de enriquecerse a costa de los pobres,
traficando con su libertad, vendiéndoles incluso los peores pro-

' H. Wildberger, Jesajz, BK, X, 198. La actitud denunciada por Isafas
conserva toda su vigencia en el sistema capitalista actual: «El hecho de que el
75 % desfavorecido de la poblacién de un pais acepte, mediante el conjunto de
contratos o transacciones pertinentes, la magra porcién de ingreso nacional que
de hecho le esti tocando, no significa en modo alguno que tal distribucién sea
justa. Significa, por el contrario, que al proletariado le estin robando con
apoyo y aprobacidén y sancién del sistema juridico vigente» (J. Miranda, Marx
y la Biblia. Critica a la filosofia de la opresion [Salamanca 1972] 26).

' F. Lage, La critica del comercio en los profetas de Israel: Moralia 7 (1985)
3-28.

7 M. Astour, Metamorphoses de Baal: les rivalités commerciales an 1X
siécle: Evidences 75 (1959) 35-40; 77 (1959) 54-58.
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ductos, angustiados de tener que cerrar sus negocios un solo dia
de fiesta. Resulta dificil saber si tras esta operacién se esconde
una intencién més grave: arruinar a los campesinos pobres, para
que se vean obligados a entregar sus tierras y venderse como
esclavos. Idéntica crueldad, ligada a gran dosis de astucia, de-
nuncia Jeremias. Oseas y Miqueas insisten en los procedimien-
tos fraudulentos, mientras Sofonias capta que el comercio ter-
mina apasionando a todo el pueblo; incluso los que son victimas
de él lloran su desaparicién.

¢) La esclavitund

A pesar del drama que supone, no es tema frecuente en los
profetas. Llama la atencién que Amos le gonc§da importancia
tan grande (1,6.9; 2,6; 8,6) y los otros lo s1lenc1en_, a excepcion
de Jeremias (34,8-20). En la antigiiedad existian diversos cami-
nos para convertirse en esclavo 8. Amés menciona los dos més
frecuentes: haber sido hecho prisionero en la guerra, y la escla-
vitud por deudas. En una época en que la esclavitud resulta
normal, Amés se muestra intransigente en ambos casos. No hay
motivos para esclavizar al hombre, nada lo justifica. Jeremias
s6lo contempla el caso del que se ha vendido como esclavo y
debe ser puesto en libertad al cabo de siete afos de acuerdo con
la ley. Le preocupa el destino de esta gente. Pero lo que pone de
relieve es la transgresion de un compromiso sellado ante el
Sefior. En cuanto a los otros profetas, es posible que Isaias y
Miqueas tengan presente el problema cuando hablan de los
huérfanos que se convierten en «botin» de lgs poderosos (Is
10,1-2) y de los nifios a los que roban su dignidad por siempre
(Miq 2,9).

d) El latifundismo

Como ya hemos indicado, es tema de capital importancia,
dada la economia basicamente agraria de Israel. Pero sélo lo
mencionan Isaias y Miqueas. Es curioso que no lo trate Amos,
teniendo en cuenta su preocupacion por los pequenos campesi-
nos. La denuncia de «ladrones y perjuros» en Zac 5,1-4 quizd
esté relacionada con la apropiacién indebida de los campos de
los desterrados . El problema revistié suma gra\./edad durante
el siglo V, como refleja Neh 5. Sin embargo, el libro de Mala-
quias, que procede de esa época, no lo menciona.

18 Cf. 1. Mendelssohn, Slavery in the Ancient Near East: BA 9 (1946) 74-88.
¥ Cf. J. L. Sicre, o. c., 424-426.
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e) Elsalario

Expresamente trata la cuestion Jeremias, cuando acusa al rey
Joaquin de construirse un palacio sin pagar a los obreros (Jr
22,13-19). Malaquias denuncia a los propietarios que defraudan
de su jornal al que trabaja para ellos (3,5). Esta aparicién tardia
del tema, y su ausencia en los profetas anteriores, puede ser
indicio de que en el siglo V aumenta el ntimero de asalariados
sin propiedades. Pero, ya que este fenémeno es muy antiguo,
también podemos afirmar que los profetas de los siglos VIII-
VII no le concedieron especial importancia.

) Lujo y rigueza

El tema se enfoca de formas muy distintas. Amés acentda la
buena vida de la clase alta, con toda clase de placeres, objetos
costosos, comida exquisita, perfumes, magnificos palacios, ex-
celentes vifias (3,10.15; 4,1; 5,11; 6,4-7). Isaias conoce todo
esto, pero lo relaciona més con el orgullo y la ambicién politica
(3,18-21; 5,8-10.11-13). Jeremias sabe hablar de la riqueza de
formas muy distintas: con la energia del profeta (5,25-28) y con
la mirada escéptica del sabio (17,11), condenando siempre la
injusticia. También Ezequiel denuncia la riqueza conseguida
oprimiendo al préjimo (22,12). El afin de enriquecerse es peca-
do de todo el pueblo segin Jeremias (6,13; 8,10) y Ezequiel

(33,31), aunque incurren especialmente en ¢l los poderosos (Is
56,11) y el rey (Jr 22,17).

3. ¢Dénde se basa la critica social?

A lo largo de la investigacién de este tema, se han propuesto
ideas muy distintas, condicionadas en parte por la mentalidad
de la época. Si analizamos lo que se ha dicho a propésito de

Amés, podemos tener una panorimica que sirva de paradigma
para los otros profetas.

Tres lineas fundamentales se han propuesto para explicar la
base de la critica social de Amés: a) un concepto ético de Dios y
del hombre con valor universal; b) una experiencia personal del
profeta; c) las tradiciones tipicas de Israel. En principio, no se
excluyen mutuamente. Pero algunos comentaristas defienden su
postura de manera tajante, excluyendo otras. Y, dentro de cada
uno de estos puntos, especialmente dentro del tercero, se puede
poner el énfasis en una tradicién determinada (legal, sapiencial,

cultual). Con estos presupuestos, podemos trazar la siguiente
panoramica.
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a) Amos se basa en un concepto ético de Dzos:Cl<<Argos I;;)(:ls-
vierte la justicia en punto céntrlc/o de toda su 1 eg le morai
También antes se concebia a Yahvé como/protigtor. e da noral
y del derecho (...), pero na;di.edcorélol Am2§ciay13esi;u$ Oc;alidad
entonces con tanta energia la idea de a justi y alidad

| centro de toda la idea de Dios» ©. Dentro de esta p

firrll;, otros piensan que Amos se basa en <<lz~i)<:v1der1;01:1l ;ie; }iicllolﬁ
moral», «en la naturaleza moral del hombre». Es 2 ¢ gn ion
defendida especialmente por Wellhausen, que presen aético» o
a los profetas como fundadores del «mor.lotelsrilo denun;;ia_
Duhm afirma: «Todos estos pecados [se refiere a los enuncia,
dos en Am 1-2] son faltas contra el sentimiento na ute &
hombre (...). Por eso Amos no invoca una ley elmset;gmie;;.t(;
sino presupone que sus exigencias solo explsasallll e Sbre e
natural de justicia y equlfiad innato a to 3\ om o,r Zonsi_
resulta antinatural despreciar y contravemr.b ms, p

guiente, intuye la naturaleza moral del hombre» *.

b) Otros autores creen que el profeta se basaben u,mé eexfs;
riencia personal. «Esta nueva idea del1 profeta Dl"o;ocon una
. L T, o
ienci a cié espiritualmente a : d
experiencia extatica. Viven i ! on toda
suPornnipotencia, lo “vio’ y ‘escuchd’ (...). Y lo vxv(fi:ncm.ecsip;d
tualmente como una personalidad moral de tremercl1 a (sierlle ide};
i i6 e la
i o la encarnacién sagrada '
tremenda exigencia, como la encarnaci :
moral eterna» 2. «Una experiencia re11507105':11 y1 mor;ﬁ_al r.n,lsn(l1 °
ivi i6n
i 1 de la actividad y de la predicacion
tiempo constituye la base vida
Améi Un dia encontrd en su conciencia urzla voluntag §up§1;ci;
. c !
idénti i le revel6 ante todo como Dio
e idéntica al Bien, que se e
justicia (...). Histéricamente, debemos reconocer que este Poci "
roso heraldo de la justicia eterna encontro en 121na ex%)erlt;r;
religiosa y moral el secreto de su orlglpahdatzig e su fuerza y,
gracias a ella, el homenaje de la humanidad» .

c¢) El grupo mds numeroso de comentarisltas. plezzaé?ilég
Amés no descubre cosas nuevas, no es un revc;1 uaon'adad éuco
que abre un camino nuevo en la historia de lah ungam lad g1 <
basa en ideas abstractas sobre la moral y el hom re..dd i
inserta en el contexto del pueblo de Israel, en su vi

2 \. Nowack, Die kleinen Prqpheten (HAT 111/4) 1(1(ivotmga 1903) 124.
Afirmaciones parecidas en S. R. Driver, Joel and Amos, . e
2 B, Duhm, Die Theologie der Propheten (Bonn 1875) 111y 6. o)
2 Balla, Amos, en Religion in Geschichte und Gegenwart, 1 (Tubinga
308.

-35; cf. 34.
» p. Humbert, Un héraut de la justice, Amos: RTPh 5 (1917) 3-35
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tradiciones. Naturalmente, tuvo una experiencia personal, como
deja claro el mismo libro. Pero esto no excluye otra serie de
influjos, que se adoptan como punto de partida para explicar su
mensaje. «La moralidad de los profetas no es la moralidad de la
humanidad, sino la de Israel, que no separa costumbre, derecho
y moral, como hacen otros pueblos antiguos (...). Los profetas
no son faniticos del monoteismo, como se dice a menudo, sino
representantes de la pureza incontaminada de la esencia israeli,
que une estrechamente las antiguas costumbres patriarcales con
el culto de Yahvé. Poner el fundamento de la moralidad en la fe
yahvista, separar lo puro de lo impuro, creyentes de paganos, es
algo esencial a esta moralidad, que es religiosa y no general y
racional. Esta moralidad resulta nada sin la pertenencia al pue-
blo escogido y sin el reconocimiento y adoracién de Yahvé;

resulta nada sin la comunidad, en la que estin unidas las volun-
tades» %,

La polémica con los autores precedentes es clara. La denun-
cia de Amés —podriamos afadir, la de Miqueas, Isaias, etc.—
resulta inconcebible sin la fe en Yahvé, sin la comunidad de
Israel, sus tradiciones y su culto. Pero el desarrollo de esta idea
general se presta a miltiples matices.

Para unos, la base de la critica social de Amés se encuentra
en la eleccién y la alianza. Dentro de esta linea, algunos autores
consideran esta idea demasiado vaga, e intentan concretarla en
un aspecto de la alianza, las normas de conducta que ella exige.
De nuevo caben diversas posibilidades: unos hablan, de los
mandamientos divinos (Kapelrud, Dion), otros se refieren a la
tradici6n legal precedente (Weiser), que algunos identifican con
el Cédigo de la Alianza (Wiirthwein, von Rad, Phillips, Zim-
merli). Mientras los autores anteriores relacionan a Amés con la
tradicién legal, Wolff emprende un camino nuevo al ponerlo en
contacto con la corriente sapiencial, concretamente con la sabi-
durfa tribal ®. Vesco, en vez de relacionar al profeta con la

* E. Troeltsch, Glaube und Ethos der hebriischen Propbeten, en Gesam-
melte Schriften, IV, 1925, 50s.

® H. W. Wolff, Amos’ geistige Heimat WMANT 18 (1964). En esto no era
el primero. Lindblom ya habfa hecho referencia de pasada a ciertas relaciones,
sobre todo de tipo estilistico, entre Amés y los sabios (cf. J. Lindblom, Wisdom
in the Old Testament Prophets: SVT I1I [Leiden 1955], 192-204). Y el tema lo
elaboré Terrien mis detenidamente afos después (cf. S. Terrien, Amos and
Wisdom, en Israel’s Prophetic Heritage, Homenaje a Muilenburg [1962] 108-

115). Pero ha sido Wolff quien ha subrayado la relacién entre la denuncia social
de Amés y el mensaje de los sabios.
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sabiduria tribal, lo hace con los sabios de la corte, aunque sin
: M 26
negar otros influjos .

El peligro de todas estas interpretaciones es limitar mucho
los posibles influjos recibidos por los profetas. En definitiva, !a
postura més adecuada parece la que fundamenta la denuncia
social de Amés en factores muy diversos: sentimiento natural
religioso y humano, experiencia personal, tradiciones de Israel
(alianza, legislacién, sabiduria). No quiero decir con ello, que
todos estos elementos se encuentren al mismo nivel. Lo tipico
de Israel y la experiencia perso.nal’ juegan un papel dec1snlzo.
Pero no podemos absolutizar ningtin elemento a costa d? los
otros. Schmid lo ha formulado de manera adecuada. La vision
del profeta no procede primariamente d'el.derecho ni de.la
sabiduria; junto a ellos, expresa un conocimiento ‘geperal.> « A
través de qué canales le llega a Amos este conocimiento: No
‘directamente desde arriba’ ni de una re_lac1on d1re</:ta con la
ciencia en si. Eso no existe. Pero es dificil .aclarar mis la cues-
tidn; No porque sepamos muy poco de la vida del Prgfelt)a, sino
porque resulta muy dificil, casi 1mp031b,1e, saber doénde basa uri
hombre ese conocimiento. ¢De dénde sé que no puedo matar la
préjimo? ¢De la educacién que he recibido? ¢De que me lo
dijeron mis padres o mis abuelos? ¢De las .I~11stor1as lq}l;\e'ge
contaron de pequeiio? ¢De los libros para nifios que _e1.l< le
refranes que me han ensefiado? ¢De la reflexu?n 1ntelectuady a
evidencia? ¢De la ensefianza religiosa, el decalogo, la ptif; }f:ca_
cién? ¢De mi conocimiento del C6d1gq dg Derecho Penal? Este
conocimiento llega al individuo de maltiples formas, por mu-
chos canales. S6lo en casos excepcionales se puede dec1_r, con
certeza de doénde procede lo que uno sabe. Est? también es
vilido para Amés. Debemos aceptar que conocia el antiguo
derecho israeli; conocia la “ética tribal’ del antiguo Is.riae!; tam-
bién, con cierta seguridad, determinados recursos eStl.llS'thOS je
la literatura sapiencial. Conocia las tradiciones religiosas de
Israel, que suministraban a su modo este conocimiento y otras
muchas cosas. Este conocimiento en el. que se movia, y la misién
especial que se le encomendd, lo configuran tal y como aparece
en su libro, con su imagen, su colorido, su lenguaje, su compro-
miso pleno» */.

%], L. Vesco, Amos de Teqoa, défensenr de Phomme: RB 87 (1980)
481-513; cf. 504s. ‘ . . o

¥ Y, H. Schmid, Amos. Zur Frage nach der «geistigen Heimat» zivles rt;‘g_
pheten: WuD 10 (1969) 85-103; cf. 101. Esta opinién la compartezR. a
Achard, Amos. L’homme, le message, Pinfluence (Ginebra 1984) 82.
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4. ¢Cabe esperar solucién?

Debemos preguntarnos, ante todo, si los profetas alientan
algtin tipo de esperanza con respecto a un cambio radical de la
sociedad. Porque muchos autores piensan que ellos, al denun-
ciar las injusticias sociales, sélo pretenden justificar el castigo
inminente de Dios. Por tanto, no esperaban ni pretendian un
cambio, sino demostrar que todo estaba podrido y que el casti-
go resultaba inevitable. Ofrezco algunos comentarios bastante
representativos de esta tendencia:

«Elfas y su circulo no exclufan en el siglo IX una mejora de
la situacién, aunque ésta no vendria por caminos pacificos, sino
por el de la revolucién (2 Re 9s), que provocaria un cambio
dindstico (...). Amés y los otros profetas del siglo VIII conside-
ran esto impensable. La sociedad contemporinea les parece tan

corrompida que seria absurdo pensar en reformas y revolucio-
28
nes» .

«Los profetas no proclaman una especie de nuevo programa
de reforma social. Mas bien reconocen que la situacién social y
econdmica estd deteriorada, es contraria a la voluntad de Dios...
y fundamentan en ella la amenaza pronunciada por Yahvé» 2.

Wanke ha criticado con gran ironia esta interpretacién tan
pietista: «Es como si un parroco se pone a predicar profética-
mente y dice: ‘Queridos hermanos, el juicio de Dios es inevita-
ble. Dentro de poco os caerd encima una bomba atémica. Pero
consolaos: es justo que os caiga’. Si un parroco dijera esto, no
harfa mis que repetir la predicacién de los profetas, segin la
interpretacién de los exegetas que estamos comentando. Mis
aun, tendria que seguir de la forma siguiente: Puesto que el
juicio de Dios es inevitable, no vale la pena complicarse la vida

con reformas sociales y cosas parecidas. Recordad que los pro-
fetas no lo intentaron» *.

Es evidente que asi no se reproduce el mensaje profético.
Pero resulta dificil decir qué intenciones y esperanzas alientan.
Comenzando de forma negativa, dirfa:

— No pretenden ofrecer un programa de reforma social. Su

B K. Koch, Die Entstebung der sozialen Kritik bei den Propheten, en
Probleme biblischer Theologie, Fs. G. von Rad (1971) 236-57; ver 238,

? H. E. von Waldow, Social responsibility and social structure in early
Israel: CBQ 32 (1970) 182-204; cf. 203s.

* G. Wanke, Zur Grundlage und Absicht prophetischer Sozialkritik: KuD
18 (1972) 1-17; f. 15.
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mensaje no constituye un «andlisis cientifico» de la sociedad y
de sus problemas, con claras vias practicas de s’ol.uc1on. En1 .todo
caso, ofrecerian como solucién la vuelta al espiritu de la alianza
y a las normas que de él dimanan.

~ Tampoco pretenden levantar a los oprimidos contra los
opresores. Sélo encontramos dos qemplos de esta actitud, y en
tiempos antiguos: el caso de Ajias de Sil6, que fqmenta y
sanciona la revolucién de Jeroboin I contr:},Roboan/(l Re
11,29ss), y el de Eliseo, que favorece la revolucién de Jehi (Z&Ke
9-10). En profetas posteriores no encontramos r_1gda parect é).
Lo cual no debe extrafiarnos, porque un principio k})lasmo e
Israel afirma que la venganza corresponde a Dx/os .Y los
profetas estin convencidos de que Dios defendera al pobre y
llevari a cabo el castigo de los poderosos y opresores, pero no a
través de una revolucién interna, sino de una invasion ex-
tranjera.

Si intentamos describir de forma positiva lo’que esperan los
profetas y las posibles soluciones que.entrevén, se ,adv1ert<,:n
notables diferencias entre ellos. Algunos incluso varian segun
las circunstancias.

Amés vincula la posibilidad de su.per.vi.vencia ala convler—
sién, que se concreta en implantar la justicia en los Frlbuné\d es.
La solucién depende del hombre, que del?e amar el bien y odiar
el mal, cambiando sus sentimientos y actitudes. Sus contempo-
réneos no estin dispuestos a ello, y el profeta tampoco alienta
demasiadas esperanzas de que los problemas desaparezcan.

Isatas, que también intenta el camino d? la conversion, se
muestra mas esperanzado. No porque confie en susdpalsanOF,
sino porque espera una intervencion de Dios. El remedio estamf
normalmente en unas autoridades justas y honestas. Humanjf
mente es imposible. Serd Dios quien deponga a las actualels y de
al pueblo «jueces como los antiguos, consejeros como osb e
antafio». El, o algunos de sus discipulos (segln se piense sobre
la autenticidad de 9,1-6 y 11,1-9) ponen luego el énfasis en un1
monarca justo, que «consolide su_trono con la justicia y e
derecho» (9,6), que, lleno del espiritu de Dios, hagg p.llstxcu:i a
pobres y oprimidos (11,1-5). En etapas posteriores de la tradi-
cién isaiana se hablari de la importancia del rey y los ministros
(32,1ss). ‘

Oseas también espera un futuro mejor, pero es necesaria una

% «No digas: ‘me las pagaras’; espera en el Sefior, que él te defenderd»
(Prov 20,22).
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etapa previa de purificacién (3,4). Han sido las ambiciones
politicas, las intrigas de palacio, las que han provocado el régi-
men de violencia y muerte que domina a su pueblo. Y una idea
erronea de Dios ha fomentado estas injusticias, en vez de poner-
les fin. Por eso, la institucién monirquica y el culto deben
desaparecer «muchos afios». No se puede resumir en pocas
palabras todo el pensamiento de Oseas, poco explicito por lo
demis. Parece que la solucién la espera de Dios, mas que de los
hombres, aunque insiste en su llamamiento a la conversién

(6,6).

Migueas también espera. Pero cosas muy distintas. Que a
los ricos les arrebaten sus tierras, para que sean repartidas de
nuevo en la asamblea del Sefior (2,1-5). Y que Jerusalén, cons-
truida con la sangre de los pobres, desaparezca de la historia.
Mientras esté en pie, no cabe solucién, porque la situacién es
tan terrible que no admite parches ni componendas.

Sofonias anuncia un dia del Sefior que pondri fin a idélatras,
ladrones y comerciantes. La justicia y la humildad son los
unicos remedios. Pero Jerusalén, «ciudad rebelde, manchada y
opresora» (3,1), no obedece ni escarmienta. La solucién no
vendrd en la linea de Isaias —nuevas autoridades— ni en la de
Miqueas —destruccién total-, sino en la accién de Dios, que
dejard un pueblo «pobre y humilde».

Jeremias, predicador incansable de la conversién, piensa con
Amés que de ella depende el futuro, no sélo del pueblo, sino de
la monarquia. Pero no espera mucho de un pueblo que se aferra
a la deslealtad y la mentira. Seri Dios quien traiga la solucién
suscitando un vistago a David, que impondri el derecho y la
justicia. Quizi este texto (23,5-6) no sea suyo. También existen
dudas con respecto a 31,31-34, que formula la esperanza de un
hombre nuevo, con la ley de Dios escrita en el corazén y lleno
del conocimiento del Sefior. Es un detalle importante, que se
orienta en la linea de Sofonias. Es fundamental que las institu-
ciones funcionen rectamente (en este caso la monarquia), pero
no debemos olvidar el cambio interior del individuo. Al fusio-

nar ambos temas, Jeremias sintetiza las soluciones de Isaias y
Sofonias.

Ezequiel, a pesar de su llamamiento a la conducta responsa-
ble, a «practicar el derecho y la justicia» (cc. 18 y 33), tiene mas
fe en la accién de Dios. Seri él quien deponga a las autoridades
precedentes y ocupe su puesto, defendiendo también el derecho
de las ovejas débiles del rebafio. Un nuevo David asumiri su
representacin en la tierra (Ez 34). En otra tradicién del libro, el
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principe asume rasgos mas modestos, pero le compete la fnisiég
de salvaguardar la justicia: «Mis principes ya no explotarin a mi
pueblo, sino que adjudicarin la tierra a la casa de Israel, por
tribus» (45,8). Y a continuaci6n: «Basta ya, principes de Israel.
Apartad la violencia y la rapifia y practicad el derecho y la
justicia. Dejad de atropellar a mi pueblo» (45,9). No estamos en
la visién ideal, sino en la realidad.

Tritoisaias 'y Zacarias parecen recorrer caminos inversos. El
primero comienza exigiendo el compromiso con la justicia y el
derecho para que se revele la salvacién de Dios (56,1); el discur-
so sobre el ayuno (Is 58,1-12) subraya el mismo tema; pero Is 59
termina con una promesa incondicional de salvacién. Dios,
cansado de ver que no existe justicia, se a'lz.a COmO un guerrero
para cambiarlo todo. Zacarias, en sus visiones, parte de esta
accién de Dios que crea una sociedad justa, libre de ladrones y
perjuros, pero desemboca en el compromiso con el derecho y la
justicia, con los pobres y oprimidos (7,9-10; 8,14-17), que es
por donde empieza Tritoisaias.

Malaquias, ante el desencanto que provoca la injusticia en el
mundo, expresa su fe en un Dios que pondri término a la
situacién mediante un juicio que separe a justos de malvados..

En resumen, podemos constatar como linea dominante el
escepticismo con respecto a que estos problemas tengan solu-
cién humana. Haria falta un cambio muy grande en la conducta
personal y en las instituciones, que los contemporineos no
estin dispuestos a realizar. Generalmente, esto no‘hunde al
profeta ni a sus discipulos en la amargura. Mantienen una
postura de esperanza, aunque con matices diversos. A veces
resulta demasido utépica, otras la dibujan con rasgos més realis-
tas. La monarquia puede o no desempenar un papel. Igual
ocurre con las autoridades. Incluso la colaboracién hum.ama, el
compromiso con el derecho y la justicia, parece secundaria para
algunos profetas cuando hablan del futuro definitivo, o ni si-
quiera la mencionan.

5. ¢Sirvié de algo la critica profética?
Lo anterior puede llevarnos a pensar que su esfuerzo no
sirvié de nada, o de bastante poco. Las condiciones sociales no

mejoraron notablemente. Quiz tuviesen un pequeiio influjo en
ciertas personas, pero no transformaron al pueblo de Israel.

Sin embargo, esta interpretacion tan pesimista es inexacta.
De hecho, hoy seguimos viviendo del mensaje profético y sinto-
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nizamos con él. Lo cual significa que ha servido de algo, que la
palabra de Dios ha caido en tierra, la ha empapado, y no dejara
de producir su fruto. Un poeta guatemalteco, Julio Fausto
Aguilera, ha expresado esta conviccion en «La batalla del ver-
so» %

«Con un verso,

es verdad,

no botas a un tirano.

Con un verso no llevas pan y techo
al nino vagabundo,

ni llevas medicinas

al campesino enfermo.

Sobre todo, no puedes

hacerlo ahora mismo.

Pero, vamos a ver:

Un verso

bien nacido y vigoroso,

y otro mds encendido

y otro mas desvelo,

y otro verso mds fuerte y més veraz,
le dan vida

a un sueflo que recogieron tierno.

Y este suefio de muchos, ya nutrido,
se vuelve una conciencia,

y esta conciencia, una pasién, un ansia...
Hasta que un dia,

todo,

—sueno, conciencla, anhelo—
compacto se organiza...

Y entonces

viene el grito

y el puiio

y la conquista...

En la esfinge de la conquista

brilla una diadema: el verso».

Estas palabras aclaran para qué sirve el mensaje profético.
Pero, personalmente, no pondria el fruto de este mensaje en «el
grito, el pufio y la conquista», sino en la destruccién de las
ideologias opresoras. Toda opresién politica, social, econémica,
se sustenta en una ideologia opresora, en una filosofia e incluso
teologia de la opresién. La religién ha jugado un papel muy
importante en esto, sancionando situaciones injustas, callando
ante la explotacién de los pobres, santificando en nombre de
Dios las desigualdades existentes. Los profetas, sin haber leido a
Marx, también cayeron en la cuenta de este problema. Y tiraron

% Poesia revolucionaria gnatemalteca (Madrid 1969) 92s,
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por tierra las bases pseudo-religiosas de la opresion. Por eso
unen tan estrechamente su critica al culto y a las falsas ideas
religiosas con la exhortacién a la justicia. Aqui radica la gran
actualidad del mensaje profético. Aunque no hiciesen planes
concretos de reforma ni promoviesen el levantamiento del pue-
blo, llevaron a cabo una revolucién muy importante, la revolu-
cion de las ideas.



19
Los profetas y el culto

Muy relacionado con el tema del capitulo anterior esti el de
la actitud profética ante el culto '. Son muchas las ocasiones en
que los profetas denuncian las practicas cultuales en sus mis
diversas formas (fiestas, peregrinaciones, ofrendas, sacrificios,
rezos), porque se han convertido en un tranquilizante de las
conciencias, al mismo tiempo que introducen una falsa idea de
Dios. Las mismas personas que oprimen a los pobres o contem-~
plan indiferentes los sufrimientos del pueblo tienen la des-
fachatez de ser las primeras en acudir a los templos y santuarios
pensando que el Senor se complace mis en los actos de culto
que en la préctica de la justicia y de la misericordia.

Comenzaremos este capitulo ofreciendo una panoramica del
culto en el antiguo Israel. Es una sintesis quizd demasiado larga,
pero que puede ayudar a organizar datos dispersos. Expondré
luego la parte critica del mensaje de los profetas, primero en una
rdpida ojeada histSrica que recoge los textos principales, y
después de forma sistematica, catalogando sus afirmaciones so-

' Sobre los profetas y el culto, véase Th. Chary, Les prophétes et le culte 4
partir de Dexil (Paris 1955); R. Hentschke, Die Stellung der vorexilischen
Schriftpropheten zum Kultus: BZAW 75 (1957); E. Hernando, Actitud del
profeta Jeremias ante el culto y la centralizacion del culto realizada por el rey
Josias: Scriptorium Victoriense 18 (1971) 35-72; J. P. Hyatt, The Prophetic
Criticism of Israelite Worship (Cincinnati 1963); J. Lindblom, Prophecy in
Ancient Israel (Oxford 1962); J. Miranda, Marx y la Biblia (Salamanca 1972);
N.W. Porteous, Actualisation and the Prophetic Criticism of the Cult, en
Tradition und Situation, Fs. A. Weiser, ed. por O. Kaiser y E. Wiirthwein
{Gotinga 1963) 93-105; R. Rendtorff, Priesterliche Kulttheologie und pro-
phetische Kultpolemik: TLZ 81 (1956) 339-42; A. Ricciardi, Las declaraciones
canticultuales> de los profetas preexilicos: CuadT 59 (1966) 183-98; H. H.
Rowley, The Prophets and Sacrifice: ET 58 (1946s) 305-7; 1d., The Religious
Value of Sacrifice: ET 58 (1946s) 69-71; 1d., The Unity of the Old Testament:
BJRL 29 (1946) 326-58; 1d., Sacrifice and Morality: A Rejoinder: ET 70 (1958s)
341-2; P. Volz, Die radikale Ablebhnung der Kultreligion durch die alttesta-
mentlichen Propbeten: TSTh 14 (1937) 63-85; R. Vuilleumier-Bessard, La
tradition cultuel dans la prophétie d’Amos et d’Osée (1960).
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bre el espacio y el tiempo sagrados, los actos de culto y los
ministros del mismo. Sin embargo, existe también el reverso de
la moneda, ya que ciertos profetas defienden el culto. Es preciso

tener en cuenta sus afirmaciones para hacerse una idea global y
objetiva del problema.

1. El culto en el antiguo Israel 2

En todo culto hay tres elementos bisicos: espacio sagrado,
tiempo sagrado y acciones concretas. Cuando el culto se realiza
a nivel comunitario, entran en juego los funcionarios del culto.
Para comprender los textos proféticos debemos tener una visién
global de cada uno de estos elementos.

1.1. El espacio sagrado

Una experiencia humana general demuestra que todos los
sitios no poseen el mismo valor para los hombres, ni siquiera
para las personas méas modernas y desmitificadas. Esta tendencia
innata a valorar de forma especial ciertos lugares se manifiesta
sobre todo en el terreno religioso.

Dentro del mundo biblico, el espacio sagrado constituye un
largo tema, que fue evolucionando durante siglos >, A través de
las distintas tradiciones se advierte que: 1) ciertos lugares ad-
quieren caricter sagrado porque la divinidad se manifiesta en
ellos; 2) otros consiguen ese rango porque un gran personaje
religioso los funda; 3) hay momentos capitales de la relacién
con Dios que pueden tener lugar en el espacio «profano».
Centrindonos en los datos que serin interesantes para los pro-
fetas, podemos mencionar:

a) Lugares consagrados
por una manifestacion divina

Betel. Es muy probable que se tratase de un antiguo santua-
rio cananeo, aceptado mds tarde, y muy visitado, por los is-

? Para un desarrollo mds amplio de todo lo que sigue, véase J. L. Sicre, El
culto en Israel, Fundacién Santa Maria (Madrid 1990).

* A. von Gall, Altisraelitische Kultstitten: BZAW 3 (Giessen 1898), ofrece
una lista exhaustiva de todos los lugares de culto fuera y dentro de Israel. Véase
también G. Westphal, Jahwes Wobnstitten nach der Anschanungen der alten
Hebrier: BZAW 15 (Giessen 1908); R. E. Clements, God and Temple. The
Idea of the Divine Presence in Ancient Israel (Oxford 1965); R. L. Cohn, The
Shape of Sacred Space: Four Biblical Studies (Chico 1981).
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raelitas. Su origen cananeo no era un dato en su favor. Por eso se
cuenta una historia distinta sobre su fundacién, que lg vincula a
una revelacién de Dios a Jacob (Gn 28,11-19). De la importan-
cia de Betel para el Reino Norte habla el hecho de que Jeroboin
I colocase alli uno de los becerros de oro (1 Re 12,29).

Sinai (= Horeb). No pensemos que cual.(luier manifestacién
divina lleva automaticamente a la construccién de un santuario.
El caso mias famoso es el del monte Sinai (u Horeb, como se lo
llama en otros casos). En él Dios se revela de forn_m/mas impre-
sionante y decisiva que en ningiin otro sitio. Moisés debe qui-
tarse las sandalias, «pues el sitio que pisas es terreno sagrado»
(Ex 3,5). Alli tiene lugar mis tarde la constitucién de} pueblo, la
alianza, y se entregan las leyes. Sin embargo, en ninglin momen-
to dice la tradicién biblica que existiese en €l un tc.tr{lplo ni nada
parecido. De este cardcter sagrado parece que participaron otros
montes, como el Carmelo (aunque alli existi6 al menos un altar
dedicado a Yahvé, como demuestra el relato de 1 Re 18).

Jerusalén. El libro de los Reyes, que con tanto detalle cuenta
su construccién, no indica el lugar exacto de su emplazamiento
(cosa por otra parte innecesaria para sus lector.e§)/. Es pos@)je
que el lugar se eligiese de acuerdo con una Frad1c10n contenida
en 2 Sm 24. En ella, Dios no interviene .dlrec.tgmente, sino a
través del profeta Gad, que ordena a David edificar un altar al
Sefior en la era de Arauni, el jebuseo. Aunque nmguna‘tra.dl—
cién biblica lo indique, este sitio, provisto de un altar a}trlbuldo
a David, era el lugar idéneo para que su hijo Salomén cons-
truyese el templo.

b) Lugares elegidos por el hombre

Guilgal. En este sitio junto al Jordin existié’ un famoso
santuario vinculado a las tradiciones del paso del rio cua'n’do el
pueblo venia desde Egipto, y donde se conservaron,tamblen los
recuerdos de la entrada en la tierra y de los origenes de }a
monarquia. Es posible que se tratase de_ut.l, antiguo santuario
cananeo. El relato de su fundacién, si existi6 alguna vez, se ha

perdido *.

* Lo mis parecido al relato de fundacion es la t-radicién que se contiene eln
Jos 5,13-15, cuando el general del ejército del Sefior se aparec; a ngsue yl ?
advierte que debe descalzarse porque «el.sn}o que pisas es sagra bo». Iiatra teo
lismo con lo que ocurre a Moisés en el Sinai es evxdgn}te‘ Sin embargo, e exd
biblico no relaciona este hecho con Guilgal. Lo sitiia «estando ya cerca de
Jericé» (v.13).
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Dan. También por simple eleccién humana surgié el famoso
santuario de Dan, en el limite norte de Israel >. Se cuenta en el
libro de los Jueces que esta tribu, en busca de mejor sitio donde
asentarse, emigré hacia el norte. Durante el vigje, encontré en
casa de un tal Mic4 un objeto de culto. Sin mayores problemas
de conciencia, los danitas roban la imagen y se la llevan. Mis
tarde, cuando se asientan en Lais, «entronizaron la imagen» ¢
Jeroboidn I le dio gran importancia al colocar alli uno de los
becerros de oro.

Los altozanos ’. En esta categoria de lugares sacralizados por
decisién del hombre podemos considerar las «ermitas» o «alto-
zanos» (bamot). Los libros «histéricos» y algunos de los profé-
ticos dan testimonio frecuente sobre ellos. Al margen de la
religion oficial, representan el espacio religioso popular, mis
asequible y cercano en toda circunstancia. Son como nuestras
actuales ermitas. El pueblo no necesita desplazarse muchos
kilémetros para acudir a Betel, Dan, Berseba, Hebrdn o Jerusa-
lén. Lo tiene a dos pasos, al aire libre, generalmente en zona
umbria. Y en ellos puede entrar en contacto con Dios ®

1.2. El tiempo sagrado

Lo dicho sobre el espacio vale también para el tiempo. El
hombre, en su experiencia general, valora de forma distinta no

* Sobre la tribu de Dan y el episodio que comentamos, véase el exhaustivo
estudio de H. M. Niemann, Die Daniten. Studien zur Geschichte eines altis-
raelitischen Stammes, FRLANT 135 (1985). A los capitulos 17-18 del libro de
los Jueces dedica las p. 61-147.

¢ La traduccién de la Nueva Biblia Espaola dice: «entronizaron el idolo»
(en hebreo pesel). Con esto se da una vision negativa del hecho. Sin duda, la
fundaci6n del santuario, tal como se cuenta ahora en la Biblia, estd vista con
ojos criticos. Es fruto de un robo y del asesinato de los indefensos y pacificos
laitas. Por otra parte, la mentalidad judia, de la que procede la redaccién tltima
del libro de Josué, es contraria a cualquier santuario fuera de Jerusalén. Pero no
cabe duda de que en su origen la tradicién sobre la fundacién del santuario era
positiva. Lo demuestra el hecho de que se mencione como primer sacerdote a
Jonatin, hijo de Guersén, hijo de Moisés. No sabemos si esta primera tradicién
usaba el término pesel. Si era éste el caso, no lo haria en el sentido negativo de
«idolo», sino en el mis neutral, e incluso positivo, de «imagen».

7 P. H. Vaughan, The Meaning of ‘bama’ in the Old Testament. A Study of
Etymological, Textual and Archaeological Evidence (Cambridge 1974).

® Los altozanos constan de un altar y unos accesorios: la massebd, la aserd y
los bammanim. La massebd es una piedra erguida, una estela conmemorativa; no
hacia falta que estuviese tallada en forma de imagen; era el simbolo de la divinidad
masculina. La aserd era de madera, se podia cortar y quemar; representaba a la
divinidad femenina. Los bammanim parece que eran pebeteros o altares de
incienso (aunque otros autores piensan que eran columnas solares).
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sélo distintos momentos de la vida, sino también las diversas
épocas del afio. Esta necesidad psicolégica de ir marcando tiem-
pos distintos se manifiesta también en el terreno religioso y
tiene sus repercusiones en el culto. Todas las religiones conocen
dias de fiesta, caracterizados por diversas celebraciones.

En Israel, aunque cualquier momento era considerado bue-
no para encontrar g Dios, existian momentos especificos, consa-
grados a él °: el sabado, el novilunio y las grandes fiestas anua-
les '°. Pero no surgieron todos al mismo tiempo, sino que
estuvieron marcados por las vicisitudes por las que atravesé el
pueblo alo largo de su historia. En lineas generales, las fiestas de
Israel tienen su origen en cuatro ritmos distintos: el de los
pastores, el de los campesinos, el del tiempo, el de la historia.

a) Elritmo de los pastores: la Pascua

Aunque existe actualmente un gran debate sobre los orige-
nes de Israel, es dificil negar que los comienzos remotos de este
pueblo estuvieron marcados por una profunda experiencia co-
mo pastores. Este dato nos interesa ahora porque una de las
fiestas mis importantes de Israel, la Pascua ', parece fruto de
esa forma de vida pastoril. El origen y los ritos de esta fiesta son
bastante complejos '>. No nos detendremos en ella, ya que

? Como visién de conjunto, ademds de R. de Vaux, Instituciones del Anti-
guo Testamento, véase R. Martin-Achard, Essai biblique sur les fétes d’Israél
(Ginebra 1974); H. J. Kraus, Gottesdienst in Israel. Grundriss einer alttesta-
mentlichen Kultgeschichte (Munich 1962) 40-112.

' Los calendarios subrayan la importancia de tres fiestas anuales, en las que
hay que presentarse ante el Sefior, acudiendo en peregrinacién al santuario:
Acimos, Siega y Recoleccidn (Ex 23,14-17). Estas mismas prescripciones, mas
desordenadas y confusas, se encuentran en Ex 34,18-23. Y mucho mejor
expuestas, con gran lujo de detalles, en Dt 16,1-17. En todos estos calendarios
se mantiene la obligacién de las tres peregrinaciones anuales, en las que no se
puede uno presentar ante el Sefior «con la manos vacias».

' Sobre la Pascua, ademis de la extensa bibliografia citada por de Vaux en
sus Instituciones del Antigno Testamento, véanse los estudios mds recientes de
H. Haag, De la antigna a la nueva Pascua. Historia vy teologia de la fiesta
pascual (Salamanca 1980, la edicién original alemana es de 1971) y J. Hennin-
ger, Les fétes de printemps chez les sémites et la Pique israélite (Paris 1975). La
visién mds reciente y revolucionaria sobre esta fiesta, la de Werner Daum en
Ursemitische Religion (Stuttgart 1985), la expongo con cierto detalle en El culto
en Israel, 54-60. Poco asequible al gran publico es la monografia de S. Ros
Garmendia, La Pascua en el Antigno Testamento. Estudio de los textos pascua-
les del Antiguo Testamento a la Iuz de la critica literaria y de la bistoria de la
tradicién (Vitoria 1978).

' Las informaciones que poseemos podemos agrupatlas en tres apartados:
1) Textos lititrgicos: el ritual de la pascua contenido en el relato de la salida de
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nunca aparece mencionada en los textos proféticos. Si nos ate-
nemos 2 lo que dice 2 Re 23,21-22, la Pascua cay6 en desuso y
s6lo fue restaurada en tiempos de Josias (finales del siglo VII).

b) Elritmo del campesino

Aunque los origenes remotos del pueblo fuesen pastores, la
agricultura terminé convirtiéndose en la actividad principal de
Israel. Y si la vida del pastor estd marcada bésicamente por la
trashumancia del ganado, que comienza en primavera, la del
campesino es mds rica en posibilidades. La siembra, la siega del
trigo, la cosecha de los frutos, sefialan tres momentos capitales
del afio.

Los dzimos. Es la primera fiesta agricola del afio, que senala
el comienzo de la siega de la cebada, en primavera . Lo esencial
es comer durante siete dias pan hecho con granos nuevos, sin
levadura, es decir, sin nada que provenga de la vieja cosecha. Es
una manera de indicar que se comienza de cero. Se iba en
peregrinacién a ofrecer a Dios las primicias de la cosecha. La
fiesta tiene, pues, el caricter de una primera ofrenda de las
primicias (aunque la verdadera fiesta de las primicias es la de las
Semanas).

Pentecostés. La fiesta de las «Semanas» (Szbuét), o de la
«siega» (gasir), o de «las primicias» (bikkurim), es mas conocida
por el nombre griego de «Pentecostés». Es la segunda gran fiesta
anual. La antigua legislacién contenida en el Exodo sélo dice
que hay que presentarse ante el Sefior «por la fiesta de la Siega,
de las primicias de todo lo que hayas sembrado en tus tierras»
(Ex 23,16) o, todavia mis escuetamente, «celebra la fiesta de las
semanas al comenzar la siega del trigo» (Ex 34,22). Mucho mis
clara resulta la prescripcion del Dt 16,9-11. Ante todo, explica el
nombre de la fiesta. Y, de paso, da a entender su sentido. Ha
terminado la siega, y el hombre debe dar gracias a Dios, ofre-

Egipto (Ex 12), los calendarios religiosos de Ex 23,15; 34,18.25; Dt 16,1-8; Lv
23,5-8, los rituales de Nm 28,16-25; Ez 45,21-24, el relato de Nm 9,1-14, que,
en forma narrativa, justifica la prictica de la pascua el segundo mes. 2) Textos
bistéricos que mencionan y describen la celebracién de ciertas pascuas: la del
éxodo (Ex 12), la de la entrada en Canain (Jos 5,10-12), la de Josias (2 Re
23,21-23), la del retorno de la cautividad (Esd 6,19-22), Ia de Ezequias (2 Cr
30). 3) Documentos extrabiblicos importantes: un papiro y dos dstraca que
provienen de la colonia judia de Elefantina.

1 Prescripciones sobre esta fiesta en Ex 23,15; 34,18; en Dt 16,1-8, la fiesta
de los Acimos aparece estrechamente vinculada a la de Pascua y casi secundaria
con respecto a ésta.
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ciéndole algo en proporcién a los bienes recibidos. Pero el
Deuteronomio, como es habitual en él, da un claro matiz social
a la fiesta. No se trata s6lo de agradecer a Dios, sino también de
compartir con los mis débiles, recordando las penalidades sufri-
das en Egipto.

Taberndculos. La fiesta de los «taberniculos», «tiendas,
«cabafias», «chozas» (sukkdt), es la de la recoleccion (asip). Era
la mds importante y frecuentada; por eso se la llama también
«fiesta de Yahvé» o, simplemente, «la fiesta». Es agricola, rela-
cionada con el momento en que se guardan los productos del
campo, en otofio (cf. Ex 23,16; 34,22). El Deuteronomio sub-
raya el matiz social, igual que en el caso anterior (Dt 16,13-15).
Aunque los calendarios antiguos no dicen nada sobre su dura-
cién, en el Dt se prescriben siete dias. El nombre de sukkot le
viene de las chozas que se construian en el campo durante la
recoleccién; mais tarde, se la relacioné con el periodo del desier-
to, pensando que los israelitas vivieron entonces en cabafias o
chozas.

¢) Elritmo del tiempo

Las celebraciones religiosas de Israel no se atienen exclusiva-
mente al ritmo de la vida pastoril o campesina. Estidn marcadas
también por un ritmo mas fijo y cercano, de semanas, meses y
anos.

El sdbado. Aunque se discute mucho sobre su origen, es una
institucién tipica de Israel. Es posible que inicialmente no fuese
una fiesta religiosa, sino simple dia de descanso (Ex 23,12;
34,21) '. Pero no podemos perder de vista que este descanso se
halla relacionado con la voluntad divina, no es un descanso
meramente profano; su observancia demuestra la fidelidad a
Dios . En contra de la opinién de algunos autores, es muy
posible que el sabado tuviese ya un matiz cultual incluso antes
del profeta Amos (siglo VIII) 6. Asi lo sugiere la historia de

* «El sibado se caracteriza originariamente por la prohibicién de todo
trabajo y nada tenia que ver con el culto de Yahvé en los primeros tiempos de
Israel» (A.Alt, Die Urspriinge des israelitischen Rechts, en Kleine Schriften, 1,
278-332, 331, nota 1). En el mismo sentido se expresa H. W. Wolff, Antropolo-
gia del Antiguo Testamento, 186. Sobre el sabado véase N.-E. A. Andreasen,
The Old Testament Sabbath. A Traditio-bistorical Investigation, SBL Diss.
Ser. 7 (1972); 1d., Recent Studies of the Old Testament Sabbath. Some Obser-
vations: ZAW 86 (1974) 453-69.

' Cf. M. Tsevat, The Basic Meaning of the Biblical Sabbath: ZAW 84
(1972) 447-59. En el mismo sentido, H. J. Kraus, Gottesdienst in Israel, 99.

' Segiin A. Lemaire, el sibado se celebraba en la época preexilica como
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Atalia (2 Re 11,5-8), que supone una gran afluencia de fieles al
templo en ese dia, ya que se dobla la guardia. Ademais, la
condena del sibado en Is 1,13 sélo tiene sentido si se interpreta
este dia como festividad religiosa.

El novilunio. Marca el comienzo de un nuevo mes lunar y es
una celebracién muy antigua. La encontramos atestiguada por
vez primera en la conflictiva historia de Sadl y David (1 Sm
20,5.18), aunque no se dice cémo se celebraba dicha fiesta. Un
texto tan antiguo como Am 8,5 da a entender que lo principal, o
uno de los aspectos mis importantes, era el descanso, ya que los
comerciantes se quejan de no poder hacer negocios ese dia. En
Os 2,13 aparece citado en un contexto de fiesta y alegria. Pero la
historia de Eliseo revela también un hecho curioso: sibados y
novilunios eran dias tipicos para ir a consultar a un profeta (2 Re
4,23). Este matiz de descanso y alegria es muy probable que
estuviese acompanado desde antiguo por ciertos ritos cultuales,
como sugiere Is 1,13. El novilunio se celebré durante todo el
‘Antiguo Testamento, pero fue perdiendo importancia.

1.3. Los actos del culto

Los actos de culto, tercer elemento esencial en nuestro estu-
dio, abarcan un abanico mas amplio que los simples sacrificios y
ofrendas. Siguiendo a De Vaux, podemos dividirlos en prima-
rios (los sacrificios) y secundarios (oracién, ritos de purificacién
y de consagracion) .

a) Los actos primarios del culto

El sacrificio es toda ofrenda, animal o vegetal, que se des-
truye en todo o en parte sobre el altar, como obsequio a la
divinidad. Existen diversas clases, aunque la terminologia es a
veces complicada y confusa . En esta breve exposicién del

fiesta con sacrificios. La diferencia fundamental con respecto al periodo poste-
xilico consistiria en que durante la monarquia el sibado coincidia con la luna
liena, no con el séptimo dia; of. Le sabbat 4 Pépoque royal israélite: RB 80
(1973) 161-85.

"7 El tema lo trata detenidamente en las Instituciones del Antigno Testamen-
to, 528-590.

' Entre la abundante bibliografia sobre los sacrificios, véase, ademis de la
obra ya citada de De Vaux, su otro estudio: Les sacrifices de P'Ancien Testa-
ment, CRB 1 (Paris 1964); G. A. Anderson, Sacrifices and Offerings in Ancient
Israel. Studies in their Social and Political Importance, HSM 41 (Atlanta 1987);
H. J. Kraus, Gottesdienst in Israel, 134-48; L. Rost, Studien zum Opfer im
Alten Israel: BWANT 113 (1981); J. Milgrom, Studies in Cultic Theology and
Terminology, SJLA 36 (Leiden 1983); B. A. Levine, In the Presence of the
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culto resulta imposible ofrecer todos los detalles sobre la victi-
ma que se ofrece en cada caso y la forma en que debe ser
sacrificada. Me limito a una sencilla enumeracién, con los datos
esenciales.

Holocausto (old). Se quema toda la victima, que debe ser un
animal macho, sin defecto. El oferente pone la mano sobre ella
para indicar que es suya. El mismo la degiella fuera del altar.
Luego, en el altar, la pasa al sacerdote, que derrama la sangre y
quema el resto.

Sacrificio de comunién (zebab). La victima se reparte entre
Dios, el sacerdote y el oferente, quien la come como cosa santa.
La parte de Yahvé se quema sobre el altar. Este sacrificio intenta
fomentar la unién con la divinidad. Existian tres subclases: el
sacrificio de alabanza (todd), el sacrificio espontineo (nedaba),
el sacrificio votivo (neder).

Los sacrificios expiatorios. Tienen por objeto restablecer la
alianza con Dios, rota por las faltas del hombre. Son el sacrificio
por el pecado (batta’t) y el de reparacién (Pasam), muy dificiles
de distinguir en la prictica. En estos sacrificios es donde la
sangre desempefia un papel mas importante. También es tipica
de ellos la forma de distribuir la carne de la victima, ya que el
oferente, al ser culpable, no recibe nada, y todo pasa a los
sacerdotes.

Las ofrendas vegetales (minhi). Solo se ofrecian en casos
especiales: la mayoria de las veces eran el complemento de un
sacrificio sangriento. En Lv 2 se distingue entre ofrendas crudas
(flor de harina, sobre la que se echa aceite y se pone incienso) y
ofrendas preparadas, bien sea en el horno, la sartén o la parrilla
(siempre de flor de harina amasadas con aceite).

Los panes presentados. Eran doce tortas de flor de harina,
dispuestas en dos hileras; se renovaban cada sibado.

Las ofrendas de incienso. Debian hacerse todos los dias por
la manana y por la tarde; era funcién sacerdotal y, al no ser
producto de Palestina, constituia un refinamiento muy caro.

Lord. A Study of Cult and Some Cultic Terms in Ancient Israel, SJLA 5
(Leiden 1974) [se limita a los sacrificios selamim y a los sacrificios de expia-
cién]; R. Abba, The Origin and Signifiance of Hebrew Sacrifice: BibTB 7
(1977) 123-38; E. O. James, Aspects of Sacrifice in the Old Testament: ET 50
(1938/39) 151-5; C. J. Cadoux, The Religious Value of Sacrifice: ET 58
(1946/47) 43-6; H. H. Rowley, Worship in Ancient Israel (Londres 1967).
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b) Los actos secundarios del culto

La oracién litiirgica. Las acciones cultuales iban acompana-
das de palabras: f6rmulas de bendicién, maldicién, confesiones
de fe, etc. El c6digo de Lv 1-7 no habla de ellas porque se fija
s6lo en los ritos concretos de los sacrificios, pero Am 5,23
menciona los cnticos acompanados de instrumentos, e Is 1,15
hace referencia a las plegarias. Es muy probable que para esta
oracién se utilizasen los salmos. Poco a poco, el elemento de la
palabra adquirié cada vez mis relieve en el culto judio, especial-
mente en la sinagoga.

Los ritos de purificacién y de desecracién. En Israel, como en
tantos pueblos antiguos, existia la conviccién de que determina-
dos actos o situaciones dejaban impuro: tocar un cadiver, haber
tenido una enfermedad como la lepra, haber dado a luz, etc.,
provocaba un estado que no era de pecado, pero que exigia la
purificacion para poder acercarse a Dios. Esto se conseguia
mediante determinados sacrificios y ritos .

Los ritos de consagracion. A diferencia de los ritos de purifi-
cacidn, no se pretende en este caso eliminar algo que impide el
acceso a Dios, sino favorecer ese acceso. Los ritos de consagra-
cién mas famosos eran los votos y el nazireato.

1.4. Los ministros del culto

En tiempos antiguos, cuando el culto no habia adquirido la
complejidad de épocas posteriores, en Israel no existian sacer-
dotes; los actos de culto eran realizados por el cabeza de familia,
como revelan las tradiciones patriarcales (por ejemplo Gn
31,54). En ocasiones, ni siquiera es preciso ser el cabeza de
familia para ofrecer un sacrificio, como demuestra el ejemplo de
Gededn (Jue 6,25-26). Mas exagerado es el caso de Mici, que se
organiza una capilla, con sus imigenes y su sacerdote particular
(Jue 17). Pero este ultimo episodio es significativo de la linea
que terminara imponiéndose. Mica consagra sacerdote a un hijo
suyo. Pero, en cuanto tiene oportunidad, contrata a un levita.
Los funcionarios del culto comienzan a imponer su autoridad y
su prestigio, hasta hacerse imprescindibles. Por motivos de
brevedad, me limitaré a recordar las principales funciones del
sacerdote %

¥ D. P. Wright, The Disposal of Impurity. Elimination Rites in the Bible
and in Hittite and Mesopotamian Literature (Atlanta 1987).

2 R. de Vaux, o. c., 449-62; Kraus, o. c., 113-33.
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— Transmitir el ordcunlo divino *' mediante el uso del efod y
del urim y tummim. A partir de David, disminuyé esta funcién
o desaparecié por completo, pasando a los profetas.

~ La ensefianza (tord). Originariamente, la tord era una
instruccién breve sobre un punto concreto, principalmente en
relacién con el culto, para distinguir entre lo santo y lo profano,
lo puro y lo impuro. Pero la misién de ensenar del sacerdote es
més amplia: se refiere también al conjunto de prescripciones
que rigen las relaciones entre Dios y el hombre, y de los
hombres entre si. De esta forma, los sacerdotes se convierten en
maestros de moral y de religién. Después del destierro, la
ensenanza de la tord pasé a los levitas y rabinos.

— El sacrificio. De suyo, el sacerdote no es un «sacrificador».
Puede encargarse de matar las victimas, pero ésta fue siempre
una funcién accesoria y nunca privilegio exclusivo. La funcién
del sacerdote comenzaba con la manipulacion de la sangre, la
parte mis santa de la victima. La relacién del sacerdote con el
sacrificio aumenté al pasar el tiempo, cuando disminuyé su
funcién oracular y compartié la docencia con los levitas.

— La mediacion. En todas las funciones anteriores, el sacer-
dote es mediador entre Dios y el hombre. Representa a Dios en
las dos primeras, y al hombre en la tercera. También el rey y el
profeta son mediadores, pero por carisma, no por estado.

Ademais de los sacerdotes, ocupan también un puesto en el
culto los profetas. Lo poco que sabemos de Joel y de Nah}’m
parece situarlos en esta linea. Naturalmente, caben exageracio-
nes, y algunos autores han pretendido insertar por completo a
los profetas -y a todos los profetas— en el 4mbito del culto. Si
procuramos no caer en ellas, se puede admitir sensatamente que
algunos profetas conocidos (y una mayoria de profetas an6ni-
mos) desempefiaron una funcién en el culto, sin que podamos
distinguir claramente las diferencias con los sacerdotes. De to-
das formas, nunca tuvieron la importancia de estos dltimos.

2. La critica profética al culto

Para emitir un juicio sobre el pensamiento de los profetas a
propésito del culto hay que tener en cuenta todos los textos. De

2 El tema lo trata muy detenidamente O. Garcia de la Fuente, La bisqueda
de Dios en el Antigno Testamento (Madrid 1971), especialmente en las p.
165-276 («La consulta a Dios por medio del sacerdote»). Véase también P. J.
Budd, Priestly Instruction in Pre-Exilic Israel: VT 23 (1973) 1-14; distingue
cuatro clases de instrucciones.
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lo contrario, se cae en posturas simplistas o simplificadoras, que
resultan falsas por no tener en cuenta la complejidad del proble-
ma. Cuando falta la visién de conjunto, se dan dos posturas
extremas.

La primera pretende que los profetas rechazan el culto por
principio, como algo esencialmente malo. Es la teoria de Well-
hausen, Volz, Hentschke y otros muchos autores, no sélo pro-
testantes, sino catdlicos. Esta teoria, frecuente a principios de
siglo, sigue dindose en nuestros dias. Su fallo consiste en exage-
rar y generalizar. Podemos admitir que algunos profetas, como
Amos, se opusieron radicalmente al culto (incluso esto es discu-
tible); pero esta afirmacién no puede extenderse sin mis a todos
los profetas.

La segunda teoria sigue una linea diametralmente opuesta y
afirma que todos los profetas estaban vinculados al culto. El
representante mis tipico es Haldar. Aunque tuvo cierta acepta-
cién dentro de la escuela escandinava, son pocos los autores que
lo siguen en su forma radical.

A veces se piensa que la diversa apreciacién del culto en los
profetas es s6lo un problema cronolégico. Antes del exilio lo
habrian rechazado, después del exilio lo habrian defendido, por
influjo sobre todo de Ezequiel. Esta idea, que tiene ciertos
aspectos verdaderos, no podemos exagerarla. Por ejemplo, den-
tro del periodo preexilico vemos que Amés acusa a los comer-
ciantes de aceptar a regafiadientes la observancia del sibado y
del novilunio (Am 8,5), y Nah 2,1 contiene una exhortacién a
celebrar la fiesta. Por otra parte, en el periodo postexilico en-
contramos algunos textos que suponen una dura critica a la
reconstruccion del templo (Is 66,1-4) o a las liturgias penitencia-
les (Is 58,1-12). Es dec1r, el criterio cronolégico no es absoluta—
mente vilido, requiere matizaciones.

2.1. Historia de un problema

Siguiendo el hilo del relato biblico, podemos decir que todo
comenzé en el siglo XI a. C., poco después de instaurarse la
monarquia en Israel. Un episodio concreto va a enfrentar a los
dos personajes clave del momento: el primer rey, Sadl, y el
profeta més famoso de los primeros tiempos, Samuel. El relato
de 1 Sm 15 nos cuenta cémo Saiil, después de la campafia contra
los amalecitas, decide reservar «las mejores ovejas y vacas, el
ganado bien cebado, los corderos y todo lo que valia la pena»
para ofrecerlos como sacrificio al Sefior. Para un lector moder-
no que conozca la mentalidad de los pueblos antiguos, la actitud
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de Satl es excelente. Sin embargo, al actuar de esta manera, el
rey estd contraviniendo uno de los principios fundamentales de
la guerra santa, el anatema (herem), que obliga a exterminar
todo lo conseguido en la campaha. No es mala voluntad lo que
guia a Satl. Es una estima exagerada del culto, que le hace
situarlo por encima de la voluntad de Dios, manifestada en las
normas de la guerra. Por eso se le enfrenta el profeta Samuel,
con unas palabras que seguirdn resonando en diversas variantes
a lo largo de los siglos:

«¢Quiere el Sefior sacrificios y holocaustos,

o quiere que obedezcan al Sefior?

Obedecer vale mas que un sacrificio,
ser décil, mas que grasa de carneros» (1 Sm 15,22).

El principal interés de este texto radica en que nos descubre
dos detalles importantes: primero, que el hombre tiene la tenta-
cién de buscar su propio camino para contentar a Dios, y
generalmente piensa que ese camino pasa necesariamente por el
culto; segundo, que el profeta no considera el culto como un
valor absoluto; hay cosas que pueden estar muy por encima de
él, y ante ellas las practicas cultuales casi carecen de valor.

De hecho, los siglos posteriores no hardn mds que confirmar
la validez de estas dos ideas, como demuestra la revisién de los
textos proféticos sobre el tema.

Amés encuentra en el siglo VIII una situacién en la que el
culto es muy floreciente. Las peregrinaciones a los grandes
santuarios de Betel, Guilgal y Berseba ejercen gran atraccién
sobre el pueblo. No se escatiman los diezmos, abundan los
sacrificios de animales y las ofrendas voluntarias. Pero todo este
culto va acompafado de tremendas injusticias, de engafios en el
comercio, compraventa de esclavos y opresion de los débiles.
Creo no desfigurar mucho el pensamiento de Amos al decir que
en su tiempo se ofrecia a Dios parte de lo que se robaba a los
pobres. Era un buen procedimiento para tranquilizar la con-
ciencia. Al mismo tiempo, todas esas pricticas cultuales fomen-
taban la idea de ser el pueblo elegido, mejor que cualquier otro,
con una garantia absoluta de protecciéon y bendicién divinas.
Amés clama contra este culto que responde a un deseo humano,
no a un intento serio de cumplir la voluntad de Dios:

«Marchad a Betel a pecar, en Guilgal pecad de firme.

Ofreced por la maiiana vuestros sacrificios

y al tercer dia vuestros diezmos;

ofreced 4zimos, pronunciad la accién de gracias,

anunciad dones voluntarios,
que eso es lo que os gusta, israelitas» (4,4-5).
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Estas irénicas palabras, que remedan las exhortaciones de
los sacerdotes a las practicas cultuales, se mantienen en lo pura-
mente negativo. Indican que el culto de Israel, con sus diversos
actos, sélo responde al deseo del hombre («eso es lo que os
gusta») pero que Dios no encuentra en ellos nmgun placer. Lo
mismo afirma 5,4-6 cuando habla de las peregrinaciones:

«Asi dice el Senor a la casa de Israel:

Buscadme y viviréis;

no busquéis a Betel, no vayiis a Guilgal,

no os dirijais a Berseba;

que Guilgal ird cautiva y Betel se volverd Betavén.

Buscad al Sefior y viviréis».

Estos versos nos demuestran la equivocacion del hombre
cuando intenta buscar a Dios en los santuarios. Cree que el
espacio sagrado es el unico sitio donde puede encontrarlo. Y
Amés dice claramente que no es alli. Hay que interesarse por
Dios, buscarlo. Pero donde él esta, que no es en lejanas ermitas,
sino en medio del préjimo. Por eso, la tnica forma de encon-
trarlo es «<amando el bien e instaurando la justicia en los tribu-
nales» (5,15). Todo lo demds es pura evasién, bisqueda indtil,
que refleja en el fondo un auténtico desinterés por Dios .

Por st los versos anteriores no fuesen suficientemente claros,
el libro de Amés conserva otra de sus intervenciones, la mas
radical sin duda

«Detesto y rehaso vuestras fiestas,

no me aplacan vuestras reuniones litirgicas;

Aunque me traigdis holocaustos... %

no aceptaré vuestras ofrendas

ni miraré vuestras victimas cebadas.

Retirad de mi presencia el barullo de vuestros cantos,
no quiero oir la misica de vuestras citaras.

Que fluya como agua el derecho

y la justicia como arroyo perenne» (Am 5,21-24).

De nuevo quedan contrapuestos el camino del hombre y el
de Dios. El primero pasa por el culto, como elemento primario
y absoluto; el segundo pasa por la justicia y el derecho, a través
de las relaciones interhumanas.

# La contraposicién entre el espacio «sagrado» (en el que Dios no se
encuentra) y el espacio «profano» de los tribunales de justicia (donde se lo
ouede encontrar) es evidente cuando se tiene en cuenta la estructura de 5,1-17;
véase, sobre el tema, J. L. Sicre, «Con los pobres de la tierra», 122-9.

? Sobre el texto y la traduccién que ofrezco, véase J. L. Sicre, «Con los
pobres de la tierra», 129-32.

* Parece que se ha perdido una frase: «no me alegraré», «<no me compade-
verés, o algo por estilo; cf. J. L. Sicre, o. ., 130, nota 134.
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No podemos detenernos en este profeta, al que seguiran
muchas voces posteriores. Pero hay un detalle que parece im-
portante. Si preguntisemos a Amds qué sentido tiene toda la
actividad cultual de su tiempo, su respuesta seria categérica. No
sirve para nada a los ojos de Dios. Es un fracaso absoluto.
Porque no lleva al Sefior. Podriamos objetarle que sus contem-
porineos tenian conciencia de unirse a Dios con tales practicas.
Pero el profeta lo negarfa. No entraban en contacto con Dios,
sino con un idolo, una falsa imagen de la divinidad, que se
habian creado para su uso y abuso. Esta es la gran tragedia de
una generosidad y de un esfuerzo mal enfocados: no conducen
al Dios verdadero, sino alejan de él y lo irritan.

Oseas, pocos afios después de Amés, detecta el mismo pro-
blema y lo enfoca de modo idéntico. La clave para entender sus
afirmaciones sobre esta cuestién se hallan en estas palabras
dirigidas a los habitantes del Reino Norte (Efrain):

«Efrain multiplicé sus altares para expiar el pecado »

y sus altares le sirvieron para pecar.

Aunque les dé multitud de leyes,

las consideran como de un extrafio.

Aunque inmolen victimas en mi honor

y coman la carne, al Sefior no le agradan» (Os 8,11-13a).

De nuevo se contraponen el camino de Dios y el del hom-
bre. Pero este texto refleja més claramente que los anteriores esa
tragedia del culto a la que aludiamos hace poco. El pueblo desea
«expiar su pecado», agradar a Dios y hallarse en buenas relacio-
nes con él. Pero piensa que esto solo puede consegulrlo cons-
truyendo altares e inmolando victimas. Al mismo tlempo, se
niega a aceptar el camino que Dios le indica a través de su
voluntad («sus leyes»), que es la tinica forma de evitar el pecado
y de expiarlo. Eso al pueblo no le interesa. Porque es mis duro,
o porque le parece «menos espiritual». El texto no lo dice. Lo
cierto es que todo termina en el fracaso. Los altares sélo sirven
para pecar, los sacrificios no agradan al Sefior. Como indica
otro texto: «Con ovejas y vacas irdn en busca del Sefior, pero no
lo encontrarin, pues se ha apartado de ellos» (5,6).

Otras palabras muy importantes de este profeta recuerdan
por su formulacién a Samuel * y por su contenido a Amés.

» La traduccién habitual de este verso es: «Efrain multiplic6 sus altares
para pecar», lo cual resulta absurdo. Sigo la interpretacién de Rudolph en KAT
XII1/1, que resulta mucho mas 16gica.

* Como indiqué anteriormente, es posible que la relacién sea inversa. Que
los deuteronomistas hayan puesto en boca de Samuel palabras parecidas a las de
Oseas.
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Después de describir los deseos del pueblo de convertirse al
Sefior, de volver a él y conocerlo, el profeta avisa:

«Quiero lealtad, no sacrificios,
conocimiento de Dios, no holocaustos» (Os 6,6).

Sale al paso del equivoco que ya hemos constatado: pensar
que el modo de relacionarse con Dios es el culto. Y esto no es lo
importante, sino la lealtad y el conocimiento de Dios. Seria
erréneo pensar que estos dos términos (lealtad y conocimiento)
se refieren a una relacién «espiritual» con Dios, por oposicién a
la més material de los sacrificios. Los dos estin relacionados con
la vivencia de la alianza y de las rectas relaciones interhumanas.
Sélo quien practica la justicia y se interesa por el préjimo es leal
con Dios y lo conoce. Asi se comprende la importancia de esta
frase en el contexto de la guerra fraterna entre efraimitas y
judios. Cuando las relaciones entre los pueblos hermanos se han
deteriorado de forma injusta y cruel, es absurdo resolver el
problema con una bisqueda formal de Dios, por muy buena
voluntad que la aliente y muchas oveJas que la acompanen Eso
pasa enseguida, porque no va a la raiz del problema ¥.

En este contexto se comprende la mayor de las acusaciones
que hace Oseas a los sacerdotes de su tiempo: roban al pueblo el
conocimiento de Dios, transmitiéndole una idea falsa de él y de
sus exigencias. Para esos sacerdotes, el culto se ha convertido en
un negocio. Animan a la gente a ofrecer sacrificios y dones,
aparentemente para que aplaquen a Dios por sus pecados y
culpas, en la prictica para beneficiarse de todo ello. A propésito
de los hijos del sumo sacerdote Eli, se cuenta un caso muy
significativo (1 Sm 2,12-17). Y otros ejemplos semejantes de su
época pudieron impulsar a Oseas a condenar a los sacerdotes
porque «se alimentan del pecado de mi pueblo y con sus culpas
matan el hambre» (Os 4,8). Sin duda, para el clero resulta mis
rentable engafiar al pueblo, insistiéndole en la importancia de
ofrecer esos dones, que hablarle de un Dios que se contenta con
que lo busquen a través del préjimo, siendo fiel a sus leyes y ala
alianza.

El profeta, que no es interesado, que no pretende ganarse la
vida con su palabra, sino transmitir la voluntad de Dios, habla
de forma muy distinta. Asi lo observamos en Miqueas, algo
posterior a Amés y Oseas, pero también del siglo VIIL En su
libro se encuentra un texto de sumo interés para nuestro tema

7 Un analisis mas detenido en J. L. Sicre, o. c., 181-2.
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(6,1-8) **. Los versos iniciales (1-5) comienzan enumerando los
antiguos beneficios de Dios, que el profeta recuerda para susci-
tar el agradecimiento del pueblo. Y éste se deja convencer.
Quiere responder con generosidad a la generosidad divina. Pe-
ro, después de lo dicho anteriormente, no nos extrafiara mucho
que esta respuesta se oriente en la linea del culto:
6  «;Con qué me presentaré al Sefior,
inclinindome ante el Dios del cielo?
¢Me presentaré con holocaustos,
con becerros anojos?
7 ¢Aceptard el Sefior un millar de carneros
o diez mil arroyos de aceite?
¢Le ofreceré mi primogénito por mi culpa,
el fruto de mi vientre por mi pecado?» (Miq 6,6-7).

Los sacerdotes contemporineos de Oseas se habrian frotado
las manos al escuchar estas palabras del pueblo. Tendrian en
perspectiva la conversién més rentable de toda la historia de
Israel. El simple diez por ciento de lo ofrecido bastaria para
hacerse de provisiones y ganado en abundancia. Las tres pre-
guntas que se hace el pueblo suponen un esfuerzo creciente. La
primera, referente a holocaustos y becerros afiojos, supone algo
importante y valioso, pero al alcance de cualquier israelita, al
menos del medianamente rico. La segunda, sobre millares de
carneros y mirfadas de arroyos de aceite, es algo que cae fuera
de las posibilidades del individuo; sélo el pueblo en su totali-
dad, y en momentos de gran riqueza, puede permitirse algo
semejante. De Salomén se cuenta que ofrecié en el altar de
Gabadn mil holocaustos (1 Re 3,4) y, con motivo de la dedica-
cién del templo, veintidés mil bueyes y ciento veinte mil ovejas
(1 Re 8,63). La exageraci6n es manifiesta, pero el profeta parece
inspirarse en este hecho para sugerir una ofrenda gigante, acom-
pafada de esos torrentes inagotables de aceite. La tercera pre-
gunta va mis adelante. Hay algo que no depende de las condi-
ciones econdémicas del individuo o del pueblo pero que supone
el miximo sacrificio: la ofrenda del primogénito. Renunciar a
las esperanzas e ilusiones depositadas en el primer hijo para
conseguir el beneplicito de Dios. Es imposible ofrecer mas *°.

% Cf. ]J. L. Sicre, o. c., 293-300.

# El sacrificio de nifios era una préctica, si no frecuente, al menos algo
difundida entre ciertos pueblos del Antiguo Oriente, sobre todo en momentos
de peligro. Herédoto cuenta en su Historia: «Menelao se comporté inicuamen-
te con los egipcios: cuando se disponia a zarpar de regreso, unos vientos que
impedian la navegacién lo retuvieron en tierra; y» COmO esta situacion se iba
prolongando, decidi recurrir a una solucién i impia. Cogi6 a dos nifios de unos
lugarefios y los inmolé como victimas propiciatorias» (11, 119). En la historia
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Sin embargo, para el profeta no se trata de ofrecer mis, sino de
ofrecer algo distinto, que pasa desapercibido a la persona obse-
sionada por el culto.

«Hombre, ya se te ha explicado qué estd bien,
qué desea el Sefior de ti:

que practiques el derecho,

ames la bondad

y seas atento con tu Dios» (Miq 6,8).

Lo que Dios desea no es que el hombre o el pueblo le
ofrezcan cosas o seres queridos, sino que se entregue a si mis-
mo. Y la forma de hacerlo es poniendo el derecho y la bondad
como meta de las relaciones con el préjimo. En esto coincide
Miqueas con los profetas anteriores. Pero él aiade una tercera
exigencia, la de «mostrarse atento con Dios» 0, como traducen
otros, «caminar humildemente con tu Dios». Antes ha pregun-
tado el pueblo cémo puede «acercarse» al Dios Altisimo e
«inclinarse» ante él. El profeta sustituye estos dos movimientos
por otro distinto: «caminar». No es un acto, sino una actitud,
un comportamiento, lo que Dios quiere del hombre. Y esta
postura humilde y atenta la adopta el hombre cuando practica el
derecho y ama la bondad. De hecho, no se trata de tres exigen-
cias distintas: cumpliendo las dos primeras es como se estd en
contacto con Dios, no de forma ocasional, sino permanente.

El siglo VIII nos pone también en contacto con Isaias. Sus
afirmaciones sobre este tema parecen muy inspiradas en Am®s,
con la tnica diferencia de que Isafas hace una enumeracién
exhaustiva de todas las practicas cultuales con las que el hombre
busca inatilmente llegar a Dios *°

de Ifigenia también esta presente la idea de ofrecer seres humanos para aplacar
vientos adversos. En momento de amenaza por la presencia de ejércitos enemi-
gos, el rey de Moab ofrece a su primogénito sobre la muralla (2 Re 3,27). De
esta prictica habla Plutarco, Sobre la desaparicion de los ordculos: «Y no es
verosimil que los dioses exigiesen o aceptasen los sacrificios humanos de otros
tiempos, ni en vano habrian soportado los reyes y los generales entregar a sus
propios hijos para los ritos preparatorios al sacrificio y para su degollamiento, a
no ser que sintieran que estaban propiciando y satisfaciendo las iras y resenti-
mientos de duras e implacables divinidades vengadoras» (417 D). La Biblia
condena con relativa frecuencia el sacrificio de nifios, aunque esta critica no
impidié que se cometiesen algunos asesinatos de este tipo. Véase 2 Re 16,3; Jr
7,31, etc. Sobre el tema de los sacrificios humanos existe la reciente monografia
de E. C. Heider, The Cult of Molek. A Reassessment, JSOT Supl 43 (Sheffield
1985).

- Sobre la traduccién y para un comentario més amplio, cf. J. L. Sicre, 0. ¢.,
195-203. '
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10 «Oid la palabra del Senor, autoridades de Sodoma,
escuchad la ensefianza de nuestro Dios,
gente importante de Gomorra.
11 ¢Qué me importa el ndmero de vuestros sacrificios?
—dice el Sefior-.
Estoy harto de holocaustos de carneros, de grasa de cebones.
La sangre de novillos, corderos y machos cabrios no me agrada.
12 Cuando entriis a visitarme (...?) *'
¢quién os pide esto al pisar mis atrios?
13 No me traigiis mis dones vacios,
el incienso me resulta execrable.
Novilunios, sibados, asambleas...
no soporto iniquidad y festividad.
14 Vuestras solemnidades y fiestas las detesto;
se me han vuelto una carga que no soporto mds.
15 Cuando extendéis las manos, cierro los ojos;
aunque multipliquéis las plegarias, no os escucharé.
Vuestras manos estin manchadas de sangre.
16 Lavaos, purificaos,
apartad de mi vista vuestras malas acciones,
17  cesad de obrar mal, aprended a obrar bien.
Preocupaos por el derecho, enderezad al oprimido,
defended al huérfano, proteged a la viuda» (Is 1,10-17).

La mencién inicial de Sodoma y Gomorra subraya el pecado
de Jerusalén y deja clara la posibilidad de un castigo divino.
Pero Isaias no ve la corrupcion de la capital en la linea sexual de
aquellas dos ciudades (Gn 19). Si se hubiese expresado asi,
habria encontrado la aprobacién de muchos de sus oyentes. El
se fija en algo distinto, desconcertante para un israelita piadoso.
Jerusalén esta pervertida, no por sus desviaciones sexuales, sino
por las desviaciones cultuales.

Los versos 11-15 contienen una critica de los sacrificios de
comunién, que intentan fomentar la unién con la divinidad
repartiendo la victima entre Dios, el sacerdote y el oferente; de
los holocaustos, que suponian el maximo desprendimiento, ya
que toda la victima se quemaba, después de derramar la sangre
sobre el altar; de las ofrendas vegetales, que sélo se ofrecian en
casos especiales y la mayoria de las veces eran el complemento
de un sacrificio sangriento; del incienso, enormemente costoso;
de los novilunios, sibados y asambleas; de las grandes fiestas
anuales e incluso de las oraciones.

Dios no puede reprochar en este caso desinterés por el culto.
No ocurre aqui como mais tarde, en tiempos de Malaquias,
cuando se ofrecen al Senor «victimas robadas, cojas y enfermas»

3 Parece que se ha perdido algo asi como «cargados de dones» (Wild-
berger).
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(Mal 1,13). Mis bien impresiona la abundancia y calidad de los
animales: carneros, cebones, novillos, corderos, machos ca-
brios. Es una inundacién de carne, grasa y sangre, que desborda
los altares y los quemaderos del templo, con humo que se
mezcla al olor del incienso y reuniones multitudinarias de fieles
que alzan sus manos y multiplican las plegarias. El cuadro
dibujado por Isaias, fundiendo en una sola imagen elementos
dispares, provoca una sensacién de agobio, casi de nausea. Y no
solo para nuestra sensibilidad de hombres modernos. También a
Dios le repugna.

Y a esta abundancia creciente de ofrendas corresponde un
rechazo creciente por parte de Dios: «;qué me importan?»,
«estoy harto», «<no me agrada». Rechazo que contindia en au-
mento al decir que no pide dones cuando vienen a visitarlo; al
considerar el incienso como algo execrable, al indicar que las
fiestas y solemnidades las detesta y le resultan insoportables, al
cerrar los ojos y oidos ante las oraciones.

Todo el sistema cultual queda en entredicho tras esta enu-
meracion, la mis exhaustiva que encontramos en un texto pro-
tético. Dejemos para més adelante la cuestién de si Isaias critica
el culto por sistema o sélo por la forma en que se lleva a cabo.
Lo cierto es que estos versos terminan con la acusacién de que
«vuestras manos estin manchadas de sangre» (15b). Después de
ello cabria esperar una condena a muerte de los culpables. Pero
lo que sigue es una exhortacidn, con nueve imperativos que
avanzan cada vez més en sus exigencias. Los dos primeros
(«lavaos, purificaos») piden lo imprescindible, dadas las cir-
cunstancias. Pero no se trata sélo de cubrir las apariencias. Hay
que cambiar radicalmente el comportamiento y la actitud ante la
vida. Los cuatro imperativos siguientes se agrupan en binas, que
pasan de la desaparicién de lo negativo («apartad de mi vista
vuestras malas acciones», «cesad de obrar el mal») a la implanta-
cién de lo positivo («aprended a obrar el bien», «preocupaos
por el derecho»). Son frases que corren el peligro de perderse en
vaguedades. Por eso los tres tltimos imperativos concretan sus
exigencias. El «bien» y el «derecho», abstractos a primera vista,
se realizan en la preocupacién por las personas mais débiles:
«enderezad al oprimido, defended al huérfano, proteged a la
viuda».

Aparecen aqui, por vez primera, las dos clases de personas
que mas preocuparin a Isafas: huérfanos y viudas (1,23; 10,2).
No es este profeta el primero en interesarse por su trigico
destino. Antes de él lo hicieron otros en el Antiguo Oriente y en
Israel. La ley del Cédigo de la Alianza: «No explotaris a viudas
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ni huérfanos» (Ex 22,21) es anterior a Isaias. Quiza también la
maldicién contenida en el llamado «Dodecilogo siquemita»:
«Maldito quien defraude su derecho al emigrante, al huérfano y
a la viuda» (Dt 27,19). Pero no podemos interpretar a Isaias a
partir de estas prescripciones. El profeta no se limita a lo que no
se debe hacer. El va mis adelante, se expresa de forma positiva.
Pretende que imitemos la conducta de Dios, que <hace justicia
al huérfano y a la viuda» (Dt 10,18), es «padre de huérfanos,
defensor de viudas» (Sal 68,6), «sustenta al huérfano y a la
viuda» (Sal 146,9). El hombre, a través del culto, intenta agradar
a la divinidad, reconoce el puesto capital de Dios en su vida.
Isafas recuerda que no hay mejor forma de agradar a Dios que la
de interesarse por las personas que él mas ama.

Pero este texto de Isaias, aparentemente tan radical y ex-
haustivo, es quizd méis moderado que los anteriores de Amés,
Oseas y Miqueas. Porque Isaias no parece condenar el culto en
cuanto tal, sino el culto practicado por unas personas que
«tienen las manos manchadas de sangre» (v.15), gente que quie-
re unir «festividad e iniquidad» (v.13). Esta interpretacion pare-
ce corroborada por la insistencia con que habla el profeta de
vuestros sacrificios, vuestras fiestas, vuestros novilunios, vaues-
tras solemnidades, vuestras oraciones. Lo que irrita a Dios no es
el culto en cuanto tal, sino las personas que lo llevan a cabo.

Terminaremos esta riapida enumeracién de textos proféticos
con uno de Jeremias que se orienta en la misma linea de Os
7,11-13, contraponiendo el camino que el hombre elige y el que
Dios le indica:

«Afadid vuestros holocaustos a vuestros sacrificios y comed la
carne; pues cuando saqué a vuestros padres de Egipto no les ordené ni
hablé de holocaustos y sacrificios; esta fue la orden que les di: ‘Obede-
cedme, caminad por el camino que os sefialo, y os ird bien’. Pero no
escucharon ni prestaron oido, seguian sus planes, la maldad de su
corazdn obstinado, dindome la espalda y no la cara» (Jr 7,21-28).

Jeremias revela de modo concluyente la raiz de todo este
conflicto: el hombre «sigue sus planes, la maldad de su cora-
z6n». El camino que Dios le indica, el de la obediencia a su
voluntad, le resulta poco atractivo. Pretende utilizar sus propios
métodos, el culto, para ganarse a Dios. Pero con ello sélo
consigue «darle la espalda» al Sefior.

En resumen, lo que estd en juego a través de toda la critica
profética al culto es la forma de relacionarse con Dios y de
agradarle. El hombre piensa que esto s6lo es posible por una via
directa a la divinidad, el camino de los sacrificios, ofrendas,
peregrinaciones, rezos. Para los profetas sélo hay una via segura
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de acceso a Dios, la que pasa a través de su palabra, su voluntad,

su ley. Y lo curioso es que esta via de acceso no es directa;
obliga a dar un rodeo, a pasar por el préjimo, la justicia, el
der'echo y la misericordia, por los oprimidos, huérfanos, viudas,
emigrantes... S6lo a través de ellos entra el hombre en contacto
con Dios. O, mejor dicho, s6lo cuando busca a Dios por esta via
indirecta tiene sentido buscarlo también de forma directa. De lo
contrario, cabe siempre el peligro de engafarse, de estar adoran-
do un idolo, no al Dios verdadero. Porque, como dice la prime-
ra carta de Juan, sintetizando magnificamente el pensamiento
prgfétlco, «quien no ama a su hermano, a quien ve, a Dios, a
quien no ve, no puede amarlo» (1 Jn 4,20). '

2.2. La critica a los elementos del culto

La revision de los principales textos nos ha llevado hasta
Jeremias, contemporineo del exilio a Babilonia. Antes de conti-
nuar, conviene recoger las afirmaciones de los profetas sobre los
elementos esenciales del culto que indicibamos al comienzo.

_ Con respecto al espacio sagrado, debemos recordar que la
situacién es muy distinta en el Reino Sur (Judi) y en el Norte
.(Israel). El primero tenia en Jerusalén un lugar de culto tan
indiscutible que restaba importancia a todos los otros santua-

r10s, incluidos los de antigua tradicién. En cambio, Israel tuvo a

lq largo de su historia diversos santuarios importantes, promo-
vidos por la autoridad del rey. Por tanto, no debe asombrarnos
que sélo los profetas que actuaron en el Norte (Amés y Oseas)
los mencionen: Betel *?, Guilgal *, Berseba *, Dan **. En todos
estos casos son despreciados y condenados. Segin Amds, estas
peregrinaciones s6lo sirven para satisfacer el placer personal de
los israelitas; no agradan a Dios ni sirven para encontrarlo,
porque él no se encuentra en estos pretendidos lugares sagrados.
Incluso son amenazados con la ruina definitiva.

~ Se trata de la misma postura adoptada por algunos profetas
]udios. ante el templo de Jerusalén. A pesar de toda la propagan-
da religiosa en su favor (como la de los Salmos de Sién), Mi-
queas anuncia que el monte del templo quedari reducido a un

2 Am 3,14; 4,4; 5,5; Os 4,15; 6,10 (?); 10,5.
% Am 4,4; 5,5; Os 4,15; 9,15.

34
Am 8,14. Berseba es un santuario judio, pero j influj
os dam 81 judio, pero que ejerce gran influjo en

% Am 8,14.
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montén de ruinas (Miq 3,12). Un siglo mis tarde se recordaba
todavia esa amenaza, que a muchos sonaria a blasfemia. Y
Jeremias se expresa de la misma forma, denunciando c6mo la
casa de Dios se ha transformado en una cueva de bandidos,
donde ladrones, addlteros, idélatras y asesinos se refugian para
ponerse a salvo. Sin embargo, Jeremias estd convencido de que
Dios no habita incondicionalmente en ningin lugar. Lo de-
muestra lo ocurrido al antiguo santuario de Sil6, que Dios
destruy6 a causa de la maldad de su pueblo (Jr 7,1-12).

Indudablemente, también se levantaron voces en defensa del
espacio sagrado, como veremos mds adelante. Pero la actitud de
sospecha persistié siempre en los profetas de Israel, como de-
muestra Is 66,1-2 ante los intentos postexilicos de reconstruir el
templo **:

«Asi dice el Sefior:

El cielo es mi trono, y la tierra el estrado de mis pies.

¢Qué templo podréis construirme, o qué lugar para mi descanso?

Todo esto lo hicieron mis manos, todo es mio

—oriculo del Senor—.

En éste pondré mis ojos: en el humilde y abatido,

que se estremece ante mis palabras».

En resumen, la inmensa mayoria de los textos proféticos se
muestra critica hacia el espacio sagrado, contagiado por pricti-
cas idoltricas cananeas (los altozanos) y que fomenta una falsa
religiosidad o una falsa idea de Dios (santuarios y templos).

El tiempo sagrado no sale mejor librado. Ante todo, como
hemos dicho, los profetas no hablan a menudo de las grandes
fiestas anuales. Nunca mencionan los Acimos ni Pentecostés. La
Pascua aparece s6lo en Ez 45,21; las Chozas en Ez 45,25 y Zac
14,16.18.19, todos ellos textos exilicos o postexilicos. Probable-
mente los profetas incluyen todas las fiestas que se celebraban
en su tiempo bajo la denominacién genérica de «fiestas» 7. Mas
frecuente es la mencién del novilunio * y del sabado *. Antes
del destierro no se encuentra un solo texto (a excepcion de Nah
2,1) que defienda estos dias de fiesta. Ya hemos visto la critica
radical de Amés e Isaias; Oseas los ve como un obsticulo que

% Es una anticipacién de lo que dird Jests a la samaritana sobre el culto
dado a Dios en espiritu y en verdad. No es un edificio fisico lo que Dios busca,
sino un corazén que desee escuchar sus palabras.

% Am 5,21; 8,10; Os 2,13; 9,5; Nah 2,1; Ez 45,17; 46,11; Mal 2,3.
% Am 8,5; Os 2,13; Is 1,13s.

% Am 8,5; Os 2,13; Is 1,13; 2 menudo en Ezequiel y los profetas postexili-
cos.
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hay que eliminar, al menos provisionalmente, para que el pue-
blo se convierta a Dios.

Dentro de los actos de culto merecen especial mencién los
sacrificios, en sus diversas modalidades. Podemos decir, sin
temor a exagerar, que para el antiguo israelita un culto sin
sacrificios es inconcebible. Pero sobre este punto los profetas
desencadenaron una de sus batallas mis duras. La critica provie-
ne de distintos puntos de vista y deja sus huellas incluso en
ciertos salmos. Los argumentos que sesdan contra los sacrificios
son los siguientes: \

— Crean una falsa idea de Dios, como si él tuviese necesidad
de cualquier cosa o tuviese hambre. Quien lo expresé mejor fue
el autor del Sal 50(49):

«No aceptaré un novillo de tu casa

ni un macho cabrio de tu rebafo,

pues todas las fieras agrestes son mias,

y hay miles de bestias en mis montes (...).
Si tuviera hambre, no te lo diria,

pues el orbe y lo que encierra es mio.
¢Comeré yo sangre de toros,

beberé sangre de machos cabrios?

Sea tu sacrifico a Dios confesar tu pecado,
cumple tus votos al Altisimo,

e invcame el dia del peligro» (Sal 50,9-15.23).

— No corresponden a la experiencia originaria del desierto,
seglin afirman Am 5,25 y Jr 7,21-28. Estos dos textos presentan
los sacrificios como pura invencién humana, no como exigencia
de Dios. Estas afirmaciones chocan con una dificultad histérica:
en el desierto se ofrecieron sacrificios, al menos la Pascua. Pero
alo que estos dos profetas parecen referirse es a todo el montaje
sacrific':ial., con su abundancia (imposible en el desierto) y sus
prescripciones.

— A Dios no le agradan, no los quiere. «¢Quiere el Sefior
sacrificios y holocaustos o quiere que obedezcan al Sefior?» (1
Sm 15,22); «misericordia quiero, no sacrificios, conocimientos
de Dios, no holocaustos» (Os 6,6). Algunos autores (de Vaux,
Kruse, etc.) interpretan estos textos como una negacién dialécti-
ca: no se trata de dos cosas contrapuestas entre las que hay que
elegir (los sacrificios por una parte, el conocimiento de Dios, la
misericordia, el derecho, por otra), sino de que Dios valora mis
una cosa que otra. Esta interpretacién puede ser vilida a lo
sumo para estos dos textos citados, pero no para Miq 6,6-8,
donde los sacrificios no tienen cabida en el programa que Dios
propone para agradarle. Aun adoptando la postura mas benévo-
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la, no cabe duda de que ciertos profetas criticaron muy dura-
mente los sacrificios y, al parecer, no sélo porque fuesen unidos
a injusticias, sino por si mismos.

Por dltimo, los ministros del culto (sacerdotes y profetas
cultuales) son a menudo objeto de tremendas criticas por parte
de los profetas *. Los conflictos de Amés con Amasias, Isaias
con sus contemporineos y Jeremias con Pasjur son sintomaticos
en este sentido. A veces, indudablemente, existieron buenas
relaciones, como en el caso de Isaias con Zacarias (Is 8,2), o en el
de Ageo y Zacarias con Josué. Pero también sacerdotes-profeta
(como Ezequiel), o descendientes de sacerdotes (como Jere-
mias) no ahorran sus criticas. El catdlogo de las acusaciones es
amplio: borrachera (Is 28,7), ambicién (Miq 3,11), profanacién
de lo sagrado y violacién de la ley (Sof 3,4; Ez 22,26), extraviar
al pueblo (Mal 2,8s), rechazar el conocimiento de Dios (Os 4,4),
asesinatos (Os 6,9), desinterés por Dios (Jr 2,8), abuso de poder
(Jr 5,31), fraude (Jr 8,10; 6,13), impiedad (Jr 23,11).

3. El revés de la moneda

Si nos quedisemos sélo con los textos anteriores, llegaria-
mos a la conclusién de que los profetas atacaron al culto de
forma sistematica, sin concesiones, en la mayoria de los casos.
Esta idea seria falsa, porque no tiene en cuenta toda la historia
de la profecia. Sin duda, la linea descrita anteriormente es la
predominante, y la que ha hecho famosos a los profetas de
Israel, después de ocasionarles numerosas persecuciones. Podria
completarse con otros textos, como el magnifico poema de Is
58,1212 a propésito de la celebracién del ayuno *'.

Pero no podemos olvidar que profetas tan importantes co-
mo Ezequiel conceden al culto un puesto fundamental en su
vision del futuro *2. Para este profeta, que era al mismo tiempo

 Véase A. Neher, La esencia del profetismo, 254-63; A. Gonzélez Niiiez,
Profetismo y sacerdocio. Profetas, sacerdotes y reyes en el antiguo Israel (Ma-
drid 1969); G. Fohrer, Priester und Prophet. Amt und Charisma?: KuD 17
(1971) 15-27; O. Ploger, Priester und Prophet: ZAW 63 (1951) 157-92, con
bibliografia en la p. 174, nota 2.

# Cf. ]. L. Sicre, o. c., 411-18.

 Es muy interesante el articulo de L. Monloubou, Signification dn culte
selon Ezéchiel, en J. Lust (ed.), Ezekiel and His Book, BETL LXXIV (Lovaina
1986) 322-9, que subraya los aspectos de separacién (geografica, fisica, ritpal,
ideolégica) y comunicacién (pureza, santidad, bendicién, presencia de Dios)
que presenta el culto en Ezequiel. Es una mezcla de lo fascinante y lo tremen-

do.
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sacerdote, el templo, los sacrificios y las fiestas juegan un puesto
capital en la nueva Jerusalén ®. Podria objetarse que Ezequiel
s6lo concede importancia al culto en el nuevo Reino de Dios,
todavia no realizado, cuando el Sefior transforme los corazones
y quede implantada la justicia.

Pero otros profetas postexilicos no esperan la aparicién de
un mundo nuevo para exhortar a sus contemporaneos a la recta
practica cultual. Ageo anima al pueblo a reconstruir el templo
incendiado por los babilonios en el afio 586. Dejarlo en ruinas es
una muestra tremenda de ingratitud para con Dios, «mientras
vosotros disfrutdis cada uno de su casa» (Ag 1,9). No tolera la
indiferencia de sus contemporineos, que excusan su falta de
interés diciendo que «todavia no ha llegado el momento de
reconstruir el templo» (Ag 1,2). Prescindiendo de los argumen-
tos que utiliza y de las esperanzas que deposita en esta recons-
truccion, es claro que, para él, los israelitas no pueden des-
interesarse del culto como si fuese algo inttil y superfluo. En la
misma época, Zacarias, aunque no exige tan claramente la cola-
boracién humana en la reconstruccion del templo, asegura que
se llevard a cabo por obra de Zorobabel * y la presenta como
uno de los mayores dones de Dios a la comunidad judia.

Dentro del tema del tiempo sagrado adquirira especial inte-
rés el sabado, del que encontramos una defensa apasionada en el
libro de Jeremias: «Asi dice el Sefior: Guardaos muy bien de
llevar cargas en siabado o de meterlas por las puertas de Jerusa-
lén. No saquéis cargas de vuestras casas en siabado ni hagiis
trabajo alguno; santificad el sibado como mandé a vuestros
padres» (Jr 17,21-22). La exigencia es tan grave que, de no
cumplirse, acarreara la destruccién de Jerusalén *. También Is
58,13s tiene en alta estima el sibado.

Del mismo modo se expresa Malaquias a mediados del siglo
V a. C. a propésito de los sacrificios. La situacién ha cambiado
radicalmente desde tiempos de Amés y Oseas. Entonces habia
auténtica pasién por el culto, se rivalizaba en ofrecer los mejores
dones. Ahora no queda ni recuerdo de ello. El culto se ha
convertido en una carga, una rutina que se cumple para salir del
paso. Los animales que se ofrecen al Senor son los peores, cojos,
enfermos, robados. «Ofrecédselos a vuestro gobernador, a ver

* Véase Ez 43,18-27; 44,15-16; 45,16-17.18-25; 46,2.4-7.11.13-15, etc.
# Zac 4,6b-10a; 6,12-13.

* Siglos mas tarde, el gobernador Nehemias adoptard serias medidas con
los que no observan este dia de descanso (ver Neh 13,15-21).
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si le agradan y os congracidis con el», dice irénicamente el
profeta (Mal 1,8). Esta mentalidad de Malaquias se une a la que
ya habia mostrado el autor de Is 43,22-28, donde Dios se
lamenta de que el pueblo no le ofrece sacrificios “.

Sin duda, los textos en defensa del culto son mucho menos
numerosos que los que adoptan una postura critica. Conceder-
les la misma importancia que a los anteriores dentro de la
mentalidad profética seria equivocado. Pero tampoco podemos
perderlos de vista a la hora de esbozar el pensamiento profético
sobre esta cuestién. Demuestran que el mensaje de los profetas
no es monolitico. Se adapta a las circunstancias y enfoca los
problemas desde el punto de vista mis acuciante para cada
época. Cuando el culto se convierte en una pasién que hace
olvidar otras realidades mucho mas importantes, el profeta lo
denuncia y ataca con una virulencia inimaginable. Cuando el
culto desaparece de la perspectiva del pueblo y del individuo, el
profeta subraya su importancia.

4. El mensaje profético
y el del Nuevo Testamento

Entonces, ¢con qué cara de la moneda nos quedamos? Algu-
nos pensaran que con las dos, para ser ficles a la totalidad del
pensamiento profético. Con ligeros matices, ésa es la postura
adoptada por el Nuevo Testamento.

En primer lugar, los escritos neotestamentarios admiten sin
lugar a duda que hay algo mucho mas importante que el culto
sacrificial de los antiguos israelitas: la voluntad de Dios. Asi lo
afirma claramente el evangelio de Mateo al poner en boca de
Jests la famosa frase de Oseas, «misericordia quiero y no sacri-
ficios» (Mt 9,13 y 12,7). De hecho, el autor de la Carta a los
Hebreos, comentando el Sal 40,7-9, escribe: «Primero dice:
‘Sacrificios y ofrendas, holocaustos y victimas expiatorias no los
quieres ni te agradan’... y después afiade: ‘Aqui estoy para
cumplir tu voluntad’. Deroga lo primero para establecer lo
segundo. Por esa voluntad hemos sido consagrados, mediante la
ofrenda del cuerpo de Jesiis, el Mesias, tnica y definitivamente»

(Heb 10,8-10).

Por consiguiente, para el autor de esta carta Jests capt6 el
problema de la misma forma que los profetas de postura critica.

% Una interpretacion distinta de este texto en Th. Boois, Negation in Isaiah
43,22-24: ZAW 94 (1982) 390-400.
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Lo que a Dios le agrada no son los sacrificios, sino el cumpli-
miento de su voluntad. Sélo esto tiene auténtico valor salvifico.
Y a ello se entregé por completo, derogando de una vez para
siempre las antiguas pricticas cultuales.

Dentro de la misma linea critica, esta vez con respecto al
templo, se orienta el discurso de Esteban, donde llega a afirmar
algo que a los judios resultaria blasfemo: «El Altisimo no habita
en edificios construidos por hombres» ¥. El evangelio de Juan
pone esta postura en el mismo Jests durante su didlogo con la
samaritana (Jn 4,21-24). Hay algo mas importante que el espa-
cio sagrado, la forma de adoracién que se tributa a Dios.

Sin embargo, aunque el Nuevo Testamento elimina muchas
cosas del culto antiguo, introduce o mantiene elementos que se
mnsertan en la misma perspectiva. El caso de la celebracién
eucaristica basta para demostrarlo. Lo cual significa que los
primeros cristianos no rechazaron en principio cualquier forma
de expresion cultual. Por otra parte, Pablo exhorta con frecuen-
cia a la oracién en comun, a los cinticos e himnos. Y los
sumarios de los Hechos presentan como ideal a la comunidad
unida en la fraccion del pan y en las oraciones.

Pero es interesante constatar que incluso ante estas formas
tipicamente cristianas se adopta una postura critica cuando llega
el caso. Santiago recuerda que la religién verdadera no es cues-
tién de palabras, sino de «mirar por los huérfanos y viudas en
sus apuros» (Sant 1,27). Y Pablo llegari a afirmar que la eucaris-
tia celebrada en medio de diferencias sociales ofensivas pierde
todo su valor (1 Cor 11,17-34).

20
Vision profética de la historia

Suele decirse que la diferencia entre la religién biblica y la de
los pueblos vecinos consiste en que la primera se halla profun-
damente enraizada en la historia. La teoria estd un poco en
crisis, no por lo que respecta a la religién de Israel, sino por la
interpretacion que se hace de la mentalidad del Antiguo Orien-
te, como si estuviese anclada en un concepto ciclico y naturalista
de la historia. No nos interesa ahora comparar a los israelitas
con los asirios, babilonios o egipcios, sino recordar la indiscuti-
ble importancia de la historia dentro de su concepcién religiosa.
Es en la historia donde Dios actiia, se revela, se compromete
con los hombres y exige una respuesta.

En esta valoracién de la historia es capital también la aporta-
cién de los profetas. Pero, igual que en los temas precedentes,
surge desde el comienzo una pregunta: ¢es posible hablar de
una visién profética de la historia? ;Podemos reducir a unidad
los elementos de concepciones surgidas en diferentes siglos y al
ritmo de problemas muy diversos? Creo que si, con tal de no
perder nunca de vista las diferencias especificas de cada profeta,
ni de generalizar, atribuyendo a Oseas lo que es tipico de Isaias,
o a Jeremias lo caracteristico de Habacuc. Hay problematicas
concretas, enfoques personales, notables diferencias de interés.
Pero, en el fondo de los diversos planteamientos y concepciones
late ese nicleo comin que podemos denominar «profético» .

! Sobre la visién profética de la historia, véase: G. F. Allen, The Propbetic
Interpretation of History: ET 51 (1939/40) 454-7 y 486-90; G. Fohrer, Pro-
phetie und Geschichte: TLZ 89 (1964) 481-500; ]. Hempel, Die Mehrdentigkeit
der Geschichte als Problem der probetischen Theologie (Gotinga 1936); E.
Jacob, La tradition bistorigue en Israél (Montpellier 1946); P. S. Minnear, The
Conception of History in the Prophets and Jesus: JBL 11 (1943) 56-61; C. R.
North, The Old Testament Interpretation of History (Londres 1946,°1953); G.
Ostborn, Yahweh’s Words and Deeds. A Preliminary Study into the Old
Testament Presentation of History (Upsala Univ. Arsskrift 1951:7); G. von
Rad, Teologia del Antiguo Testamento, 11, 124-52; F. Raurell, El juicio proféti-
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Siguiendo en parte a Von Rad, pondria ese elemento comin
en la palabra de Dios °. Este autor ha concedido especial impor-
tancia a la relacion existente entre el profeta y la palabra de
Dios; una relacién mis excepcional e inmediata que en ningtin
otro caso. Los profetas son hombres captados por la palabra,
servidores de ella, dispuestos a entregarles su vida. Desde el
momento de la vocacién hasta el fin de su actividad estin
condicionados por ella. La palabra los llama, arde en su interior
como un fuego (Jr 20,9), y ellos devoran la palabra como
Jeremias (16,15), la comen como Ezequiel (3,1ss).

Tomando, pues, la palabra como punto de partida, podemos
decir que, para los profetas, ésta cumple una triple misién con
respecto a la historia: crea, interpreta e interpela. Son los tres
aspectos que estudiaremos a continuacion.

1. La palabra de Dios,
creadora de historia

Hace poco mas de cincuenta afios, dos estudios, de Gre-
ther * y Diirr *, defendieron la relacién entre la palabra de Dios
y la historia como algo tipicamente israelita. La idea fue someti-

co sobre los acontecimientos: EstFranc 71 (1970) 137-58; H. W. Wolff, Das
Geschichtsverstindnis der alttestamentlichen Prophetie: EvTh 20 (1960) 218-35
(= Gesammelte Studien zum AT, 298-307); H. G. Wood, The Prophetic
Interpretation of History, en Christianity and the Nature of History (Cambrid-
ge 1934); W. Zimmerli, Wabrbeit und Geschichte in der alttestamentlichen
Schrifiprophetie: SVT XXIX (Leiden 1978) 1-15. Dada la dificultad de reducir
a unidad opiniones tan distintas, es frecuente estudiar s6lo la concepcién de un
profeta concreto. Por ejemplo: J. Rieger, Die Bedeutung der Geschichte fiir die
Verkiindigung des Amos und Hosea (1920); E. Jacob, Der Prophet Hosea und
die Geschichte: EvTh 24 (1964) 281-90; M. Kéckert, Prophetie und Geschichte
im Hoseabuch: ZTK 85 (1987) 3-30; H. Wildberger, Jesajas Verstindnis der
Geschichte: SVT IX (1963) 83-117; K. Elliger, Der Begriff «Geschichte» in
Deuterojesaja, en el Homenaje a O. Schmitz (Witten 1953) 26-36 (= Kleine
Schriften zum AT, 199-210); J. Bright, Faith and Destiny. The Meaning of
History in Deutero Isaiab: Interp 5 (1951) 3-26; G. Savoca, Un profeta interro-
ga la storia. Ezechiele e la teologia della storia (Roma 1976); P. Auvray,
Ezéchiel bistorien: DBS VIII, 785-91.

* Das Wort Gottes und die Geschichte im Alten Testament, en Gottes
Wirken im Israel (Neukirchen-Vluyn 1974) 191-212; véase también su articulo
Die Wege Gottes in der Weltgeschichte nach dem Zeugnis der Propbeten, o.c.,

213-29. (Tengo entendido que la Editorial Trotta piensa traducir esta obra de
von Rad).

* O. Grether, Name und Wort Gottes im AT: BZAW 64 (1934).

*L. Diirr, Die Wertung des gottlichen Wortes im AT und im antiken
Orient, MVAG 42:1 (Leipzig 1938).
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da a dura critica por Albrektson °, que considera dicha relacién
algo comtin al Antiguo Oriente. Es absurdo entrar en la polémi-
ca. Prescindiendo de eventuales paralelos orientales, es evidente
que en Israel la palabra de Dios tiene una fuerza creadora; basta
recordar el capitulo primero del Génesis, donde Dios habla y
todo va surgiendo.

Los profetas participan de esta mentalidad, y en ciertos
momentos la llevan incluso a sus consecuencias extremas. La
palabra tiene un poder indescriptible: «El Sefior ha lanzado una
palabra contra Jacob y ha caido en Israel» (Is 9,7). El profeta ve
la palabra como un meteorito que cae y desencadena una serie
de desgracias. No se trata de una palabra que hay que entender
conceptualmente, sino de una palabra que crea algo nuevo.

Lo mismo se afirma en la vocacién de Jeremias. Es elegido
para «arrancar y arrasar, edificar y plantar» (1,10). Y el dnico
medio que posee para realizar esta misién es la palabra que Dios
pone en su boca. A nosotros puede parecernos un medio bas-
tante débil e ineficaz, pero Dios la considera tan potente como
el fuego o como el martillo que tritura la piedra (Jr 23,29). Su
dinamismo tritura toda oposicién. Esta fuerza de la palabra se
expresa a veces de forma casi mégica. Cuando Serayas llegu'e a
Babilonia, deberi realizar por encargo de Jeremias una accion
simbélica: atar una piedra a un rollo de ordculos pronunciados
contra esta capital y tirarlo al Eufrates para expresar como «se
hundira Babilonia, sin levantarse, por las desgracias que mando
contra ella». Curiosamente, aunque Serayas parece estar solo
cuando realiza la accién, antes de tirar los oraculos al rio de.be
leerlos (Jr 51,59-64). Dios se compromete a un cambio histérico
esencial —la desaparicién de un imperio- y lleva adelante este
compromiso no sélo con una palabra escrita, sino también
proclamada, incluso en la soledad absoluta.

Ezequiel expresa de manera perfecta este aspecto creador de
la palabra: «Yo, el Sefior, diré lo que tenga que decir, y lo que
diga se hara, no se retrasard mis; sino que en vuestros dias, casa
rebelde, lo diré y lo haré» (Ez 12,25).

Pero fue Deuteroisaias quien mejor puso de relieve el poder
de la palabra como lo tnico permanente frente a todas las otras
realidades pasajeras (Is 40,6-8):

«Toda carne es hierba, y su belleza como flor campestre;
se agosta la hierba, se marchita la flor,
pero la palabra de nuestro Dios permanece para siempre».

5 B. Albrekison, History and the Gods, CBOT 1 (Lund 1967).
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Y, al final de su libro, nos dice cémo actia en la historia esta
palabra:

«Como bajan la lluvia y la nieve del cielo

y no vuelven alld sino después de empapar la tierra,

de fecundarla y hacerla germinar,

para que dé semilla al sembrador y pan al que come,

asi serd mi palabra, que sale de mi boca:

no volverd a mi vacia,

sino que hard mi\voluntad y cumplird mi encargo» (55,10-11).

Este es el testimonio mds claro e importante sobre la palabra
de Dios como creadora de historia. Téngase en cuenta que no
podemos malinterpretarlo aplicindolo al fruto que produce la
palabra en las almas fieles. El mensaje de Deuteroisaias est
enmarcado en unas coordenadas histérico-politicas muy con-
cretas, habla de la liberacién de Babilonia y de la restauracién
posterior del pueblo. Con esta doble tarea es con lo que Dios se
compromete; la liberacién y la restauracién seran fruto de su
palabra.

Con razén afirmaba Grether que la palabra es en los profe-
tas «una acumulacién de energias latentes», que actiia conde-
nando o salvando. No se trata de que todos los acontecimientos
de la historia universal estén desencadenados por la palabra de
Dios. Se trata de que, en dicha historia, una palabra divina
concreta pone en marcha un movimiento de salvacién o de
condenacién, que llegara a su meta con seguridad absoluta.

No se trata de limitar la accién de Dios a la palabra, sino de
considerar todas sus actuaciones en la historia desde este punto
de vista. La palabra puede ser una promesa o una amenaza, que
se llevan a cabo con medios muy diversos. A primera vista quizi
sélo percibamos un castigo realizado a través de una potencia
extranjera, de una sequia o una plaga de langostas; o sélo
percibimos la salvacién mediante una victoria militar, la subida
de Ciro al trono o la retirada imprevisible de las tropas de
Senaquerib. Podriamos tener la impresién de que se trata de
actos divinos sin un denominador comin. Estos textos nos
ensefan a advertir un elemento comiin en todas esas acciones: la
palabra de Dios, que anuncia los acontecimientos, se compro-
mete con ellos y los pone en marcha.

Debemos reconocer que los profetas —igual que en otros
casos— no hicieron un desarrollo sistemitico de esta idea del
poder creativo de la palabra de Dios con respecto a la historia.
Insistieron mds en el segundo aspecto, el de la interpretacién.
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2. La palabra de Dios,
intérprete de la historia

En este sentido podemos decir que la palabra cumple dos
funciones capitales: interpreta el curso de la historia y la accién
de Dios en ella.

‘

2.1. El curso de la bistoria

Como ha demostrado Wolff ¢, los profetas interpretan la
historia a partir del futuro inmediato. Es un dato curioso,
sumamente extrafio, éste de interpretar el pasado y el presente
por lo que todavia no ha sucedido. Pero es el auténtico punto de
vista profético. El profeta preexilico parte de la certeza de un
castigo que va a producirse dentro de pocos afios, sin atreverse a
precisar cuindo. A esta certeza del castigo inminente llegé
Amés a través de las visiones, Isaias en el momento de la
vocacién, Jeremias en la visién que amenaza con la desgracia
procedente del norte, Ezequiel al devorar el volumen lleno de
«elegias, lamentos y ayes». Ante este castigo de Dios, el profeta
se ve obligado a preguntarse: ¢qué lo motiva? La respuesta,
naturalmente, debe encontrarse en el pasado y el presente.

Para el profeta, el pasado ” aparece como una lucha continua
entre la bondad de Dios y la maldad del hombre. No se preocu-
pa de analizar los acontecimientos, no resalta momentos heroi-
cos, personajes generosos, actos de valor, periodos de apogeo
artistico o de progreso econémico-social. El pasado queda re-
ducido a sus dos protagonistas principales, Dios y el hombre,
revelados en sus actitudes mdas intimas, en sus intenciones mas
profundas.

Si se recuerda alguna accién concreta son los beneficios
cumbres de Dios y los pecados del pueblo. Es lo que observa-
mos en las visiones retrospectivas de Am 2,9-12; Is 9,7-20; Jr 2;
Ez 16; 20; 23, y en los numerosos pasajes de Oseas que contie-
nen una critica desaforada a las tradiciones més santas de Israel
(9,10-14,1). A través de todos estos textos se advierte el amor de

¢ Cf. articulo en la bibliografia inicial.

? Este punto, que abarcaria el estudio de la actitud de los profetas ante las
tradiciones religiosas de Israel, es de los mas complejos y debatidos. Véase la
polémica obra de J. Vollmer, Geschichtliche Riickblicke und Motive in der
Prophetie des Amos, Hosea und Jesaja: BZAW 119 (1971). También J. Vermey-
len, Les prophétes de la conversion face aux traditions sacrales de I'I sraél ancien:
RTL 9 (1978) 5-32; L. Ramlot, Le prophétisme et les traditions d’Israél: DBS
VIII, 987-1012 (especialmente 1001ss).
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Dios, que, como padre o esposo, cuida a Israel, lo salva, se
preocupa de llevarlo a una buena tierra, etc., mientras el pueblo
responde con la rebeldia, el rechazo y la obstinacién.

Al estudiar las acciones de Dios en el pasado, no debemos
olvidar que, incluso las punitivas (sequia, granizo, peste, ham-
bre, tizén, guerras, revueltas internas), son interpretadas por los
profetas como un beneficio de Dios. No pretenden el castigo
por si mismo, sino como medio para que el pueblo se convierta.
Es lo que nos dice Am 4,6-11, donde detris de cada plaga se
repite el estribillo «y no os convertisteis a mi»; y también Is
9,7-20, donde la clave para interpretar todos los castigos se halla
en el v.12: «pero el pueblo no volvié al que lo heria, no buscé al
Sefior de los ejércitos».

En cierto modo, el presente ofrece las mismas caracteristicas
que el pasado. En é] también combaten la bondad de Dios y el
pecado del hombre. Pero se presenta con matices mais reales,
menos esquemdticos y difuminados. No encontramos sintesis
generalizadoras, sino hechos y personajes muy concretos. Asi-
ria, Egipto, Babilonia, nos salen continuamente al encuentro,
igual que los grandes reyes y generales de estos imperios, las
coaliciones entre pequefios paises, los intentos de rebelion. La
palabra profética tiene que mterpretar estos acontecimientos,
explicar a sus contemporaneos qué sentido tiene la amenaza
asiria, la invasioén babilonia o la ayuda egipcia dentro de los
planes de Dios.

Esta es la Gnica perspectiva que interesa al profeta: Iz rela-
cion entre el presente y el plan de Dios. No le preocupa por qué
condicionamientos politico-econdmicos llegé a dominar Egipto
el emperador etiope Sabaka. No analiza el juego de intereses de
las grandes potencias por dominar Siria-Palestina. No consigna
como algo nuevo en la historia la politica asiria de las deporta-
ciones en masa. Su visién es estrictamente teolégica.

Y el primer rasgo que podemos consignar de su visién
teologica de la historia es el providencialismo. Si Tiglatpileser 111
y sus sucesores invaden Judd e Israel no es a causa de una
politica imperialista, sino porque Dios los ha enviado contra su
pueblo «para entrarlo a saco y despojarlo» por sus pecados (Is
10,6). Lo mismo diri Jeremias un siglo mds tarde a propésito de
la invasién babilénica. En la perspectiva profética, los grandes
1mperlos aparecen como marionetas en manos de Dios. Es él
quien les «silba», como si fueran tibanos o abejas, para que
invadan Jud (Is 7,18), quien los «alquila» como una navaja (Is
18,20). Los imperios son «vara», «bastén», «<hacha», «sierra», en
manos de Dios (Is 10,5.15).
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Naturalmente, esta visién es a veces dificil de conciliar con la
realidad histérica. En determinados momentos, los imperios
adoptan posturas tan crueles que resultan incompatibles con la
pedagogia divina del castigo. Y el profeta debe echar marcha
atras. Reconoce que Asiria no es simple marioneta en manos de
Dios; ha olvidado su misién de castigar para dedicarse a «ani-
quilar y exterminar naciones numerosas». Este hecho también
es confrontado con el plan de Dios y condenado. Por eso, todas
las grandes potencias que aparecen en la perspectiva profética
reciben una palabra de misién y una palabra de condenacién.
Todas han sido enviadas por Dios para castigar a su pueblo,
pero todas sucumben al afin imperialista, al deseo de dominio
absoluto, y una nueva palabra de Dios amenaza con borrarlas
definitivamente de la historia.

Este dato demuestra que la visién providencialista de los
profetas no es estatica. Entran en juego la libertad del hombre y
la de Dios. Si el hombre quebranta los planes del Sefior, éste
quebranta los planes del hombre y los suyos propios. Dios
revela en la historia la absoluta libertad del que no se liga ni
siquiera consigo mismo.

Otro dato fundamental para el profeta consiste en que el
presente es el momento de la decision. Nosotros acostumbramos
a dejar correr los acontecimientos para ver en qué termina todo.
Esta postura es inadmisible para el profeta. En momentos de
grandes conflictos no se puede perder un segundo, hay que
tomar una decisién rapida por Dios. En qué consiste esta deci-
sién lo veremos mds adelante, al hablar de la palabra que inter-
pela.

Deciamos antes que la visién del curso de la historia estd
condicionada en los profetas por el futuro inmediato, por el
castigo inminente que amenaza al pueblo. Pero los profetas
hablan también de un futuro lejano, de algo que sucederd «en
los titimos tiempos», «en aquel dia» *. Es la meta de la historia

® Dentro de los profetas se pasa de la «espera remota» a la «espera in-
mediata», ésta Gltima representada sobre todo por Ezequiel y Deuteroisaias.
Sobre la evolucién del pensamiento escatolégico en Israel, cf. F. Dingermann,
Israel a la espera de Dios y de su reino, en]. Schreiner (ed.), Palabra y mensaje
del Antiguo Testamento, 408-20. Muy interesante, aunque la terminologia se
presta a cierta confusion, es el articulo de G. Fohrer, Die Struktur der alttesta-
mentlichen Eschatologie: TLZ 85 (1960) 401-20. Sobre el futuro en los profetas,
cf. J. Lindblom, Prophecy in Ancient Israel, 360-75; S. Herrmann, Die pro-
phetische Heilserwartungen im Alten Testament: BWANT 83 (1965); J. Bright,
Covenant and Promise. The Future in the Preaching of the Pre-exilic Prophets
(Londres 1977).
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lo que da sentido tltimo a este caminar incesante en medio de
«tinieblas y sombras de muerte». ’

Varios datos son fundamentales dentro de esta visién del
futuro. En primer lugar, se trata de un futuro intrahistérico. No
es algo que cae fuera de la historia, exigiendo la desaparicién de
nuestro mundo y de nuestra forma de vida. Como indica Rus-
sell, aunque esta esperanza futura esté alentada por una imagi-
nacién poética, el escenario del reino de Dios es el mundo
presente, con Jerusalén en el centro y los supervivientes de
Israel como sus conciudadanos °. Aqui radica una de las grandes
diferencias entre los profetas y los escritores apocalipticos, para
quienes el «<mundo futuro» exige la desaparicién total del «mun-
do presente».

En segundo lugar, lo que caracteriza al futuro es la justicia y
la paz, no sélo entre los individuos, sino también entre las
naciones. Son los dones més apetecibles después de un profun-
do periodo de crisis, injusticias, intranquilidad y guerras. En
este punto es preciso tener muy en cuenta las diferencias entre
los distintos profetas. A veces sus afirmaciones son muy limita-
das y sencillas, dentro de un 4mbito nacionalista. En Am 9,11-
15 (prescindiendo de que sea un texto compuesto por distintos
autores) todo se limita a la restauracién de Jud4, conquista de
Edom, abundancia de bienes y reconstruccién de las ciudades
en ruinas. En el mismo ambiente se mueve el final de Abdias
(vv.19-21). Otras veces la perspectiva se vuelve universal. Is
2,2-5 (= Miq 4,1-3) habla de la paz entre los pueblos, que lleva a
la desaparicién de las guerras y a la reconversién de las armas en
instrumentos pacificos.

Sin embargo, al profeta no le interesa sélo que su pueblo o
las naciones gocen de una vida serena «a la sombra de la vid y de
la higuera». El futuro se caracterizard también por una recta
relacion con Dios, una conversién del corazén y una nueva
intimidad con él. Oseas esperaba la renovacién de las bodas
entre Dios e Israel (Os 2,16-22). Isaias y Sofonias; la supervi-
vencia de un «resto» humilde, que se refugiaria en el Sefior (Sof
3,12s). Jeremias, una nueva alianza escrita en el corazén (Jr
31,31-34). Ezequiel, una purificacién, una efusién del espiritu y
un corazén de carne (Ez 36,25-28). Las citas se podrian multi-
plicar, y no olvidemos que hay textos de perspectiva universa-
lista también en este sentido, en los que la relacién con Dios
caracteriza a todas las naciones. Sof 3,9s; Zac 8,20-23, Jonis,

’ Cf. D. S. Russell, The Method and Message of Jewish Apocalyptic, 266.
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son algunos ejemplos de esta tendencia, que encontramos per-
fectamente formulada en las palabras finales de Is 19,19-25:
«Bendito mi pueblo, Egipto, y Asiria, obra de mis manos, e
Israel, mi heredad». Quien recuerda la historia de Israel, conoce
el odio y el temor que los simples nombres de Egipto y Asiria
causaron durante siglos en el pueblo. En el futuro, todo cambia-
ra. A Egipto se lo llama «mi pueblo», y a Asiria «obra de mis
manos»; no se trata sélo de titulos honorificos; reflejan una
realidad de intimidad con Dios y se convierten en simbolo de la
conversién de todos los pueblos al Sefior.

Por tltimo, el futuro aparece como obra de Dios. Los profe-
tas vivieron momentos de graves perturbaciones, en medio de
unos contemporaneos que se cerraron a Dios y al mas elemental
sentido politico, con gobernantes que sacrificaban los intereses
del pueblo a los del partido, o a las conveniencias personales. El
futuro que esperaban, el que Dios les reveld, era demasiado
maravilloso para que pudiese ser obra humana. Con esto no
quieren decir que la postura del hombre deba ser pasiva. Tiene
que apropiarse el futuro y comprometerse con él. Debe cami-
nar, subir al monte del Senor, convertir sus espadas en arados,
sus lanzas en podaderas (Is 2,3-4). Pero no crea el futuro defini-
tivo. Lo recibe como don de Dios y se compromete con él. La
formulacién mas moderna, la mas estimulante para nuestro
tiempo, es quiza la de Is 56,1, que resume con caricter progra-
matico la relacién entre actividad humana y don de Dios: «Ob-
servad el derecho, practicad la justicia, que mi salvacién estd
proxima y se va a revelar mi victoria». Pero siempre, en cual-
quier hipétesis, la salvacion viene de Dios; obligacién del hom-
bre es no obstaculizarla (cf. Is 59,1-15a).

2.2. La accién de Dios en la historia

Deciamos al principio de este apartado que la palabra de
Dios cumple dos funciones interpretativas: una referente al
curso de la historia, otra relacionada con la accién de Dios en
ella. En este segundo punto la contribucién de los profetas es
decisiva, sobre todo la de Isaias.

La primera caracteristica con que se presenta la accién de
Dios en la historia es la de la soberania. Isaias lo ha expresado de
forma magnifica en el c.18, a propésito de la embajada de Cus
(Etiopia). Es un momento de tensi6n internacional, en el que el
rey Sabaka intenta coaligar a una serie de pequenos paises para
que se rebelen contra el dominio asirio. El ordculo se mueve en
dos planos. Sobre la tierra reina la agitacion: se envian correos
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por el mar, los mensajeros llegan ligeros, un pueblo temible y
remoto se prepara para la guerra, se alza la sefial en los montes,
se escuchan las trompetas. De repente, cambia el escenario. A la
agitacién humana se opone la serenidad de Dios:

«Desde mi morada yo contemplo sereno,

como el ardor deslumbrante del dia,
como nube de rocio en el bochorno de la siega» (v.4).

El imperio asirio no le inquieta; es una vid que extiende sus
sarmientos e intenta enredar en sus zarcillos toda la tierra. Pero,
antes de que llegue a madurar, Dios «cortard los zarcillos,
arrancard y arrojard los sarmientos» (v.5). Es una actitud sobe-
rana, casi despreocupada, la de Dios ante una gran crisis hist6ri-
ca. No se trata de desinterés, sino del poder absoluto de quien
puede poner fin a una pelea de nifios en cuanto lo considere
conveniente "°.

Esta majestad soberana de Dios, inmutable ante los aconte-
cimientos que atemorizan al hombre, se refleja en varios oracu-
los. Baste citar dos ejemplos mis:

«Ay, retumbar de muchedumbres,

como retumbar de aguas que retumban;

bramar de pueblos,

como bramar de aguas caudalosas que braman.

El les da un grito, y huyen lejos,

empujados como tamo de los montes por el viento,

como vilanos por el vendaval» (Is 17,12s).

De nuevo se contraponen la agitacién humana y la majestad
de Dios. Los que al principio aparecen como algo terrible (la
sonoridad del verso hebreo intenta reproducir ese temor) se
revelan incapaces de oponer la menor resistencia a la voz del
Sefior. El segundo texto reproduce la misma idea con una bella
imagen:

«Mirad al Senor, que montado en una nube ligera entra en Eglpto,

vacilan ante él los idolos de Egipto,
y el corazén de los egipcios se les derrite en el pecho» (Is 19,1).

A estos textos del libro de Isaias podriamos afiadir otros
muchos, desde las palabras iniciales de Amés (1,2) hasta el
magnifico poema de Habacuc (3,1-16), pasando por los poemas
que presentan al Sefior como el guerrero divino que sale a la
batalla. Con razén podemos decir que, para los profetas, Dios
es «el Senor de la historia».

1 La interpretacién de este texto es muy discutida. Sigo a Fischer, Eichrodt
y Childs, entre otros. Fohrer piensa que los zarcillos y sarmientos se refieren a
los planes de Egipto y Juda, cosa que me parece menos probable.
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El segundo rasgo de la accién de Dios en la historia, insinua-
do en las lineas anteriores, es el de la oportunidad: no se adelan-
ta ni se atrasa, llega en el momento fijado. Al hombre puede
parecerle lo contrario, que Dios tarda en actuar, y caer en la
tentacion condenada por Isaias: «Ay de los que dicen: que se dé
prisa, que apresure su obra para que la veamos, que se cumpla
enseguida el plan del Santo de Israel para que lo conozcamos»
(5,19).

En realidad, Dios tiene fijado el momento exacto de su
intervencién; por ejemplo, ha decidido el instante histérico en
que el gobierno del mundo antiguo pasara de un imperio a otro,
o el momento en que un imperio seri destruido. La tnica
actitud posible es la de esperar con fe. «La visién espera su
momento, se acerca su término y no fallard; si tarda, espera,
porque ha de llegar sin retrasarse» (Hab 2,3). Estas pocas pala-
bras encierran un profundo misterio a propésito del ritmo
humano y del ritmo divino en la historia. El hombre puede
tener la sensacién de que Dios se retrasa, de que la visién tarda
en cumplirse. Dios no ve las cosas del mismo modo, su accién
llega «sin retrasarse».

En definitiva, sélo Dios conoce el momento oportuno. Su
accién se asemeja a la del campesino, que sabe actuar con
medida y discrecién cuando llega la hora adecuada. Es lo que
nos ensefia la paribola de Is 28,23-29. La tarea agricola distin-
gue una serie de etapas: preparar el terreno, sembrar, trillar,
hasta tener el grano limpio y entero. «Pero todo esto significa
algo profundo: el campo del mundo, las etapas de la historia, el
diverso trato del grano comun y el precioso, el crecimiento
histérico y la necesidad de crecimiento y purificacién. Este
consejo de Dios es mucho mis admirable, aunque sea dificil de
entender. El misterio sencillo de la tarea agricola abriré los ojos
para comprender el misterio extrano de la salvacién histéri-
ca» ',

Este adjetivo, «extrafio», define la tercera caracteristica de la
accién de Dios en la historia; es dificil de entender, es extrasia,
sorprendente. Con este matiz presenta Isaias la accién punitiva
que Dios va a realizar en su pueblo:

«El Sefior se alzara como en el monte Paris

y se desperezara como en el valle de Gabaén,

para ejecutar su obra, obra extratia,
para cumplir su tarea, tarea inaudita» (28,21).

' Alonso / Sicre, Profetas, 224.
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Pero lo extrano de la accién divina no radica sélo en el
contenido (castigo en vez de salvacién, como dice este texto que
acabamos de citar); otras veces es extraiia en la forma. Unos
versos del ¢.33 de Isaias lo dejan muy claro:

«Ay de ti, devastador nunca devastado,

saqueador nunca saqueado.

Cuando termines de devastar, te devastarin a ti;
cuando termines de saquear, te saqueardn a ti» (33,1).

La idea del castigo de los opresores no tiene nada de rara, la
hemos encontrado anteriormente. Lo curioso es que el castigo
no se produce de inmediato; el saqueador tiene todavia tiempo
para seguir saqueando y devastando. El castigo sélo vendra
«cuando termine de devastar». Esto es incomprensible para
nosotros. Pero el profeta le encuentra un sentido dentro de los
planes de Dios, en ese tiempo medido del que hablibamos
antes.

Fue Deuteroisaias quien mejor formuld ese caricter extrano
de la accién de Dios en la historia, esa diferencia entre el modo
de actuar de Dios y el que seguiria cualquiera de nosotros:

«Mis caminos no son vuestros caminos,

mis planes no son vuestros planes.

Como el cielo es mis alto que la tierra,

mis caminos son mas altos que los vuestros,

mis planes que vuestros planes» (Is 55,8-9).

Teniendo en cuenta lo dicho anteriormente, no sorprende
que la acciéon de Dios resulte a veces escandalosa; es la cuarta
caracteristica con que podemos describirla. El escindalo puede
brotar de una decisién concreta de Dios. Por ejemplo, cuando
decide salvar a los desterrados por medio de un rey extranjero,
de un pagano, Ciro ', o cuando decide aniquilar el falso punto
de apoyo de la religiosidad popular, el templo (Jr 7,1-14). Pero
el escandalo puede surgir también de la «politica permisiva» de
Dios. Los casos de Jeremias y Habacuc son muy significativos
en este aspecto.

«¢Por qué prospera el camino de los impios? ¢Por qué
tienen paz los hombres desleales», pregunta Jeremias al Senor
(12,1). Es el momento en que el hombre se siente agobiado,
anhela la intervencién de Dios, y éste no actda, o lo hace de
forma contraria a lo esperado. La superacién del escandalo sélo
es posible dentro de una perspectiva amplia de la historia,

' En este sentido parece que debemos entender Is 45,9-13 y 46,8-13; cf. C.
Westermann, Das Buch Jesaja. Kap. 40-66, ATD 19 (*1970).
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cuando se inserta el propio destino dentro del plan de Dios. Es
la respuesta que Jeremias, después de aprender la leccion, da a
su secretario Baruc en nombre de Dios (Jr 45).

Si Jeremias y Baruc sufren el escandalo a partir de su propia
situacién, Habacuc lo experimenta a través de la situacién inter-
nacional, al ver que Dios «contempla en silencio a los bandidos,
mientras el malvado devora al inocente» (1,13). De nuevo nos
encontramos con la «politica permisiva» de Dios, que provoca
el escandalo y la discusion del profeta. El tema queda expuesto
con mis destalle en el capitulo sobre el imperialismo.

Si este escandalo llega a afectar a los profetas, no tiene nada
de extrano que se dé con mayor fuerza entre sus oyentes.
Escandaliza que Dios quiera salvar a su pueblo con una accién
suave, poco aparente, como la del «agua de Siloé, que corre
mansa» (Is 8,6). O que el Sefior se convierta en «piedra de
tropiezo y roca de precipicio para las dos casas de Israel, en lazo
y trampa para los habitantes de Judi» (Is 8,14). O que exija la
rendicién a los caldeos como tnica forma de salvar la vida (Jr
32,8). Entonces, el pueblo, sobre todo sus dirigentes, rechaza el
mensaje de los profetas y esta forma de concebir la accién de
Dios en la historia: «¢A quién viene a adoctrinar, a quiénes
viene a ensefar la leccién? ¢ A recién destetados, a nifios aparta-
dos del pecho?» (Is 28,9). La propia sabiduria se busca sus
caminos, acusando a los profetas de necios y embusteros. Pero
estos caminos mis céomodos y comprensibles no son los de
Dios.

Cuando se conoce a fondo la época de los profetas, tenemos
la impresion de que la historia es el gran obstaculo para creer en
Dios, el escandalo que hace tropezar en el camino hacia él. Por
eso resulta ain mis sorprendente que sea la misma historia la
que robustezca esa fe de los profetas en Dios. Ella, con sus
vicisitudes, su lentitud agobiante en ciertos momentos, sus cam-
bios repentinos en otros, aparece a los ojos de estos hombres
como el lugar de la accién de Dios. Nada escapa a sus manos y
de su dominio.

3. La palabra que interpela en la historia

La palabra de Dios no se limita a crear historia o interpretar-
la. También interpela, exige una decisién. Naturalmente, la
decision concreta depende de las circunstancias histéricas. Unas
veces consistirdi en mantenerse tranquilos ante el peligro in-
minente; otras, en no pedir auxilio a Egipto o en no aliarse con
otros pueblos; otras, en rendirse al enemigo. Pero en todas estas
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decisiones hay un sustrato comun, que revela la auténtica exi-
gencia de Dios. Dos palabras bastan para describirlo: fe y
conversion.

El pasado se interpreta como una llamada continua a conse-
guir la conversion del pueblo. Ya lo vimos en los resimenes
histéricos de Am 4,6-11 e Is 9,6-20. Otro texto de Isaias insiste
en la misma idea. Se trata del ¢.22, «uno de los pocos sitios en
que aparece, en medio de la severa atmdsfera de sus mensajes
proféticos, un sentimiento vivo y profundamente humano de
Isafas» . El profeta esperaba que los tristes acontecimientos
que acompafaron a la invasién de Senaquerib en el afio 701
sirviesen para provocar la conversion del pueblo: «El Sefor de
los ejércitos os invitaba aquel dia a llanto y luto, a raparos y
cefiir saco» (22,12). La actitud contraria del pueblo («fiesta y
alegria, a matar vacas, a degollar corderos, a comer carne, a
beber vino»: v.13) demuestra la incapacidad de adecuarse a la
seriedad del momento histérico, pero no anula esa exigencia de

Dios.

La mejor introduccién para comprender este capitulo de
Isaias seria proyectar los documentales filmados con motivo de
la entrada de los aliados en Paris, casi a fines de la Segunda
Guerra Mundial. La semejanza de la situacion es impresionante;
las reacciones de la poblacién (jerosolimitanos y parisinos),
idénticas. Si Francia hubiese tenido entonces un profeta como
Isaias, también habria quedado solo, exhortando a una conver-
s16n a la que el pueblo no estaba dispuesto. Hago esta transposi-
cién histérica para dejar claro que, en la mentalidad de los
profetas, todos los acontecimientos que vivimos (hambre de los
paises pobres, diferencias econémicas, guerras civiles o interna-
cionales, difusién de la violencia) son una llamada a la conver-
sién. La palabra de Dios nos interpela a través de la historia,
obligindonos a recordar nuestro pecado y a cambiar la situa-
cion.

En segundo lugar, la palabra de Dios exige adoptar ante la
historia una postura de fe. El episodio del encuentro de Isafas
con Acaz es programitico en este sentido (Is 7,1-17). Ante el
peligro que amenaza a Jud4 a causa del ataque siro-efraimita, la
Unica salvacién radica en la fe: «Si no creéis, no subsistiréis»
(7,9). Conviene recordar que en este contexto «creer» no signi-
fica admitir o confesar una serie de verdades, ni siquiera «creer
en Dios». El sentido auténtico es el indicado por von Rad:

¥ G. Von Rad, Teologia del Antiguo Testamento, 11, 208.
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«Isaias llama fe a dejar sitio a la actuacién de Dios y renunciar a
salvarse a si mismo» . Creer significa adoptar una actitud
interna y externa equivalente a mantenerse firme, confiar, supe-
rar el desinimo, como demuestra el paralelismo con el v.4:
«Vigilancia y calma. No temas, no te acobardes».

Isaias repitié este mensaje afos mas tarde, con motivo de la
alianza con Egipto. De nuevo intent el pueblo salvarse por los
caminos que consideraba mas adecuados, sin dejar sitio a Dios.
Y el profeta insiste: «Vuestra salvacion estd en convertiros y en
tener calma; vuestra fuerza esti en confiar y permanecer tran-
quilos» (30,15).

Por tltimo, debemos preguntarnos si la palabra de Dios,
dentro de la mentalidad profética, interpela al hombre para que
cree la historia. Si se trata de crear historia de acuerdo con los
planes de Dios, como colaboradores suyos, la respuesta es, sin
duda, afirmativa. De hecho, sus exhortaciones son una llamada
a orientar los acontecimientos en la linea que Dios quiere. Sin
embargo, hemos de reconocer que los profetas no tratan el
aspecto positivo, tan frecuente en nuestros dias, de la construc-
cién del futuro, o del reino de Dios. Mis bien se enfrentan al
problema de que sus contemporineos destruyen la historia,
encauzandola por caminos opuestos a los del Sefior. Ya hemos
indicado que los profetas ven el futuro, sobre todo el definitivo,
como obra casi exclusiva de Dios, en la que el hombre se limita a
colaborar.

4. La vision profética
y la del Nuevo Testamento

La visién profética de la historia plantea problemas tan
graves para un cristiano que debemos confrontarla con la del
Nuevo Testamento. Las reflexiones que siguen no constituyen
un estudio detenido del tema, sino una simple comparacién de
las principales diferencias que se advierten entre ambas concep-
clones.

— Lo que en el Antiguo Testamento es un enfoque «teocén-
trico», en el Nuevo se vuelve «cristocéntrico». La historia estd
relacionada con Cristo desde el primer instante ya que «por su
medio se cred el universo celeste y terrestre, lo visible y lo
invisible... él es modelo y fin del universo creado; él es antes que
todo y el universo tiene en é| su consistencia» (Col 1,16-17).

" Teologia del Antiguo Testamento, 11, 202.
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Y la historia tiende hacia Cristo, hacia ese momento en que todo
quedard sometido bajo sus pies.

— La segunda gran diferencia radica en que el futuro se ha
hecho presente en Cristo. Su palabra, su persona y su obra nos
han hecho entrever y anticipado algo de lo que sera ese futuro
maravilloso anunciado por los profetas. La reconciliacién ope-
rada por Cristo entre judios y gentiles es imagen de la reconci-
liacién universal a todos los niveles, de esa paz y buen entendi-
miento profetizados por Is 2,1-4. Los «signos» realizados por
Jests, sus curaciones, preludian ese mundo nuevo en el que «no
habra ya muerte, ni llanto, ni ligrimas, ni fatigas» (Ap 21,4). En
Cristo se ha hecho presente la victoria definitiva de Dios sobre
las fuerzas del mal, personificadas por Satanis. Pocos textos
dejan entrever esto tan claramente como las palabras de los
endemoniados gadarenos a Jestis: «;Has venido a atormentar-
nos antes de tiempo?» (Mt 8,29). Este «antes de tiempo» (pro
kairoit) indica que la victoria escatolégica de Dios ha comen-
zado ya en la persona y la obra de Jests.

— En tercer lugar, el Nuevo Testamento concentra la accién
de Dios en la persona de Cristo. Antes veiamos a Dios dirigien-
do los acontecimientos de la historia de Israel o de la historia
umiversal. Era él quien enviaba a los reyes asirios o babilonios
contra su pueblo, quien guiaba las migraciones de israelitas,
filisteos y arameos (Am 9,7), quien hacia sucederse los imperios.
El Nuevo Testamento no se preocupa de esta accién de Dios en
la historia universal. Mejor dicho, esta accién de Dios se con-
centra de forma especialisima en Cristo.

Esto tiene una consecuencia muy importante. Dentro del
mensaje del Nuevo Testamento, queda mucho mis claro que en
el Antiguo la autonomia de la historia. Podriamos decir que se
aplica ahora a ella un principio idéntico al de Gn 1,28 a propési-
to de la cultura y del progreso. En el relato del Génesis, Dios
encarga al hombre «dominar la tierra», desvelando sus secretos
y mejorandola. Pero €l no interviene en esta lucha por el progre-
so. El dios biblico no se asemeja a los de otras religiones, que
bajan del cielo para ensefiar a los hombres la agricultura, la
ganaderia o las artes. En Gn 4,19-22, donde se habla de los
origenes de los pastores ndmadas, los misicos y los forjadores,
Yahvé no aparece mencionado en ningéin momento. El progre-
so estd en manos del hombre; no es fruto de una revelacién
divina, sino del esfuerzo humano; un pan ganado con el sudor
de la frente. Lo mismo ocurre ahora con la historia. No avanza
por acciones concretas de Dios; se encuentra en manos del
hombre, y éste es quien la va haciendo dia tras dia.
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Esta interpretaciéon puede parecer peligrosa, como si elimi-
nase a Dios de un plumazo y cayésemos en una visién atea de la
historia. Por eso repito que creer en Cristo significa creer que
Dios ha intervenido de forma decisiva en la historia, que el
futuro se ha hecho presente en él, que todo lo que existe estd
relacionado con €, que todos caminamos hacia él. Lo {inico que
no admitimos es que Dios intervenga en la historia de forma
distinta, destruyendo una autonomia que él mismo le ha conce-
dido. Y no lo hacemos por capricho, sino porque creemos que
en esta linea nos orienta su revelacién.

Resulta ficil advertir en esto una gran diferencia con los
profetas. Para ellos, la palabra de Dios cumplia tres funciones:
crear historia, interpretarla e interpelar a través de ella.

Lo primero resulta inadmisible en la concepcién cristiana, si
concebimos «crear historia» como el que Dios envie una sequia
o una epidemia, desencadene un terremoto, nombre o deponga
reyes y presidentes de gobierno, decida invasiones extranjeras.
Un cristiano no puede pensar que Dios decidi6 la invasién de
Polonia por Hitler, la de Kuwait por Sadam Husein y luego por
Bush, o el terremoto de Pekin. Nada en la historia —a excepcién
del gran acontecimiento de Cristo— se produce «por la gracia de
Dios».

Quien defendiese lo contrario tendria que responder en
serio a esa frase humoristica: «Dios estd con los buenos si son
mayoria» (si estin bien armados y cuentan con el apoyo de las
grandes potencias, habria que decir). Y tendria que resolver
muchas contradicciones. Como indicaba Guardini, si la batalla
de Waterloo significa que Dios castiga a Napole6n, deberiamos
aceptar que los afios de victoria fueron una bendicién de Dios.
Por consiguiente, a diferencia de lo que afirman los profetas, la
palabra de Dios no crea la historia; se ha hecho carne en ella, se
ha hecho historia, pero respetando al méaximo sus leyes.

Sin embargo, el mensaje profético tiene otros aspectos de
plena validez para nuestra época. La palabra de Dios sigue
interpretando la historia, y el cristiano estd obligado a enjuiciar-
la a través de esa palabra, que es Cristo, con la mirada puesta en
el futuro que se ha hecho presente en él. Esa palabra le hace
valorar como algo positivo la desaparicion de la esclavitud o las
conquistas sociales de cualquier época; le hace ver como inad-
misibles las terribles diferencias entre paises ricos y pobres; le
impulsa a rechazar el abuso del poder y de la fuerza armada; le
hace condenar un fenémeno politico-religioso como el de la
Inquisicién, tan contrario a la actitud de Jesis en Lc 9,51-56.
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Esa palabra le dice que la historia camina hacia un futuro nuevo,
el de Cristo. Que no es absurda ni se cierra en circulos conti-
nuos, sin progresar. Es una palabra que da sentido y optimismo
en medio de las continuas dificultades por las que atraviesa
nuestro mundo.

Al mismo tiempo, es una palabra que interpela. El cristiano
no puede limitarse a enjuiciar la historia. Esta obllgado a orien-
tarla, a conducirla hacia la meta que Dios le ha impuesto. En
esto podriamos ver la prolongacién de la actividad de Dios,
llevando adelante en su nombre esa historia que él puso en
marcha. En este sentido si podemos decir que Dios sigue crean-
do la historia con su palabra, no de forma directa, sino interpe-
laindonos para que nosotros la creemos diariamente.

21
El imperialismo

La existencia de grandes potencias militares o econdémicas
que dominan el mundo e imponen su ley de forma indiscutible
es algo que muchos aceptan casi con naturalidad. Otros se
indignan con sus arbitrariedades y sus injerencias en la actividad
politica 0 econémica de los paises mas pequeios. Pero raras
veces se reflexiona teolégicamente sobre el tema. Sin embargo,
dentro de la Biblia, el problema del imperialismo es uno de los
mis candentes y continuos. Asiria, Egipto, Babilonia, Persia,
Grecia, Siria, Roma, dominaron sucesivamente al pueblo judio
desde el siglo VIII a. C. hasta que dejé de existir como nacién.
Este fenémeno del imperialismo no podia pasar desapercibido
para los profetas . Todos ellos escucharon «las botas que pisan
con estrépito» y contemplaron «los mantos manchados de san-
gre» (Is 9,4). Fueron testigos de esas invasiones militares que
Joel comparaba con plagas de langosta:

«Como crepusculo que se extiende por los montes

es el ejéreito denso y numeroso (...).

En vanguardia el fuego devora,

las llamas abrasan en retaguardia;

delante la tierra es un vergel,

detrés es una estepa desolada (...).

Asaltan la ciudad, escalan las murallas,

suben a las casas, penetran como ladrones por las ventanas.

Ante ellos la tierra tiembla y se conmueve el cielo,

sol y luna se oscurecen» (J1 2,2-10).

Estas palabras ayudan a comprender que el problema del

'No es muy frecuente el estudio de este tema en el conjunto de los
profetas. Véase N. K. Gottwald, All the Kingdoms of the Earth. Israelite
Prophecy and International Relations in the Ancient Near East (Nueva York
1964); L. Rost, Das Problem der Weltmacht in der Prophetie: TLZ 90 (1965)
241-50. No he podido consultar M. Weinfeld, The Protest against Imperialism
in Ancient Israelite Propbecy, en S. N. Eisenstadt (ed.), The Origins and
Diversity of Axial Age Civilizations (Albany, Nueva York, 1986) 169-82,
510-511.
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imperialismo no es para los profetas una cuestién tedrica, sino
un drama que plantea serios interrogantes. ; Cémo conciliar el
amor de Dios y su justicia con la desolacidn, la opresién y la
muerte que provocan las potencias invasoras?

1. Elsiglo de la opresién asiria (734-632 a. C.) ®

Cuando Israel se constituye como pueblo, hacia los siglos
XIII-XII a. C., el problema del imperialismo no existe en el
Antiguo Oriente. Precisamente la debilidad de las grandes po-
tencias (Egipto y Mesopotamia) permitird a David durante el
siglo X ampliar notablemente sus dominios, invadiendo Amén,
Moab, Edom y Siria. Su politica debemos calificarla al menos de
miniexpansionista; y su actitud con los vencidos ray6 en la
crueldad (1 Re 11,15-18). Pero nadie, ni siquiera Natin, lo
criticd por ello.

El imperialismo a gran escala amenaza el horizonte a media-
dos del siglo IX a. C., cuando Salmanasar III sube al trono de
Asiria. Su politica expansionista no tuvo éxito; los reyes de
Damasco, Jamat e Israel consiguieron frenar sus impetus en la
batalla de Qarqar (aﬁo 853) y alejar momentineamente el peli-
gro. Pero un siglo mds tarde, cuando Tiglatpileser III ocupa el
trono de Asiria (745), ya no hay solucién. Este gran organiza-
dor y hébil militar revoluciona la técnica de la guerra y en pocos
afios el imperio extiende sus dominios desde el golfo pérsico
hasta el Mediterrineo.

Tiglatpileser III y sus sucesores adoptaron con los demis
paises 'una politica que ya hemos mencionado al hablar de
Isaias: a) el primer paso consiste en una demostracion de fuerza,
que lleva a esos Estados a una situacién de vasallaje, con pago
anual de tributo; b) si mas tarde tiene lugar, o se sospecha, una
conspiracién contra Asiria, las tropas del imperio intervienen

% A propésito de las relaciones entre Judi y Asiria, tanto desde el punto de
vista politico como religioso, véase M. Cogan, Imperialism and Religion.
Assyria, Judab and Israel in the Eight and Seventh Centuries B.C.E. (Missoula
1974); M. Elat, The Political Status of the Kingdom of Judah within the
Assyrian Empire in the 7th Century B.C.E., en Y. Aharoni (ed.), Investigations
at Lachish, vol. 5 (Tel Aviv 1975) 61-70; C.D. Evans, Judah’s Foreign Policy
from Hezekiah to Josiah, en C. D. Evans (ed.), Scripture in Context (Pitts-
burgh, Pa. 1980) 157-78; F. J. Gongalves, L’expédition de Sennachérib en
Palestine dans la littérature hébraique ancienne, EB NS 7 (Paris 1986); J.
McKay, Religion in Judah under the Assyrians, SBT Second Series 26 (Londres
1973); H. Spieckermann, Juda unter Assur in der Sargonidenzeit, FRLANT
129 (Gotinga 1982); W. Staerk, Das assyrische Weltreich im Urteil der Pro-
pheten (Gotinga 1908).
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rapidamente, destituyen al monarca reinante y colocan en su
puesto a un principe adicto; al mismo tiempo se aumentan los
impuestos, se controla ms estrictamente la politica exterior y se
disminuye el territorio, pasando gran parte de él a convertirse
en provincia asiria; c) al menor signo de nueva conspiracién,
intervienen de nuevo las tropas; el pais pierde su independencia
politica, pasando a convertirse en provincia asiria, y tiene lugar
la deportacion de gran nimero de habitantes °, que son sustitui-
dos por extranjeros; ésta ltima medida pretende destruir la
cohesion nacional e impedir nuevas revueltas.

Tanto Israel como Juda seran victimas de la politica imperia-
lista asiria. El primero debié padecer paso por paso la conducta
descrita anteriormente: a) pago del tributo en tiempos de Mena-
jén (2 Re 15,19-20); b) pérdida de territorios con Pécaj (2 Re
15,29); c) pérdida de la independencia y deportacion durante el
reinado de Oseas (2 Re 17,4-6). Todo esto en el espacio de unos
veinte anos (743-720) *.

Judi salié aparentemente mejor librada. En un primer mo-
mento, el rey Acaz intentd congraciarse a Tiglatpileser III,
buscando su apoyo contra pueblos enemigos °. >. Obtiene el fa-
vor, pero a un precio muy alto (2 Re 16,8). Ademas, a partir de
entonces queda sometido a Asiria en el primer grado de vasalla-
je, debiendo pagar tributo anual. Su hijo Ezequias se rebelar
contra Asiria el afio 705, aprovechando la muerte de Sargén I1.
Pero su audacia le costarda muy cara. El nuevo emperador,
Senaquerib, invade el territorio judio, conquista cuarenta y seis
fortalezas, asedia Jerusalén y se lleva un enorme botin (2 Re
18,13-16). A partir de entonces, el dominio asitio se acepta
como algo inevitable. El largo reinado de Manasés (698-643) se
halla bajo este signo °. Y mientras los asirios siguen su politica

? B. Oded, The Implementation of Mass Deportation in the Assyrian Empi-
re: Shnaton 2 (1977) 181-7.

*La fecha del tributo de Menajén es muy discutida. Muchos autores
aceptan el afio 743, cuando Tiglatpileser I1I comenzé el asedio de Arpad. Otros
se inclinan por el 738.

> 2 Re 16,7-9 relaciona la peticion de ayuda con la guerra siro-efraimita. 2
Cr 28,16-21 la relaciona con la agresién de idumeos y filisteos, ofreciendo por
lo demis un desenlace totalmente opuesto al del relato de 2 Re. La primera
versién parece mas historica.

¢ Segtin 2 Cr 33,11, Manasés se rebelé contra Asiria en cierto momento de
su vida. Es dificil juzgar la historicidad de este dato, que no aparece en 2 Re
21,1-18. En cualquier caso, la ténica de su reinado debid de ser el sometimiento
a Asiria, que entonces se hallaba en su apogeo. La represién de la que habla 2
Re 21,16 estuvo dirigida probablemente contra partidarios de rebelarse contra
este imperio.
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expansionista, las tropas de Assurbanipal llegan a la primera
catarata del Nilo, consiguiendo lo inimaginable: someter a
Egipto.

Pero el punto culminante sefala también el comienzo de la
decadencia. Asiria es incapaz de gobernar tan vasto imperio. Y
aunque los paises occidentales s6lo son capaces de incubar un
odio creciente o de timidos intentos de independencia, en Babi-
lonia y Media va fraguando el derrocamiento de la gran poten-
cia. Efectivamente, el afio 612 cae Ninive, capital del i imperio, y
el 610 Jaran, su dltimo baluarte. En definitiva, el dominio asirio
sobre Jud4 duré un siglo aproximadamente, desde el afo 734,
fecha en que Acaz solicita la ayuda asiria, hasta el 632, cuando
Josias comienza su reforma politico-religiosa ’. ;Qué actitud
adoptaron los profetas?

1.1. La actitud cambiante de Isaias ®

El primero que debid tomar postura fue Isaias, contempora-
neo de Tiglatpileser III, Salmanasar V, Sargén II y Senaquerib.
Para comprender sus afirmaciones, debemos conocer mis de
cerca los acontecimientos del afio 734 a. C. Es entonces cuando
Damasco y Samaria declaran la guerra a Juda. Para Isaias, el
peligro no es grave. Rasin de Damasco y Pécaj de Samaria no
son mis que «dos cabos de tizones humeantes» (Is 7,4). El
proyecto que se han hecho de conquistar Jerusalén y deponer al
rey davida «no se cumplira ni sucederd» (7,7).

Sin embargo, la postura del rey Acaz es distinta. Al recibir la
noticia del ataque enemigo, «se agit6 su corazdn y el del pueblo
como se agitan los arboles del bosque con el.viento» (7,2). Acaz
no es hombre de fe. El signo que le ofrece el profeta no tiene
para él ninguna garantia (7,10-17). Por eso, ante la amenaza de
los dos reyes enemigos decide pedir ayuda a Tiglatpileser. Para
Isaias esto supone un grave pecado de desconfianza, que no
puede quedar sin castigo. Mantiene la promesa de que Damasco
y Samaria seran derrotados, pero también Juda sufrird las conse-
cuencias de su accién. La «navaja alquilada al otro lado del
Eufrates» (Asiria) no afeitara sélo a los adversarios, sino tam-

7 Cf. 2 Cr 34,3. En este caso hay que darle la razén al autor de Crénicas
frente al relato de 2 Re 22,3, que sitiia toda la reforma en el afio 622.

8 Ademis de las obras citadas maés arriba, véase especialmente F. J. Gongal-
ves, L’expédition de Sennachérib, 255-69; W. Dietrich, Jesaja und die Politik,
BEvTh 74 (Munich 1976); R. Kilian, Jesaja 1-39 (Darmstadt 1983) 98-106; P.
Machinist, Assyria and its Image in the First Isaiah: JAOS 103 (1983) 719-37.
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bién a los judios (7,20). Y las tropas imperiales no irrumpiran en
Juda como simples protectores; al contrario, como las aguas del
Eufrates, «torrenciales e impetuosas, remontan las orillas, des-
bordan las riberas, invaden Jud4, rebosan, crecen y alcanzan
hasta el cuello» (8,5-8a) °.

Esta misma concepcién punitiva del imperio aparece en otro
texto (5,25-29), que describe con asombro la excelente prepara-
ci6n de su ejéreito. Estos versos, a pesar de su situacién actual,
debemos leerlos como conclusién de 9,7-20. El pasaje describe
una serie de pecados histéricos del Reino Norte, Israel; el
Senor, mediante castigos sucesivos, ha intentado provocar la
conversion. Pero todo resulta indtil: «el pueblo no se ha vuelto
al que lo heria, no se interesa por el Sefior de los ejércitos»
(9,12). Entonces, como tltima solucién, Dios envia el mayor
castigo 1maginable: las tropas asirias.

Todos estos oriculos, pronunciados el afio 734 o poco an-
tes '% son muy interesantes para comprender la postura inicial
de Isaias ante el problema del imperialismo. Para entonces,
Tiglatpileser III llevaba ya diez anos de campanas militares
contra Urartu, Arpad, Ullabu, Kulani, Media ''. Numerosos
paises y ciudades le pagan tributo '. Sin embargo, este hecho no
parece preocupar a Isaias. Su perspectiva es muy restringida, se
limita al destino de su pueblo. En segundo lugar, el imperio
desempefia para él una funcién meramente punitiva, provocada
por los pecados de Israel y Judi. Como tercer dato de interés,
Isaias cree en un dominio absoluto de Dios sobre el imperio
asirio; en 5,26s lo expresa de forma rotunda: «Izard una ensefia
para un pueblo remoto, le silbard hacia el confin de la tierra;
miradlo llegar veloz y ligero». Como perro que acude al silbido
de su amo, Asiria acude al de Dios.

Anos mis tarde, cuando Samaria se rebele en el 725, el
profeta anuncia el castigo de su locura mediante la intervencién
de un héroe poderoso que, «de parte del Senor,... con la mano
derriba al suelo y con los pies pisotea la corona fastuosa de los

? Is 8,5-8 ha sufrido algunos retoques, consistentes en glosas explicativas y,
sobre todo, en un breve oriculo final de salvacién (8b).

15 9,7-20 + 5,25-29 lo consideran algunos autores anterior a la guerra
siro-efraimita, basindose sobre todo en que denomina a Asiria, «pueblo leja-
no»; cf. H. Wildberger, Jesaja, BK X/1, 211s.

"' Cf. las listas epénimas en E. R. Thiele, The Mysterions Numbers of the
Hebrew Kings (Chicago 1951) 287ss.

2 Los textos pueden verse en M. Garcia Cordero, Biblia y legado del
antiguo Oriente, BAC 390 (Madrid 1977) 506ss.
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ebrios de Efrain» (28,1-4). La imagen se refiere sin duda al
emperador asirio. Y de nuevo encontramos la idea de que esta
potencia es un instrumento en manos de Dios para castigar a su

pueblo.

Asi lo indican también unas palabras posteriores, con las que
Isaias sintetiza su postura inicial:

«jAy, Asiria, vara de mi ira, bastén de mi furor!

Contra una nacién impia lo envié,

lo mandé contra el pueblo de mi célera,

para entrarlo a saco y despojarlo,

para hollarlo como barro de las calles» (10,5-6).

Asiria es una «vara» o un «baston». Un «hacha» o una
«sierra», dird mas adelante (10,15). Un simple instrumento en
manos del Sefior, que él mane]a como quiere y del que al parecer
se encuentra satisfecho . Los afios y la experiencia harin cam-
biar al profeta. Anuncia entonces, hacia el 701, en nombre de
Dios: «Quebrantaré a Asiria en mi pais, la pisotearé en mis
montafas» (14,25). «Dentro de muy poco mi ira los consumirai,
mi furor los aniquilard» (10,25). El tema alcanza su pleno desa-
rrollo en 30,27-33:

«A la voz del Sefor se acobardara Asiria,

golpeada por la vara; cada golpe de la vara de castigo

que el Sefior descargue sobre ella
se dard entre panderos y citaras y danzas» (30,31s).

¢A qué se debe este cambio radical? Muchos comentaristas
lo atribuyen a la embajada enviada por Senaquerib desde La-
quis ', exigiendo la rendicién de Jerusalén en el afio 701. El
embajador, en su discurso, después de desmontar las confianzas
humanas de Jud4, basadas en las meras palabras, la estrategia
militar y la ayuda de Egipto (36,4-6), ataca el tltimo baluarte de
los judios: el Sefior. «Que no os engafie Ezequias diciendo: ‘El
Sefior nos librard’. ; Acaso los dioses de las naciones libraron a
sus paises de la mano del rey de Asiria?» (36,18; cf. 36,19 y
37,10-12). Esta blasfemia es la que, segiin muchos comentaris-

" Isaias defiende en otros pasajes el sometimiento a Asiria (cf. 14,28-32;
20,1-6 etc.), aunque nunca expone con absoluta claridad el plan de Dios en este
punto.

" De esta embajada existen dos versiones paralelas en los cc.36-37. Versién
A: mensaje de Senaquerib (36,1-22), reaccién del rey Ezequias (37,1-2), inter-
vencién de Isaias (37,3-7), desenlace (37,8-9a.37-38). Versién B: mensaje de
Senaquerib (37,9b-13), reaccién de Ezequias (37,14-20), intervencién de Isaias
(37,21-25), desenlace (37,36). Véase B. S. Childs, Isaiah and the Assyrian Crisis,
69-103. Mas complejo es el analisis de A. Laato, Hezekiah and the Assyrian
Crisis in 701 B.C.: SJOT 2 (1987) 49-68.
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tas, justifica el cambio radical de Isaias. Creo que la interpreta-
cién es vélida sélo en parte; olvida otros aspectos importantisi-
mos.

El texto en el que Isafas ha descrito mejor su cambio de
postura y las causas del mismo es 10,5-15. Comienza con las
palabras citadas anteriormente, en las que Asiria aparece como
un instrumento en manos de Dios, con la misién de castigar a su
pueblo. Suprimiendo glosas y anadidos posteriores, acusa al
emperador asirio a partir de sus propias palabras:

7 «Pero él no pensaba asi,
no eran éstos las planes de su corazén;
su propésito era aniquilar,
exterminar naciones numerosas.
8  Decfa: ¢No son mis ministros reyes?
9 ¢No fue Calno como Karkemis? ;No fue Jamat como Arpad?
¢No fue Samaria como Damasco?
11 Lo que hice con Samaria y sus imigenes,
¢no lo voy a hacer con Jerusalén y sus idolos?
13 Con la fuerza de mi mano lo he hecho,
con mi saber, porque soy inteligente.
Cambié las fronteras de las naciones,
saqueé sus tesoros y derribé como un héroe a sus jefes.
14 Mi mano cogié, como un nido, las riquezas de los pueblos;
como quien recoge huevos abandonados,
cogi toda su tierra, y no hubo quien batiese las alas,
quien abriese el pico para piar».

La blasfemia que encontriabamos en el discurso del embaja-
dor resuena de nuevo en el verso 11. Pero este oriculo no se
limita al destino del pueblo de Dios. Los versos 7, 13 y 14
desbordan las fronteras de Juda e Israel para contemplar las
naciones vecinas. Y el profeta constata una diferencia radical
entre el plan de Dios («castigar a una nacién impia»: 10,6) y el
plan del emperador («aniquilar, exterminar naciones numero-
sas»: 10,7). Es una diferencia a nivel intensivo (castigar-ex-
terminar) y extensivo (una nacién-naciones numerosas). Esta
crueldad, esta voluntad de dominio universal, junto con su
arrogancia y su blasfemia, es lo que atrae sobre el emperador
asirio la célera de Dios.

¢Significa esto que un imperio moderado, «comprensivo»,
es compatible con los planes de Dios? Posiblemente Isaias lo
habria afirmado, en caso de que el Sefior quisiera castigar a su
pueblo. Pero s6lo con este presupuesto, y s6lo de forma transi-
toria. Porque el imperialismo no constituye un ideal. Por eso,
cuando la historia llegue a su plenitud, desapareceran las dife-
rencias entre los pueblos y la posibilidad de que se opriman
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mutuamente: «De las espadas forjarin arados, de las lanzas
podaderas, no alzari la espada pueblo contra pueblo, no se
adiestrarin para la guerra» (Is 2,4). Estas palabras, aparente-
mente tan poéticas y optimistas, constituyen la critica mas
radical de toda forma de imperialismo, porque lo desvela como
una realidad contraria a los planes futuros de Dios.

Este texto (2,2-5) acostumbra fecharse a partir de Duhm en
los dltimos afios del profeta, después de la catistrofe del 701.
Constituiria, pues, el punto final de su evolucién . De una
aceptacién inicial del imperio como instrumento de castigo,
Isaias pasa a la critica para terminar en la condena absoluta. Esto
nos muestra que la revelacién profética no es atemporal, con
verdades obtenidas de una vez para siempre. Es una manifesta-
cién progresiva de la voluntad de Dios, en la que el hombre
colabora dejindose interpelar por las circunstancias, abierto
siempre a la posibilidad de cambio.

1.2. Elodio de Nahin

Isaias terminé rechazando a Asiria. Pero Asiria siguié domi-
nando a Judi. Durante muchos afios, en tiempos de Manasés,
nadie se atrevi6 a manifestarse contra los dominadores. Pero el
odio fue creciendo, al menos en amplios sectores de la pobla-
cién. Asi se explican las intervenciones de los profetas del siglo
VII, Sofonias y Nahiin. El primero se limita a expresar su
convencimiento de la pronta caida de Ninive y del exterminio
de la gran potencia (Sof 2,13-15). Nahiin va mis adelante.

De acuerdo con el titulo, toda su obra, muy breve por lo
demis, estd dedicada a celebrar la caida de Ninive. Comienza
con un salmo alfabético (1,2-10) que canta el poder de Dios; ese
poder, patente en la naturaleza, se manifiesta ahora en la histo-
ria, protegiendo a los que confian en Yahvé y castigando a sus
enemigos. Sigue una seccién dificil de reconstruir, pero bastante
relacionada con lo anterior. Del plano general pasamos al con-
creto: quien confia en Yahvé es Jud; el enemigo es el rey de
Ninive. Y ambos reciben oriculos opuestos. Judd, de consuelo
(1,12-13) y de alegria (2,1) porque la opresién va a terminar
(2,3). El rey de Ninive, acusado de maquinar contra el Sefior
(1,11), quedari sin descendencia, sin dioses que lo protejan,
condenado al sepulcro (1,14).

5 o .

Sin embargo, la autenticidad del texto es muy discutida. Ya que se
encuentra también en el libro de Miqueas (4,1-3), unos piensan que el verdade-
10 autor es este profeta; otros lo atribuyen a un autor desconocido, anterior o
posterior a Isajas y Miqueas.
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A partir de este momento, la obra se centra en el castigo de
Ninive, descrito en 2,4-14. Es una visién dantesca, que comien-
za con el primerisimo plano de un escudo para irse abriendo
hasta abarcar a los soldados, los carros, las plazas, las murallas,
las puertas de la ciudad, el palacio. A la conquista sigue el
destierro, el saqueo, la devastacién. Pero incluso en estos mo-
mentos en que «el temple se funde y vacilan las rodillas», el
profeta saca fuerzas para reflexionar sobre la situacién anterior
de la ciudad, su pecado y el influjo decisivo de Dios en este
acontecimiento (vv.12-14).

El c.3 esta dedicado al mismo tema. Los versos 1-7 tienen
una estructura semejante a la de la visién precedente: con estilo
rapidisimo describen cémo la guerra y la muerte se apoderan de
la ciudad (1-3); luego indican las causas del castigo (4) y hablan
de la intervencién de Dios (5-7). En los versos 8-17 se recuerda
la caida de No-Amén (Tebas) en el afio 652 en manos de los
asirios y se amenaza a Ninive con el mismo castigo. Toda
resistencia es inatil; los capitanes y las autoridades serin los
primeros en desertar. Los versos finales (18-19) presentan el
desastre como ya sucedido; los principes y reyes han muerto, el
pueblo se halla disperso por las montafias. Ninive ha desapare-
cido de la historia a causa de su maldad.

Nahtn es quiza el profeta mas duramente criticado por los
comentaristas. Se le acusa de ignorar los pecados de su pueblo,
de safia sanguinaria contra Ninive, de alegria cruel, de des-
preciar a los paganos. En definitiva, de ser un falso profeta, que
se ha colado de rondén en el canon.

Desde luego, nos sentimos mas a gusto leyendo lo que dice
Jonis sobre Ninive. Nahtin nos entusiasma como poeta. Nos
duele como profeta. Sin embargo, algo muy serio debe haber en
su mensaje para que se haya conservado. No pensamos que sea
s6lo su nacionalismo a ultranza o su espiritu vengativo. Lo que
esta en juego para él es la justicia de Dios en la historia, un
problema que angusti6 a los judios de todos los tiempos y sigue
preocupando a nuestros contemporaneos. ¢ Puede tolerar Dios a
un imperio que despedaza sin compasién a sus victimas (2,13)?
¢A la ciudad sanguinaria y traidora, «repleta de rapifas, insacia-
ble de despojos» (3,1), que ha descargado sobre todos los pue-
blos «su perpetua maldad» (3,19)? Para Nahin, la respuesta es
evidente: no. La justicia no se lo permite, su fidelidad a los que
confian en él no lo tolera. Por eso, el castigo de Ninive es
preciso. Nahin lo canta, lo describe. Con la rabia del oprimido,
sin concesiones a la compasién. Su actitud resulta muy dura.
Pero es un elemento imprescindible si queremos esbozar una
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teologia de la historia. Una pieza mis en ese rompecabezas que
componen oriculos muy distintos del Antiguo Testamento.

Por otra parte, el escindalo que podemos experimentar
leyendo a Nahun puede ser bastante farisaico. El Apocalipsis de
Juan muestra la misma alegria cruel cuando anuncia la caida de
Roma, nueva Babilonia, la gran prostituta «borracha de la san-
gre de los consagrados y de la sangre de los testigos de Jestis»
(Ap 17,6; ver los cc. 17-19). No es lo mismo teorizar sobre la
opresién y el imperialismo que padecerlos.

2. Bajo el martillo de Babilonia (603-539 a. C.)

En el ano 612 se cumplia lo profetizado por Nahtn. Ninive
caia en manos de babilonios y medos. Sin embargo, la decaden-
cia y desaparicién de los asirios no supone gran ventaja para
Juda. Sélo se aprovecha de ellas durante unos veinte afios (632-
609). En esta Gltima fecha termina el suefio de independencia. El
rey Josias muere en la batalla de Meguido luchando contra los
egipcios y, a partir de ahora, el dominio pasa al faraén Necao.
Este depone al recién nombrado Joacaz y coloca en el trono a
Joaquin, hombre despético, que se ganari la animosidad del
pueblo.

Mientras, en oriente, Babilonia sigue aumentando su pode-
rio. El ano 605, Nabopolasar, bastante enfermo, encarga a su
hijo Nabucodonosor de la campana y éste conquista la aparen-
temente inexpugnable fortaleza de Karkemis, hasta entonces en
manos egipcias. Con ello, el equilibrio entre Egipto y Babilonia
se rompe en favor de esta ultima potencia. Ese mismo afio sube
al trono Nabucodonosor y continda la politica expansionista de
su padre. En Judi, el rey Joaquin, vinculado politicamente al
faradn, se niega a aceptar el dominio de los nuevos sefiores del
mundo. Pero, hacia el 603/602, deber hacerlo, obligado por las
circunstancias 6.

' La fecha exacta del sometimiento de Jud4 a Babilonia es muy discutida.
Las tres posibilidades mds defendidas son: a) inmediatamente después de la
batalla de Karkemis, en 605 (Wiseman); b) un afio mas tarde, cuando Nabuco-
donosor devast6 Ascalén (Auerbach); c) en otofio o invierno del 603 (Vogt).
No extrafia que algunos autores, como Qded, se limite a decir «en los afios
605-601 a. C.». Para una valoracién de las distintas teorias, véase A. Malamat,
The Twilight of Juda: SVT XXVIII (Leiden 1975) 123-43, especialmente
129-31.

El imperialismo / 469

2.1. Habacuc: sun enigma insoluble?

En esta época tan revuelta, en la que el recuerdo reciente de
la opresién asiria se une a la experiencia del dominio egipcio y
babilonio, es quizd donde mejor encaja el libro de Habacuc, uno
de los mis interesante y dificiles del Antiguo Testamento.

La obra comienza exponiendo la queja del profeta: «;Hasta
cuando clamaré, Sefior, sin que escuches? ¢ Te gritaré ‘violencia’
sin que salves?» (1,2). Habacuc no comprende que Dios con-
temple impasible las luchas y contiendas de su tiempo, la opre-
sién del faraén y de su marioneta, Joaquin, Y el Sefior le
responde que piensa castigar a los opresores egipcios mediante
otro imperio, el babilonio (1,5-8) . Sin embargo, la respuesta
de Dios es insatisfactoria. Porque, al cabo de poco tiempo, los
babilonios resultan tan déspotas y crueles como los asirios y
egipcios. Y el profeta se queja de nuevo a Dios (1,12-17). Le
duele la alegria con la que el nuevo imperio se apodera de las
naciones y mata pueblos sin compasion. No comprende que
Dios «contemple en silencio a los traidores, al culpable que
devora al inocente». Y asi, en actitud vigilante, espera una nueva
respuesta de Dios (2,1).

Y éste replica que el momento de la venganza estd cerca,
llegara sin retraso (2,2-5). Entonces, todas las naciones oprimi-
das podrin entonar un canto burlesco contra el gran imperio
vencido (2,6-20) '®. Esta copla, compuesta por cinco «ayes», es
una de las acusaciones mas enérgicas contra el imperialismo. No
preocupa al profeta la opresion de Judi; se sita en una perspec-
tiva universal, poniendo sus ojos en todos los paises saqueados
(v.8), destruidos (v.10), humillados (v.15s) por la gran potencia.
A costa de ellos se ha enriquecido Babilonia (vv.7.9). Pero esta
actitud contiene un germen de autodestruccién: «destruyendo a
tantas naciones has planeado la afrenta de tu casa y has malogra-
do tu vida» (v.10). El castigo lo llevarin a cabo las naciones
oprimidas, incluso la naturaleza participari en él (v.17).

7 Algunas traducciones, como la de la Nueva Biblia Espafiola, omite injus-
tificadamente en el v.6 la mencidn de «los caldeos» (= babilonios) pensando
que se trata de una aclaracién posterior. Sobre esto, véase el comentario de W.
Rudolph, KAT XIII/3, 203s.

¥ H. S. Pongutd, La ruina de un imperio. Una relectura de Hab 2,5-14:
Teologia Xaveriana 25 (1975) 43-50; E. Otto, Die Stellung der Wehe—W?rte in
der Verkiindigung des Propheten Habakuk: ZAW 89 (1977) 73-107 (segtin este
autor, los «ayes» originarios eran cuatro y denunciaban las injusticias dentro de
Judi; los dos primeros se dirigian contra la explotacién de los débiles y los dos
Gltimos contra la vida suntuosa de la clase alta; durante el exilio, un discipulo
los retocé para aplicarlos a Babilonia).
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El c.3 parte de un presupuesto distinto. Aqui el castigo es
obra personal de Dios, guerrero césmico que sale de su morada
para «salvar a su pueblo» (v.13). Es una visién escalofriante. «Su
resplandor eclipsa el cielo ... se detiene y tiembla la tierra / se
desmoronan las viejas montafias / se prosternan los collados
primordiales...». No extrafia que el profeta exclame: «Gimo
ante el dia de angustia que se echa sobre el pueblo que nos
oprime» (v.16). Consolado con esta certeza, entona los versos
finales (17-19). El curso atormentado de la historia es descrito
con imigenes del mundo agricola y ganadero. Todo parece
abocado al fracaso: «la higuera no echa yemas y las cepas no dan
fruto, el olivo se niega a su tarea y los campos no dan cosechas;
se acaban las ovejas del redil y no quedan vacas en el establo». A
pesar de todo, «yo festejaré al Sefor gozando con mi Dios
salvador».

Nahin, preocupado por la opresién asiria, ofrecié como
respuesta el castigo de Ninive. A Habacuc esto no le basta.
Porque el castigo de un imperio opresor supone su simple
sustitucién por otra potencia imperialista, més cruel quiza que
fa anterior. Con ello no se resuelve nada. El problema de la
justicia de Dios sigue en pie. Y Habacuc, a pesar de sus didlogos
con Dios, no le encuentra solucién. Pero supera el problema
con una postura de fe, convencido de que todo imperio opresor,
cualquiera que sea, terminari siendo castigado. La novedad de
Habacuc consiste en que Dios aparece no como quien juzga y
condena un imperio, sino como quien juzga y condena toda
forma de imperialismo.

Es absurdo preguntarse si su postura resulta convincente,
Habria que preguntarse también si nos convence la actitud final
de Job. Porque ambos personajes, partiendo de tematicas distin-
tas, recorren el mismo camino. Y ambos coinciden en no dejarse
arrastrar por ideas tradicionales, en discutir con Dios hasta
hallar una respuesta que devuelva la paz y ayude a aceptar sus
enigmaticos planes sobre la historia.

2.2. Jeremias

Durante la época mis esplendorosa del imperio neobabils-
nico actGan dos grandes profetas: Jeremias y Ezequiel. Este
Gltimo sufrié en propia carne las consecuencias de la politica
expansionista de Nabucodonosor. El afio 597 debi6é marchar al
destierro. Sin embargo, su libro no contiene ni un solo oraculo
contra Babilonia. En una ocasién incluso reprocha al rey Sede-
cias haber roto el pacto de fidelidad y de sumisién a esta
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potencia (Ez 17,1-21). Por lo visto, Ezequiel estaba tan conven-
cido de que Babilonia era el instrumento elegido por Dios para
gobernar al mundo que ni siquiera se molesta en afirmarlo.

Mis compleja es la postura de Jeremias. Igual que Isafas,
pensé en su juventud que una gran potencia extranjera podia ser
el instrumento elegido por Dios para castigar a su pueblo.
Inmediatamente después de su vocacién, cuenta esta extraia
experiencia:

«El Sefior me dirigié de nuevo la palabra: ¢Qué ves?
Respondi: Veo una olla hirviendo que se sale por el lado del norte.

Me dijo: Desde el norte se derramara la desgracia sobre todos los
habitantes del pais» (Jr 1,13-14).

Se ha discutido mucho sobre la identidad de este enemigo
del norte. Unos piensan en los escitas, otros en los babilonios.
La cuestién es secundaria. Al profeta sélo le interesa constatar la
posibilidad —certeza, mis bien— de un castigo divino a través de
una potencia extranjera. Este tema reaparece en una serie de
oriculos contenidos en 4,5-6,30, redactados probablemente por
el profeta en el afio 605, cuando Nabucodonosor arrebata a los
egipcios la importantisima fortaleza de Karkemis.

A partir de entonces, Jeremias identifica al «enemigo del
norte» con los babilonios, como lo demuestra el discurso conte-
nido en 25,1-14: «Puesto que no escuchasteis mis palabras, yo
[Dios] mandaré a por los pueblos del norte y a por Nabucodo-
nosor, rey de Babilonta, siervo mio; lo traeré a esta tierra,
contra sus habitantes y los pueblos vecinos...» (v.8s).

En efecto, dos o tres anos més tarde, Judi comenzé a pagar
tributo. Y no mucho después, el afio 597, como consecuencia de
la actitud rebelde del rey Joaquin, tuvo lugar la primera depor-
tacién. «Nabucodonosor deport a Jeconias [hijo y sucesor de
Joaquin] a Babilonia. Llevé deportados de Jerusalén a Babilonia
al rey y a sus mujeres, sus funcionarios y grandes del reino,
todos los ricos —siete mil deportados—, los herreros y cerrajeros
—mil deportados—, todos aptos para la guerra» (2 Re 24,15-16).
Por primera vez sufria Jerusalén ese terrible castigo practicado
por los asirios desde mas de un siglo antes. Los sentimientos de
indignacién y de odio debieron de predominar durante aquellos
anos. Jeremias, sin embargo, contemplé los acontecimientos
como consecuencia inevitable de la rebeldia religiosa del pueblo,
especialmente de las autoridades. Por ello, cuando escribe su
carta a los desterrados, los exhorta a aceptar su destino, incluso
a rezar por la prosperidad de Babilonia, porque «su prosperidad
serd la vuestra» (29,7).
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Sus contemporineos no debian de pensar lo mismo. El afio
594, los 4nimos seguian caldeados, no sélo en Judi y Jerusalén,
sino también en los paises vecinos. Aprovechando una revuelta
interna en Babilonia, los reyes de Edom, Moab, Amén, Tiro y
Sidén envian mensajeros a la capital judia para tramar una rebe-
lion. Jeremias interviene entonces, repitiendo practicamente el
mismo mensaje en tres ocasiones: ante los embajadores extranjeros
(27,1-11), ante el rey Sedecias (27,12-15) y ante los sacerdotes y el
pueblo (27,16-22). En los tres casos pide el sometimiento a Babilo-
nia (vv.11.12.17). Pero la exposicién mas interesante es la primera,
ya que en ella justifica esa exigencia en nombre de Dios: «Yo he
creado la tierra y hombres y animales sobre la faz de la tierra, con
mi gran poder y mi brazo extendido, y la doy a quien me parece;
pues bien, yo entrego todos estos territorios a Nabucodonosor,
rey de Babilonia, mi vasallo» ' (27,5-6).

Para Jeremias, no cabe la menor duda de que Nabucodono-

”En el libro de Jeremias, Nabucodonosor recibe tres veces de Dios el
titulo de ‘abdi (25,9; 27,6; 43,10), traducido generalmente por «mi siervo», que
falta en las tres ocasiones en la traduccién griega de los LXX. Dada la impor-
tancia de este titulo, y el cardcter honorifico que reviste en ciertos casos, W. E.
Lemke, Nebuchadrezzar My Servant: CBQ 28 (1966) 45-50, cree que Jeremias
no se lo aplicé al rey babilonio, sino que aparece ahora en el texto masorético
por error de un escriba y refleja la mentalidad de autores posteriores, convenci-
dos de que Nabucodonosor se convirtié en los dltimos afos de su vida, como
indican las leyendas sobre él en el libro de Daniel (2,47; 3,28-29; 4,24-27). 'T.
W. Overholt, King Nebuchadrezzar in the Jeremiah Tradition: CBQ 30 (1968)
39-48, cataloga los 37 textos en que aparece Nabucodonosor en el libro de
Jeremias y cree que el titulo «mi siervo» refleja la mentalidad del profeta, ya
que Nabucodonosor actda con aprobacién de Yahvé, de acuerdo con su plan y
apoyado por él. Z. Zevit, The Use of ‘bd as a Diplomatic Term in Jeremiab:
JBL. 88 (1969) 74-77, cree que la solucién es sencilla; ‘ebed no es un término
honorifico, ni se refiere a la relacién religiosa de Nabucodonosor con Dios,
sino que significa simplemente «vasallo», igual que en ugaritico (UT 67 II 12;
UT 137:36-38; UT 1005; UT 2060), en fenicio (carta contemporinea del rey de
Ascalén, Adén, al faraén de Egipto) y en el Antiguo Testamento (1 Sm 27,12; 2
Re 16,7; 2 Sm 8,2.6); el vasallo debia poner su ejército al servicio de su sepor, y
€50 es lo que hace Nabucodonosor con respecto a Yahvé (25,8ss; 43,8-44,14);
el texto hebreo es preferible al de los LXX. No he podido consultar el articulo
de G. Telcs, Jeremiah and Nebuchadnezzar, King of Justice: Can’l] 15 (1969)
122-30. El altimo en tratar la cuestién ha sido A. Schenker, Nebukadnezzars
Metamorphose — Vom Unterjocher zum Gottesknecht: RB 89 (1982) 498-527,
que vuelve en gran parte a la teoria de Lemke: los tres textos son secundarios
con respecto a la tradicién primitiva, representada por los LXX; el autor que
afiadié esta denominacién no pretendia presentarlo como instrumento de Dios
(n1 para castigar ni para salvar), sino subrayar que su dominio sobre todos los
pucblos era algo que Dios le habia concedido; Nabucodonosor no es empera-
dor por sus propias fuerzas, sino por accién de Dios, es su «vasallo»; entendido
de esta forma, el titulo no tiene nada de extrafio y coincide con la mentalidad
sobre Nabucodonosor reflejada en el libro de Daniel. Tras toda esta discusién,
me inclino a la traduccién de ‘@bdi por «mi vasallo».
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sor ha sido elegido por Dios para regir la tierra. No ve al
emperador como un simple instrumento, al estilo de Isafas.
Entre Dios y él existe una relacién mas personal la de sefor y
vasallo. En Isafas, el imperio recibia una misién punitiva, su
existencia no tenia otro sentido. En Jeremias, el imperio surge
por decisién expresa de Dios, porque él «da la tierra a quien le
parece» y ahora ha dispuesto «entregar todos estos territorios a
Nabucodonosor, rey de Babilonia».

¢De dénde deduce Jeremias esta certeza? Podriamos decir
que de los acontecimientos y de una interpretacién providencia-
lista de la historia. Si Nabucodonosor ha vencido en Karkemis a
los egipcios, ha extendido sus dominios por Siria y Palestina, ha
deportado ya a buen nimero de judios, es porque Dios estd de
su parte. De lo contrario, nada de eso habria ocurrido. Sin
embargo, hay algo en esta argumentacién que deja insatisfecho.
Con ella podria probarse que Dios acompané a Nabucodono-
sor en el pasado. Pero, ¢quién garantiza que ocurra lo mismo en
el presente? ¢Por qué la rebelién es contraria a la voluntad de
Dios? Al situarnos en esta perspectiva, advertimos que la argu-
mentacién de Jeremias no parte simplemente de los hechos; mas
bien se basa en una revelacién divina.

Asi se comprende que ese mismo ano 594 se exprese (en
privado, no en piblico) de forma totalmente distinta. Con moti-
vo del intento de rebelién, parece que Sedecias debié ir a Babi-
lonia para aclarar su postura. Entre sus acompanantes figura
Serayas, amigo del profeta. Este, después de escribir en un
volumen todas las desgracias que iban a suceder a Babilonia *°
le encarga: «Cuando llegues a Babilonia, busca un sitio y pro—
clama todas estas palabras. Diras: Sefior, ti has amenazado
destruir este lugar hasta dejarlo deshabitado, sin hombres ni
animales, convertido en perpetua desolacién. Y cuando termi-
nes de leer el rollo, le atards una piedra y lo arrojaras al Eufrates,
y dirds: Asi se hundira Babilonia y no se levantard, por las
desgracias que envio contra ella» (51,61-64).

No hay motivos serios para dudar de la historicidad de este
relato. Pero debemos reconocer que sus palabras nos descon-
ciertan después de lo anterior. Son dos caras demasiado distintas
para que formen la misma moneda. Sin embargo, asi es. Jere-

¥ E] contenido de este volumen nos resulta desconocido. En la redaccién
actual, el verso 51,60b pretende hacernos creer que se trata de los ordculos
contenidos en Jr 50,1-51,58. Pero esto no parece exacto. La mayorfa de los
comentaristas atribuye estos dos capitulos a una serie de profetas anénimos
posteriores a Jeremias.
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mias pide el sometimiento a Babilonia en el mismo instante en
que escribe un volumen anunciando la destruccién del imperio.
Otros textos del libro, procedentes quizd de los discipulos, no
del profeta, confirman esta idea. En el discurso de 25,1-14 se
afirma: «Toda esta tierra [Judd] quedari desolada, y las naciones
vecinas estardn sometidas al rey de Babilonia durante setenta
anos. Pasados los setenta afos, pediré cuentas al rey de Babilo-
nia y a su nacién de todas sus culpas, y convertiré en desierto
perpetuo el pais de los caldeos» (vv.11-12; cf. 27,7).

En el fondo, para Jeremias lo importante no es aceptar un
imperio, sino aceptar los planes de Dios. Porque el imperio, en
si mismo, carece de justificacion, estd abocado a la ruina desde el
mismo instante en que comienza a imponer su ley. En la pers-
pectiva teoldgica del profeta, el imperio recibe al mismo tiempo
una palabra de vocacién y otra de condenacién. Por la palabra
de Dios surge y por la misma voluntad desaparece. Sin embar-
go, entre ambos instantes, hay que aceptar los planes de Dios
con sus duras consecuencias. Jeremias lo hizo hasta el punto de
ganarse entre sus contemporaneos fama de traidor a la patria y
de quintacolumnista (ver 37,13s; 38,1-5).

2.3. Profetas anénimos
de la época babilonia

Otros judios contemporaneos o algo posteriores a Jeremias
no adoptaron la misma postura. Quiza porque no podian com-
paginar la crueldad de los babilonios con la voluntad de Dios.
Vivieron la trigica experiencia de que habla Jr 51,34-35:

«Nabucodonosor, rey de Babilonia, me ha comido,
me ha devorado, ha rebafiado el plato,

me ha engullido como un dragén,

se ha llenado la panza con mis manjares

y me ha vomitado.

Recaiga sobre Babilonia mi carne violentada

—dice la poblacién de Sién—

recaiga mi sangre sobre los caldeos

—dice Jerusalén—».

Ante esto, diversos profetas anénimos reaccionaron al estilo
de Nahin, con profundo odio a Babilonia. Sus oriculos se
conservan actualmente en los libros de Jeremias (cc. 50-51) %' e

* Cf. C. de Jong, De volken bij Jeremia. Hun plats in zijn prediking en in
het boek Jeremia (Kampen 1978), que los estudia detenidamente en [a dltima
parte. Segtin K. A. D. Smelik, De functie van Jeremia 50 en 51 bennen het boek
Jeremia: N'TT 41 (1987) 265-78, estos capitulos fueron afiadidos para contrape-
sar la actitud probabilonia del profeta y evitarle la acusacién de traidor.
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Isaias (Is 13; 14,4-21; 21,1-10; 47) *. La mayoria de ellos se
limita a anunciar y describir la caida de Babilonia. Adoptan un
punto de vista nacionalista y justifican la catistrofe, cuando lo
hacen, aludiendo a la crueldad mostrada por el imperio hacia el
pueblo de Dios. Precisamente por esto adquiere especial valor
una insinuacién y un texto que tratan el problema de forma
distinta.

La insinuacidn se encuentra en Jr 51,25. Aqui se denomina a
Babilonia «<monte exterminio», porque «extermind la tierra en-
tera». Y en este pecado, que recuerda el reproche de Is 10,6, se
justifica la destruccidn de la ciudad. Es interesante esta perspec-
tiva internacional, en la que Dios aparece como garante y defen-
sor de la justicia entre los pueblos, no como simple vengador de

Juda.

Esta misma idea la desarrolla un texto de dificil datacién 2,
el mejor posiblemente de toda la Biblia sobre el problema del
imperialismo (Is 14). El capitulo comienza con una introduc-
cién en prosa, prometiendo la liberacién. «Y el dia en que el
Senior te dé reposo de tus penas y temores y de la dura esclavi-
tud en que serviste, entonaris este cantar contra el rey de
Babilonia».

Alonso Schékel hace notar la estructura concéntrica de este
cantar (abcba): comienzan hablando los espectadores (4b-9),
toman la palabra las sombras o manes (10-12), se escucha el
discurso del rey (13-14), vuelven a hablar las sombras (15) y

2 Sobre la distribucién de estos oriculos en el libro, cf. C. T. Begg,
Babylon in the Book of Isaiab, en ]. Vermeylen (ed.), The Book of Isaiah,
BETL LXXXI {Lovaina 1989). Sobre la temitica, cf. S. Erlandsson, The
Buvden of Babylon. A Study of Isaiab 13,2-14,23, CBOT 4 (Lund 1970); B.
Gosse, Isaie 13,1-14,23 dans la tradition littéraire du livre d’Isaie et dans la
tradition des oracles contre les nations, OBO 78 (Friburgo/Gotinga 1988); R.
Martin-Achard, Esaie 47 et la tradition prophétigue sur Babylonie, en J. A.
Emerton (ed.), Prophecy, BZAW 15 (Berlin 1980) 83-105.

® En la redaccién actual, el poema est4 dirigido a un rey de Babilonia. Pero
muchos autores piensan que el original condenaba a un emperador asirio. Las
propuestas son muy variadas: Sargén 11, Senaquerib, Asurubalit IT, Nabucodo-
nosor, Nabonido. Otros piensan que el texto no critica a un rey determinado,
sino al imperio en cuanto tal. A la bibliografia citada por Wildberger en su
comentario anddase H. Bost, Le chant sur la chute d’un tyran en Esaie 14: ETR
59 (1984) 3-15; B. Gosse, Un texte préapocalyptique du régne de Darius: Isaie
XIII,1 - X1V, 23: RB 92 (1985) 200-222; K. Jeppesen, The Massa’ Babel in
Isaiah 13-14: PIBA 9 (1985) 63-80; R. H. O’Connell, Isaiah XIV 4b-23: ironic
reversal through concentric structure and mythic allusion: VT 38 (1988) 407-18;
W. C. van Wyk, Isaiah 14:4b-21. A poem of contrast and irony: OTWSA 22-23
(1979/80) 240-7.
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terminan los israelitas espectadores (16-20). El poema pone de
relieve en la seccién central el orgullo del emperador, que piensa
escalar el cielo e igualarse al Altisimo (13-14). Sin embargo, el
pecado del tirano no radica sélo en el orgullo. Hay algo mas
importante, que destacan los versos introductorios y finales:

«jC6mo ha acabado el tirano, ha acabado su arrogancia!

Ha quebrado el Sefior el cetro de los malvados,

la vara de los dominadores,

al que golpeaba furioso a los pueblos con golpes incesantes

y oprimia iracundo a las naciones con opresién implacable!

La tietra entera descansa tranquila, gritando de jubilo.

Hasta los cipreses se alegran de tu suerte, y los cedros del Libano:

Desde que yaces, no sube el talador contra nosotros» (Is 14,4b-8).

La perspectiva es ética y universal. En ningin momento se
menciona a Juda o Israel. Lo que preocupa al profeta son todos
los pueblos y naciones, golpeados y oprimidos por el tirano.
Los versos finales repiten la idea, hablando del que «hacia
temblar la tierra y estremecerse los reinos, que dejaba el orbe
desierto, arrasaba ciudades y no soltaba a sus prisioneros»
(v.16s). Para terminar con esta reflexién magnifica: «arruinaste a
tu pais, asesinaste a tu pueblo» (v.20). En la perspectiva del
profeta, el imperialismo es un mal que padecen no sélo los
pueblos vasallos sino también el propio pueblo dominador,
victima de la ambicién de sus gobernantes, diezmados por
campaiias ininterrumpidas.

3. Ciro aceptado, Persia rechazada
(540-520 a. C.)

El imperialismo neobabilénico entrard en franca decadencia
tras la muerte de Nabucodonosor y, aunque prolongue unos
decenios su dominio, no podra resistir al ataque de Ciro, fundador
del imperio persa. Hacia el afio 540 a. C., todos los pueblos
sometidos a Babilonia tenfan su esperanza puesta en este guerrero,
famoso ya por sus campaiias victoriosas contra medos y lidios .

Deuteroisaias, el profeta anénimo del destierro, comparte el
entusiasmo de sus contemporaneos. Ve avanzar a Ciro, canta
sus hazafias . Pero lo mas importante es que sus éxitos los debe

# Un estudio muy detallado de estos afios en S. Smith, Isaizh, Ch. XL-LV
(Londres 1944), Part I1: History of the years 556-539.

® Ver Is 41,1-5; 45,1-8; 48,12-15. Sobre la figura de Ciro en Deuteroisatas,
cf. J. L. Sicre, La mediacién de Ciro y la del Siervo de Dios en Denteroisaias:
EstEcl 50 (1975) 179-210; M. Haller, Die Kyros-Lieder des Deuterojesaja, en
Eucharisteion, Fs. H. Gunkel, I, FRLANT 36 (1923) 261-77.

El imperialismo / 477

a Dios: «;Quién lo ha suscitado en oriente y convoca la victoria
a su paso, le entrega los pueblos, le somete los reyes? (...)
¢Quién lo ha hecho y ejecutado? El que anuncia el futuro de
antemano» (41,2-4). En el ¢.45 se indica esto mismo con mayor

claridad:

«Asi dice el Sefor a su ungido, Ciro,

a quien lleva de la mano.

Doblegaré ante él las naciones,

desceiiiré las cinturas de los reyes,

abriré ante él las puertas, los batientes no se le cerraran. -
Yo iré delante de ti, allanindote los cerros;

haré trizas las puertas de bronce,

arrancaré los cerrojos de hierro,

te daré los tesoros ocultos,

los caudales escondidos...» (45,1-3).

Mis ain. No se trata de simple colaboracién o ayuda de
Dios. El Sefior proclama a Ciro el «pastor» elegido para cumplir
su voluntad (44,28), su «ungido» (45,1), su «amigo» (48,14). Son
los titulos mas sublimes que pueden atribuirse a un hombre: los
que habian recibido personajes tan famosos como Abrahin o
David. La relacién entre el emperador y Dios alcanza aqui el
grado maximo de intimidad, supera los binomios artific_e—ins~
trumento (Isaias) o sefior-vasallo (Jeremias). La explicacién es
bien sencilla. El poder de Ciro es liberador, trae la salvacién
para los desterrados. Igual que Asiria, Persia cumple una fun-
ci6n punitiva; pero no contra el pueblo de Dios, sino contra sus
enemigos. En realidad, Deuteroisaias no canta al imperio, sino

la llegada de la libertad.

En cierto modo, se equivocé. La libertad estuvo muy condi-
cionada. Es cierto que los desterrados pudieron volver a Palesti-
na y comenzar una timida reconstruccién de ]erusalén: Pero
quedaron sometidos al dominio persa. Y asi, no extrana que
pocos afios después otros dos profetas, Ageo y Zacarias, se
opongan decididamente a este imperio. En el'aﬁo 520, mo.v1d'os
quiza por las grandes perturbaciones internacionales que siguie-
ron a la muerte del rey persa Cambises, proclamaron la in-
minencia de la libertad y la restauracién de la dinastia davidica:

«Recibié Ageo otra palabra del Sefior: Di a Zorobabel, gobernador
de Judea: Haré temblar cielo y tierra, volcaré los tronos reales, des-
truiré el poder de los reinos paganos, volcaré carros y aurigas, caballos

y jinetes morirdn a manos de sus camaradas. A.quel dia, orécul(') del

Sefior de los ejércitos, te tomaré, Zorobabel, hijo de Sealtiel, siervo

mio, te haré mi sello; porque te he elegido» (Ag 2,21-23).

Esta hora de la gran matanza, en la que los pueblos paganos
se aniquilardn unos a otros, es esperada con ansiedad. Por eso,



478 / El mensaje

cuando el mismo afio 520 Zacarias tiene la visién de los jinetes
(1,7-17), la peor noticia que éstos pueden comunicar tras reco-
rrer la tierra es que «la hemos encontrado en paz y tranquila»
(v.11). Es preciso el caos y la tragedia para que tenga lugar la
restauracién de Israel. En estos dos profetas, el imperio terreno
no cumple una funcién positiva. Sus representantes no aparecen
como instrumentos de Dios, mucho menos como «siervos,
«ungido», «amigo» del Sefior. Su actuacién pasada y presente
resulta totalmente injustificada, condenable. «Se aprovechan de
mi breve célera para colaborar al mal» (Zac 1,15).

El imperio persa siguié dominando a Judd durante siglos,
hasta que Alejandro Magno conquisté Palestina el afio 332.
Conocemos muy poco de este largo periodo, uno de los mis
enigmdticos de la historia de Israel *. En general, el dominio
persa fue mucho mas humano y respetuoso que el de asirios y
babilonios. Y resulta sintomético que las quejas populares que
se conservan del siglo V no se dirigen contra los dominadores
extranjeros, sino contra la clase alta y poderosa dentro de los
mismos judios (Neh 5,1-13). Y Nehemias da a entender que los
impuestos de los gobernadores anteriores a él eran arbitrarios e
injustos, no por decisién persa, sino por codicia de los respon-
sables (Neh 5,14-18). En cualquier caso, no conservamos nin-
gun oriculo profético sobre el tema del imperialismo que poda-
mos datar con certeza en estos dos siglos (530-332 a. C.),
aunque no podemos olvidar la transmisién y reelaboracién de

~oriculos precedentes .

4. Antioco IV y el libro de Daniel

La gran campana de Alejandro Magno puso fin al dominio
persa sobre Jud4 e inicié la época de dominacion griega. Propia-
mente, no fue Grecia, sino los sucesores de Alejandro Magno en
Egipto (Tolomeos) y en Siria (Seléucidas) quienes se disputaron
la hegemonia de Palestina, zona importantisima desde el punto
de vista comercial y estratégico.

El siglo de dominio egipcio (323-198) comienza con malos
presagios. Segln las noticias que nos transmite Flavio Josefo,

* Cf. K. Galling, Studien zur Geschichte Israels im persischen Zeitalter
(Tubinga 1964); G. Widengren, The Persian Period, en J. H. Hayes / J. M.
Miller (eds.), Israelite and Judaean History (Londres 1977) 489-538.

_ 7 O. Kaiser, Der geknickte Robrstab. Zum geschichtlichen Hintergund der
Uberlieferung und Weiterbildung der prophetischen Aegyptenspriiche im 5
Jabrbundert, en Wort und Geschichte, Fs. K. Elliger (AOAT 18, 1973) 99-106.
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Tolomeo I se apoderé mediante engafio de Jerusalén y deport6
a Egipto gran cantidad de judios . Sin embargo, sus des-
cendientes se mostraron mais benévolos y comprensivos. Por
otra parte, cinco siglos de dominio extranjero habian marcado al
pueblo judio. Para que se rebelase o protestase eran precisas
circunstancias muy duras. Y éstas no se dieron hasta bien meti-
dos en el siglo IT a. C., cuando Palestina era dominada por los
Seléucidas y subié al trono de Siria Antioco IV Epifanes (afio
175).

Este rey, gran entusiasta de la cultura griega, se propondrd
como meta la helenizacién de su reino. Este hecho, y el despojo
continuo de los tesoros para subvencionar sus guerras, haran
que los judios se le enfrenten enérgicamente. Ya el afio 169,
volviendo de una campafa contra Egipto, saqueé el templo de
Jerusalén, apoderindose de los utensilios y vasos sagrados y
arrancando incluso las liminas de oro de su fachada. Pero la
gran crisis comenzari el 167, cuando decida llevar a cabo la
helenizacién de Jerusalén.

Como primer paso, su general Apolonio atac6 al pueblo,
degollando a muchos y esclavizando a otros; la ciudad fue
saqueada y parcialmente destruida, igual que las murallas. Lue-
go, viendo que la resistencia de los judios se basaba sobre todo
en sus convicciones religiosas, prohibi6 la practica de esta reli-
gién en todas sus manifestaciones. Fueron suspendidos los sa-
crificios regulares, la observancia del sibado y de las fiestas,
mandé destruir las copias de la ley y prohibi6 circuncidar a los
nifios. Cualquier transgresién de estas normas era castigada con
la muerte. No contento con estas medidas represivas, Antioco
IV levanté al sur del templo una ciudadela llamada el Acra,
colonia de paganos helenizantes y de judios r_enegados, con
constitucién propia; la misma Jerusalén era considerada proba-
blemente como territorio de esta «polis». Ademis se erigieron
santuarios paganos por todo el pais y se ofrecieron en ellos
animales impuros; los judios fueron obligados a comer carne de
cerdo bajo pena de muerte y a participar en ritos idolitricos.
Como coronamiento de todo, en diciembre del 167 fue introdu-
cido dentro del templo el culto a Zeus Olimpico.

Los judfos piadosos no podian soportar estas ofensas conti-
nuas a su religién y se negaron a obedecer estas normas. Antio-
co respondi6 con una cruel persecucién. Y entonces es cuando
estalla la rebelién de los Macabeos. La pone en marcha el

B Cf. Antiquitates Judaeorum, XII.
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anciano Matatias, apoyado por los Asidim. Cuando muere, al
cabo de pocos meses, le sucede su hijo Judas (166-160), y mas
tarde los hermanos de éste Jonatin (160-143) y Simén (143-
134). La dinastia Asmonea se completa con Juan Hircano I
(134-104), Alejandro Janneo (103-76), Salomé Alejandra (76-67)
y Aristébulo II (67-63).

La presentacién anterior sigue el informe de 1 Mac 1,10-64.
Pero conviene dejar claro que la visién de 2 Mac 3-6 resulta
mucho mis interesante y menos simplista. La culpa inicial no es
de los sirios, sino de las profundas tensiones existentes dentro
de la sociedad judia, especialmente por motivos econémicos y
por las ambiciones de ciertos personajes (Jasén, Menelao, Lisi-
maco) .

De todos modos, prescindiendo de quiénes fuesen los prin-
cipales responsables, Antioco IV termind convirtiéndose en el
prototipo del opresor, del tirano extranjero déspota y cruel. Las
respuestas que provocd su politica fueron muy diversas dentro
de Judi. La mis importante fue la rebelién armada de los
Macabeos, que termind reconquistando la libertad y la indepen-
dencia para los judios. Otros grupos mantuvieron una postura
menos comprometida, més espiritualista, si se quiere. Pero la
actitud que ahora nos interesa es la que refleja el libro de Daniel,
tltimo reducto del espiritu profético.

En las tres visiones de los cc.8-12 domina la perspectiva
histérica de la persecucion de Antioco IV. La primera vision, la
del carnero y el macho cabrio (c.8), describe el poderio creciente
del rey sirio y su derrota milagrosa. La segunda, la de las setenta
semanas (c.9), se interesa especialmente por el destino de Jerusa-
lén. La tercera (cc.10-12), tremendamente prolija en compara-
ci6én con las anteriores, describe las luchas continuas entre Tolo-
meos y Seléucidas, con los consiguientes perjuicios para el
pueblo judio y la victoria final de «los inscritos en el libro».
Estos capitulos servian para consolar a los judios contempora-
neos, asegurandoles el triunfo definitivo de Dios y la recompen-
sa de los muertos en persecucion.

Pero no es en estos capitulos donde radica la originalidad del

libro ni su caricter profético. Esto se advierte més bien en la
: iy p ;

primera seccién (cc.2-7), compuesta por una serie de relatos

? H. Kreising, Die Ursachen des « Makkabier»-Aufstandes. Zu einem
Abschnitt in Hengels «[udentum und Hellenismus»: Klio 58 (1976) 249-53
también piensa que las causas de la rebelion son més de tipo econdémico que
religioso.
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agiles, amenos, muy conocidos, que corren el peligro de ser
interpretados superficialmente, pero de hondo contenido teols-
gico. Su estructura concéntrica nos ayuda a captar los temas
principales:
¢.2: suenio de los cuatro reinos
¢.3: acta de mdrtires
c.4-5: juicio sobre los reyes

c.6: acta de martires
c.7: sueno de los cuatro reinos

Observamos el interés que ofrecen estos capitulos para los
judios del siglo IT a. C. Las actas de mértires exhortan a perma-
necer fieles a Dios y a sus leyes, a pesar de las mayores persecu-
ciones: ni el horno encendido, ni el foso de los leones, deben
asustar al israelita e impulsarle a apostatar del Dios verdadero.
Daniel y sus amigos se convierten asi en modelos de fe y de
confianza. Ellos se ven recompensados y salvados. Pero tam-
bién dejan claro que, aunque Dios no los salve, «<no venerare-
mos a tus dioses ni adoraremos la estatua de oro que has
erigido» (3,18). El juicio sobre los reyes (cc.4-5) resulta también
de gran actualidad. En una época en la que Antioco actiia
enérgica y despdticamente, en la que se conserva aiin el recuer-
do del poderio de Alejandro, en la que se anuncia el dominio
cada vez mis absoluto de Roma, el autor confiesa repetidamente
que «el Dios Altisimo es duefio de los reinos humanos» (4,14),
que «su reinado es eterno y dura por todas las edades» (3,33;
4,32). Sélo él es digno de alabanza y gloria. Por eso humilla al
rey que no lo reconoce y depone al que actda impiamente.

Pero lo maés interesante para nuestro tema son los dos sue-
flos que enmarcan esta seccién. El primero lo tiene Nabucodo-
nosor (c.2), el segundo Daniel (c.7). El primero se centra en una
estatua majestuosa, gigantesca, forjada de cuatro metales: oro,
plata, bronce, hierro. El segundo se centra en cuatro bestias. A
pesar de las diferencias evidentes entre ellos, el mensaje y el
desenlace es el mismo, mais explicito sin duda en el c.7. Los
metales representan distintos imperios que dominarin la tierra;
de repente, una piedra se desprende sin intervencién humana y
derrumba la estatua gigantesca. Esa piedra representa «un reino
que nunca serd destruido ni su dominio pasara a otro» (2,44).
En el c.7, los imperios terrenos son equiparados con bestias
salvajes, mas o menos crueles. Pero llega el momento en que se
les arrebata el poder, cuando «en las nubes del cielo viene una
figura humana... a la que le dieron poder real y dominio» (7,13).
Como indica el v.27, esta figura humana representa al «pueblo
de los santos del Altisimo». «Serd un reino eterno, al que
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temeran y se someteran todos los soberanos». Los reinos terre-
nos ceden el puesto al reinado de Dios y de su pueblo elegido. Y
esto, «sin intervencion humana» (2,34). El autor de Daniel no
cree que la lucha armada de los Macabeos sea el mejor método
para terminar con una historia de opresién y de imperialismo.
Prefiere los métodos de Dios y estd convencido de que el Senor
actuara. Llevaba raz6n al desconfiar de los Macabeos. La histo-
ria demostrard una vez mis que «la revolucién es como Saturno,
que devora a sus propios hijos» . Pero pecé de optimista.
Porque Dios no vino a establecer su reinado ni a traer la libertad
al pueblo elegido. Hubo un periodo de independencia, pero las
revueltas internas terminaron provocando la intervencién de
Roma.

Sin embargo, el libro de Daniel conserva valor actualmente
en cuanto condena radical del imperialismo, en cuanto denuncia
de su caricter bestial. El Apocalipsis de Juan, cuando ataque al
imperio romano, adoptard la misma clave y la misma actitud.

5. Conclusion

La presentacidn anterior, inevitablemente ripida y esquema-
tica, podemos resumirla en una serie de conclusiones.

— Existe una linea profética que intenta compaginar la exis-
tencia del imperio con la voluntad de Dios. Comienza con
Isaias, continta en Ezequiel, Jeremias y Deuteroisaias. La rela-
cién se expresa con criterios de instrumentalidad (Isaias), servi-
cio (Jeremias) o intimidad (Deuteroisaias). Pero nunca se da en
estos autores una aceptacion acritica del imperio. La experiencia
lleva a Isafas a rechazarlo. La revelacién divina comunica a
Jeremias desde el principio que Babilonia serd condenada *'.

— Otra linea profética se opone decididamente al imperio,
cualquiera que sea, por considerarlo incompatible con la volun-
tad de Dios. Nahtin, Ageo, Zacarias, los profetas anénimos
antibabilénicos, representan esta corriente. En general se mue-
ven dentro de coordenadas muy nacionalistas. Como excepcién

® Biichsel, La muerte de Danton.

* Con esto me opongo a L. Rost, Das Problem der Weltmacht in der
Prophetie: TLZ 90 (1965) 241-50, que s6lo advierte en Isafas y Jeremias una
postura de aceptacién del imperio. Por lo demis, el articulo de Rost es muy
interesante y mis conclusiones coinciden en gran parte con las suyas.
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podemos mencionar a Habacuc y el poema de Is 14, donde la
perspectiva universal es la que justifica la condena del impe-

rio 2.

— En lineas generales, los intentos de aceptar el imperio se
producen cuando éste surge. En los primeros afios de Asiria es
cuando Isaias lo acepta. Lo mismo ocurre a Jeremias con Babi-
lonia y a Deuteroisaias con Ciro. Sin embargo, los profetas que
han vivido una larga etapa de opresién parecen inclinados a
condenarlo sin remedio. Esta es la perspectiva que se impondra
en los dltimos siglos de la historia de Israel.

— Comentando las palabras de Pablo: «no existe autoridad
que no venga de Dios» (Rom 13,1), escribe Bonhéoffer: «Esta
frase se dirige al cristiano, no a las autoridades» *. Este princi-
pio es aplicable a los profetas de la primera linea. Aunque sus
frases resulten a veces muy tajantes, no creo que pretendan
justificar el imperio, sino indicar la conducta que los israelitas
debian adoptar ante €l, acatando la voluntad de Dios.

* Segin Wildberger, ésta es también la perspectiva de Is 13: «Lo que
preocupa [al autor] es el fin de la potencia opresora en general, no la simple
restauracion de Israel» (Jesaja, 508).

* El precio de la gracia (Salamanca 1968) 296.
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La monarquia
y el mesianismo

Terminaremos la exposicién del mensaje de los profetas con
uno de los temas mds importantes, que relaciona estrechamente
presente y futuro, realidad politica de su época y esperanzas
forjadas para los dltimos tiempos. Mucho de lo que diremos
puede resultar extrafio y decepcionante a algunos lectores, edu-
cados en una mentalidad demasiado simplista a propésito de los
profetas. Tal vez esperan de ellos afirmaciones mas explicitas y
abundantes.

En cuestién tan delicada conviene conocer con exactitud lo
que piensa cada uno de ellos. Por otra parte, no se pueden
separar sus afirmaciones sobre el mesianismo de sus ideas a
propésito de la monarquia, ya que ambos temas estdn estrecha-
mente relacionados. De ahi la mayor extensién de este capitu-
lo!.

Antes de entrar en materia, aclararé algunas ideas sobre el
término «Mesias». En el Antiguo Testamento se usa 38 veces y
s6lo se aplica a personas % En 30 (29) de los casos se refiere al
rey; en 6, al Sumo Sacerdote; en 2 a los patriarcas *. Etimolégi-

' Como bibliografia general, que iremos completando para cada profeta,
véase ]. Becker, Messiaserwartung im Alten Testament, SBS 83 (Stuttgart
1977); H. Cazelles, El Mesias de la Biblia (Barcelona 1981); P. F. Ceuppens,
De prophetiis messianicis in AT (Roma 1935); H. Gressmann, Der Messias
(Gotinga 1929); P. Heinisch, Christus der Erloser im AT (Graz 1955); J.
Klausner, The Messianic Idea in Israel (Nueva York 1955); S. Mowinckel, E/
que ha de venir. Mesianismo y Mesias (Madrid 1975); C. R. North, The Old
Testament Estimate of the Monarchy: AJSL 48 (1931) 1-19; L. Reinke, Die
messianischen Weissagungen bei den grossen und kleinen Propheten des A.T.,
III (Giessen 1861); W. H. Schmidt, Kritsk am Konigtum, en Probleme bibli-
scher Theologie (Fs. G. von Rad) 440-61; K. Seybold, Das davidische Kinig-
tum im Zeugnis der Propheten, FRLANT 107 (Gotinga 1972).

? Excluyendo 2 Sm 1,21 por motivos textuales; se refiere al escudo.

* El uso absoluto («el ungido») es raro, sélo en Dn 9,25s. Predomina
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camente, significa «ungido», y hace referencia al acto de la
uncién, que se suponia comunicaba al personaje unas cualidades
sobrehumanas y lo elevaba por encima de los demas.

Lo mds importante es distinguir entre lo que podriamos
llamar el «mesias» (con mindsculas) y el «<Mesias» (con maydus-
culas). El primer uso se aplica a los reyes concretos de Israel o
Juda. El segundo hace referencia a un monarca de los dltimos
tiempos, que salvard definitivamente al pueblo.

La palabra «mesias» nunca se emplea en los libros del Anti-
guo Testamento en el sentido de salvador definitivo de los
ultimos tiempos.

Por tanto, como punto de partida, debemos recordar lo
siguiente:

— Ningtn texto profético usa el término «Mesias» en el
sentido que nos interesa.

— Tedricamente, un texto puede hablar del salvador definiti-
vo sin usar la palabra «Mesias». Pero el que hable del rey
exaltando sus cualidades prodigiosas de gobernante no significa
que se refiera necesariamente al «Mesias». Puede usar un len-
guaje elogioso y cortesano, esperando del rey lo que se esperaba
de cualquier monarca del Antiguo Oriente.

1. Punto de partida

El origen remoto de la idea mesidnica debemos buscarlo en los
comienzos de la monarquia dentro de Israel, concretamente en el
reinado de David. Probablemente, es entonces cuando se formula
el famoso oriculo sobre el poderio de Juda (Gn 49,9-10), que
tanto influjo terminarj ejerciendo en las generaciones posteriores.

Pero el texto méis importante, sin el cual resulta imposible
comprender muchas de las afirmaciones proféticas, es 2 Sm 7 *.

«ungido de Yahvé» (en 2 Sm 23,1 «ungido del Dios de Jacob»), y las formas
con sufijo (que traducimos por «mi ungido», «su ungido»). El uso primitivo
parece ser el de «ungido de Yahvé»; sélo més tarde surgié el uso absoluto («el
ungido»).

*Sobre el oriculo de Natin, cf. H. Van der Bussche, Le texte de la
prophétie de Nathan sur la dynastie davidigue: ETL 24 (1948) 354-94; Ph. ].
Calderone, Dynastic Oracle and Suzerainty Treaty, Ateneo de Manila Univer-
sity (1966); A. Caquot, Bréve explication de la prophétie de Natan, en Home-
naje a Cazelles (1981) 51-69; E. Kutsch, Die Dynastie von Gottes Gnade.
Probleme der Nathanweissagung in 2 Sam 7: ZTK 58 (1961) 137-53; W. E.
March, I Samuel 7: 1-17. Interpr 35 (1981) 397-401; D. . McCarthy, 11
Samuel 7 and the Structure of the Deuteronomic History: JBL 84 (1965)
131-138; T. N. D. Mettinger, King and Messiab, CBOT 8 (Lund 1976)
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Estos oriculos de Natdn a David ® tuvieron la mayor repercu-
sién en la historia politica y religiosa del pueblo de Dios.
Politicamente, aseguraron la continuidad de la dinastia davidica
en Juda. Mientras el Reino Norte, Israel, era victima de conti-
nuas conspiraciones y asesinatos para instaurar nuevas dinastias,
la del Sur se mantuvo siempre firme. Desde el punto de vista
religioso, la trascendencia del capitulo fue atin mayor. Cuando
desapareci6 la monarquia judia, el afio 586, ciertos grupos man-
tuvieron la firme esperanza de que la promesa de Dios era
eterna. Podian estar sin rey. Pero, algin dia, surgiria un des-
cendiente de David para recoger su herencia y salvar al pueblo.

Adviértanse, no obstante, dos detalles del oriculo que se
prestardn a discusion en tiempos posteriores: a) Se trata de una
promesa incondicional; incluso en el supuesto de que los mo-
narcas davidas fallen en el cumplimiento de su misién, Dios no
les retirard su favor; veremos que Isaias y Jeremias no estin de

especialmente 48-63; M. Simon, La prophétie de Nathan et le temple: RHPR
32 (1952) 41-58.

* Uno de los temas més discutidos es el del nicleo originario del capitulo,
retocado sin duda por los autores deuteronomistas (dtr). Ludwig Rost conside-
ra que los versos 11b y 16 contienen la versién més antigua de la profecia de
Natan: «El Sefior te comunica que te dard una dinastia. Tu casa y tu reino
durardn por siempre en mi presencia; tu trono permanecera por siempre». Este
oriculo seria de tiempos de David. Mis tarde, en tiempos de Isaias (siglo VIII)
fue completado con 8-112.12.14-15.17. El verso 13a, que habla de la construc-
cién del templo por el descendiente de David, es mis tardio atn. En cuanto ala
oracién (18-29), contiene una tradicién antigua, quizd de tiempos de David,
enriquecida con el pasaje Dtr 22-24. Frank Moore Cross distingue dos ordculos
antiguos, anteriores a los dtr: a) el antiguo ordculo de Natén en 1-7; b) el
«decreto eterno» contenido en 11b-16. La seccién 8-11a no es parte de ninguno
de ellos, sino un pasaje de unién creado por el autor dtr. La oracién de David
(18-29) es totalmente dtr. Timo Veijola piensa también que el material antiguo
usado por los dtr contenia dos oriculos: a) un veto profético a la construccién
del templo (1a.2-5.7), modificado por los dtr para que fuese un veto provisio-
nal; b) un oriculo referente a David y a su sucesor (8a.9.10.12.14.15.17), no
mencionado por su nombre. Con la insercién del v. 13, el redactor dtr lo
identificé con el constructor del templo, Salomén. Con 11b.16 ampli6 el
horizonte de la promesa a una dinastia eterna. Estos dos ordculos sufrieron dos
redacciones dtr. A la primera (DtrH) corresponden los versos 11b.13.16.18-
21.25-29; a la segunda (DtrN), los versos 1b.6.112.22-24. T. Mettinger también
admite dos estratos en el material previo a los dtr: a) un documento saloménico
(1a.2-7.12-14a.16%.17), que pretende legitimar a este rey, afirmando que un
hijo de David gozara de la filiacion divina; es posible que este ordculo fuese el
comienzo de la Historia de la sucesion; b) en afios posteriores a la muerte de
Salomén, este oraculo fue sometido a una redaccién dindstica (8-9.11b.
14b-15.16%.18-22a.27-29), que se fija en David y la dinastia. El término «des-
cendencia» resulta ahora ambiguo. A la redaccién dir corresponden los versos
1b.10-112.22b-26.
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acuerdo con esta idea, y condicionardn la pervivencia de la
dinastia al cumplimiento de ciertos requisitos. b) La promesa se
centra en David, no en el pueblo; éste queda en funcién de la
monarquia, aunque se beneficie de la institucién; también este
aspecto se presta a ser criticado o matizado; encontraremos
textos en los que la promesa fundamental se dirige al pueblo, y
el futuro descendiente de David estd en funcidn de sus stbditos.

2. Laidea monarquica en el siglo VIII

La ausencia de ordculos «mesidnicos» durante la época mo-
narquica no debe extrafarnos. En esos siglos existia la monar-
quia, habia reyes. Carecia de sentido anunciar el nacimiento de
un sucesor de David que continuase la promesa de Natin. Si era
16gico pedir y prometer un rey que cumpliese el ideal de justicia
y trajese la prosperidad al pueblo, como hace el Sal 72. Pero la
idea de un salvador definitivo ni siquiera se planteaba. En
cuanto a las ideas sobre la monarquia y el rey, podemos indicar
lo siguiente, limitindonos a los profetas.

2.1. Amos

No hace declaraciones de principio sobre la monarquia,
aunque condena duramente al rey Jeroboan II. Su libro termina
con un texto de relativa importancia para el tema mesidnico
(9,11-15), pero es casi seguro que no procede del profeta. Por
eso lo trataremos mas adelante, al hablar de la época del exilio.

2.2. Oseas

A diferencia de Amés, Oseas habla con frecuencia de los
reyes y la monarquia °. Pero las afirmaciones del libro resultan a
veces tan irreconciliables que unos aufores consideran a este
profeta el mayor enemigo de esta institucién ’, mientras otros

¢ El articulo de H. Cazelles, The Problem of the Kings in Osee 8:4: CBQ 11
(1949) 14-25 sigue la linea de Nyberg, identificando a los reyes con dioses, no
con personajes histSricos concretos; excluye, por consiguiente, que textos
como 3,4 y 8,4 puedan ser utilizados al hablar de la monarquia. G. Ostborn,
Yabweh and Baal (Lund 1956), también acepta la tesis de Nyberg. Sin embar-
g0, la mayoria de los comentaristas la rechaza, pienso que con razén.

7 «Este profeta, a causa de las dificiles circunstancias histéricas en las que
vivid, eliminé al Mesias de sus esperanzas mesidnicas, porque consideraba la
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piensan que nunca la atacé sistematicamente ®. Creo que la
interpretacién mis exacta es la que subraya su caricter anti-
mondrquico, siguiendo una linea arraigada en Israel desde tiem-
pos antiguos °. Las experiencias de su época (recuérdese lo que
dijimos en la segunda parte, al hablar de este profeta), no
favorecian una buena opinién de los reyes. Pero Oseas no ataca
s6lo sus fallos concretos, sino también a la monarquia por
principio, como institucion contraria a Dios, que el Sefior con-
cedié en un momento de célera. El libro contiene algunas
afirmaciones importantes sobre la descendencia davidica, pero
también fueron anadidas posteriormente y las analizaremos mas
adelante *°.

monarquia en si misma como antidivina» (H. Gressmann, Der Messias, 235).
«Oseas es el critico mas duro de la institucidn monirquica en cuanto tal (...). La
realeza es una obra puramente humana, introducida al margen de Dios o en
contra incluso de su voluntad; por eso se la menciona junto con la idolatria»
(W. H. Schmidt, Kritik am Kénigtum, 450). En el mismo sentido se expresa K.
H. Bernhardt, Das Problem, 139s.

¢ Entre los partidarios de esta opinién se encuentran Pedersen, Buber, de
Fraine, Caquot, Gelston, Cazelles, Jacob. Segin estos autores, lo que Oseas
condena no es la monarquia en cuanto tal, sino su realizacién concreta en el
norte. Igual Van Selms, que considera a Oseas defensor del ideal mesidnico,
aunque no menciona expresamente al sucesor de David para no ser acusado de
alta traicién por sus contemporineos del norte.

? Véase el «apdlogo de Yotdn» en Jue 9, 8-15. Los arboles ofrecen la realeza
al olivo, la higuera, la vid. Todos ellos renuncian para continuar con su tarea
benéfica en favor de los dioses y de los hombres. S6lo la initil y peligrosa zarza
admite ocupar el cargo.

1 Cf. A. Caquot, Osée et la royanté: RHPhR 41 (1961) 123-46; W. Caspa-
ri, Erwarten Amos und Hosea den Messias?: NKZ (1930) 812-7; G. I. Emmer-
son, Hosea. An Israelite Prophet in Judean Perspective, J[SOT Supl 28 (Shef-
field 1984) [estudia en las p. 56-116 el tema de Judd y la dinastia davidica]; A.
Gelston, Kingship in the Book of Hosea: OTS XIX (1974) 71-85; R. Gnuse,
Calf, Cult and King: The Unity of Hosea 8,1-13: BZ 26 (1982) 83-92; P.
Heinisch, Christus der Erléser im AT, 130-4; J. Klausner, The Messianic Idea
in Israel, 45-51; E. H. Maly, Messianism in Osee: CBQ 19 (1957) 213-25; L.
Reinke, Die messianischen Weissagungen, 111, 13-126; A. van Selms, The
Southern Kingdom in Hosea: OTWSA 7/8 (1964-65) 100-111; H. D. Neef, Die
Heilstraditionen Israels in der Verkiindigung des Propheten Hosea, BZAW 169
(Berlin 1987), no trata el tema de la monarquia, aunque parece aceptar la teoria
de Criiseman sobre la postura antimondrquica del profeta. Tampoco trata el
tema Jorg Jeremias, Zur Eschatologie des Hoseabuches, en J. Jeremias / L.
Perlitt (ed.), Die Botschaft und die Boten, Fs H. W. Wolff (1971) 217-34, que es
un estudio sobre la conversién en Oseas. Més extrafio resulta que no hable de
Oseas K. Seybold, Das davidische Konigtum im Zeugnis der Propheten; desde
un punto de vista histérico, es cierto que la monarquia davidica no entra en la
perspectiva de este profeta; pero el libro contiene textos capitales como 2,1-2'y
3,5. Ya que la obra de Seybold carece de indice de citas biblicas, resulta casi
imposible saber si los trata, aunque sélo sea de pasada, en algin momento.
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2.3, Isaias M

En su introduccién al libro de Isaias, san Jerénimo llama a
este profeta «apéstol y evangelista» %, por la estrecha relacién
que advertia entre sus oriculos y la persona de Jests. Por eso
puede extrafiar que hace pocos afios escribiese un autor catoli-
co: «Una exégesis objetiva llega al resultado de que el libro de
Isaias esta lejos de todo mesianismo explicito»

Este cambio se debe, entre otros motivos, a que antes se
pensaba que todos los oraculos del libro de Isaias procedian de
este profeta del siglo VIII, idea que hoy resulta insostenible.
Limitindonos a los capitulos 1-39, los siguientes textos ofrecen
una relacién mis o menos directa con el tema del mesianismo:
7,10-17; 8,23-9,6; 11,1-9; 16,5; 32,1-8. Pero los comentaristas
s6lo estin de acuerdo en admitir la autenticidad de uno de ellos
(7,10-17). Todos los otros son muy controvertidos.

Isafas parte de presupuestos muy distintos a los de Oseas. Es
un profeta jerosolimitano, educado en la tradicién davidica. La
promesa de Natin (2 Sm 7), recogida por algunos salmos
(78,70-72; 89,20-38; 132,11s), constituye uno de los bastiones
de su fe. Por eso, en los momentos de mayor crisis politica,
cuando se produce un intento de derrocar a la dinastia (7,6),
mantiene la promesa hecha siglos antes a David: los planes de
los reyes enemigos no se cumpliran (7,7). Y, afos mads tarde,
cuando el ejército de Senaquerib amenaza con conquistar Jeru-
salén, Dios anuncia a través del profeta: «Yo protegeré a esta
ciudad para salvarla, por quien soy y por mi siervo David»
(37,35).

Isaias parte, pues, de una valoracion positiva de la institu-

" Sobre Isafas, ademis de las obras citadas sobre el mesianismo en los
profetas, cf. L. Alonso Schokel, Dos poemas a la paz: EstBib 24 (1965) 149-69;
J. Coppens, Les espérances messianiques du Proto-Isaie et leurs pretendues
relectures: ETL 44 (1968) 491-7 [es una exposicién y critica de las ideas
expuestas por J. Becker, Isaias — Der Propber und sein Buch, SBS 30]; A.
Feuillet, Le messianisme du livre d’Isaie. Ses rapports avec Ihistoire et les
traditions d’Israél, en Etudes d’exégése et de théologie bibliqgue (Paris 1975)
223-59; S. Mowinckel, El que ha de venir, 112-33; G. del Olmo Lete, La
profecia del Emmanuel. Estado actual de la interpretacién: EphMar 22 (1972)
357-85; 1d., La profecia del Emmanuel. Ensayo de interpretacién: EphMar 23
(1973) 345-61; M. Rehm, Der kénigliche Messias im Licht der Immannel-
Weissagungen des Buches Jesaja (Kevelaer 1968); G. von Rad, Teologia del
Antiguo Testamento, 11, 211-8; H. Renard, Le messianisme dans la premzere
partie du livre d’Isaie, en Sacra Pagina, 1 (Paris 1959) 398-407.

2 Comment. in Isaiam Prophetam: PL 24,18.
1. Becker, Isaias — Der Prophet und sein Buch, 69.
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ci6n mondrquica. Forma parte de los designios de Dios. Pero
esto no impide que se muestre sumamente critico ante los reyes
concretos. Su postura frente a Acaz es muy dura (7,10-13), y
también condena al piadoso rey Ezequias (c.39). A estos textos
podriamos afadir todos los que condenan la politica exterior de
ambos reyes.

Pero hay algo mds, que supone un gran paso adelante de
Isaias. Cuando recoge la promesa de Natin y se refiere a ella, no
le da un valor absoluto e incondicional. 2 Sm 7,16 cierra el
oriculo divino con estas palabras categoricas: «Tu casa y tu
reino durardn (ne’eman) por siempre en mi presencia; tu trono
permanecerd por siempre». Es una promesa incondicional, eter-
na, aunque los descendientes de David «se tuerzan» (v.14).

Isaias no comparte esta opinién. Para él, la subsistencia de la
dinastia davidica depende de una condicién: «Si no creéis
(t@amini), no subsistiréis (te’amendi)» (7,9b). Este juego de
palabras con el verbo *aman es una referencia intencionada a 2
Sm 7,16, donde aparece el mismo verbo. Con ello pone en tela
de juicio la tradicién anterior. Acepta el compromiso inicial de
Dios con la dinastia, pero niega que ese compromiso sea incon-
dicional. Es preciso que los sucesores de David demuestren
confianza en la promesa, serenidad y calma en los momentos
dificiles. De lo contrario, «no subsistiréis».

En el contexto del encuentro con Acaz pronuncia Isafas el
famoso oriculo del Emmanuel: «L.a muchacha estd embarazada
y dard a luz un hijo, y le pondrds por nombre Emmanuel.
Porque antes que el nifio aprenda a rechazar el mal y escoger el
bien, quedara abandonada la tierra de los dos reyes que te hacen
temer». Como es sabido, el texto se cita al comienzo del evange-
lio de Mateo, lo que ha favorecido su interpretacién mesianica.
Sin embargo, este sentido no es evidente en el original. a) Ante
todo, Isaias no piensa en la salvacién para un futuro lejano, sino
para un contexto histérico muy cercano y concreto, el de la
guerra siro-efraimita (afo 734). Es la salvacion de la amenaza de
dos reyes enemigos (Resin de Damasco y Pécaj de Samaria) lo
que interesa al profeta y al rey. Incluso podemos decir que, dada
la negativa de Acaz a pedir un signo, estas palabras del profeta
tienen un claro tono amenazador para él *. b) Por otra parte, la

14 . . .
Como escribia Procksch: «S6lo una exégesis totalmente ciega puede ver

en las palabras siguientes [v. 14-17] otra cosa que una amenaza para Acaz»
(KAT IX, 121).

e
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figura de la madre, que adquiere tanta 1mportanc1a en la exégesis
posterior, no tiene especial relieve en Isaias °, que no habla de
una «virgen», sino de una «muchacha»; lo més probable es que
se refiera a la esposa del profeta® o a la del rey V, aunque
existen otras interpretaciones '%. ¢) El nifio que naceri de ella no
es un ser sobrehumano, simplemente simboliza con su nombre
la salvacién de Dios '?; como hemos dicho, lo mas probable es
que se trate de un hijo de Isafas o del futuro rey Ezequias.

* Esto se deduce del género literario que utiliza, el anuncio de un nacimien-
to (ver Gn 16,11s; 17,19; 25,23; 1 Re 13,2s). Al hecho fundamental, que es la
concepcidn y el nacimiento, se afiade alguna vez el nombre, con o sin su
interpretacién (cf. Gn 16,11s; 1 Re 13,2s). Sin embargo, estos motivos del nombre
y su sentido, que parecen secundarios, son los que adquieren mais relieve en Isafas.
Por ello, serfa erréneo conceder a la madre una importancia capital.

' El mayor argumento en favor de esta opinién se encuentra en 8,18: Isafas
y sus hijos son signos, igual que Emmanuel es signo. En contra se aduce que la
esposa del profeta concibe otro hijo en 8,1-4 y es imposible conciliar dos
concepciones y nacimientos con el breve espacio de tiempo que dura la guerra
(734-733). Pero no habria dificultad en admitir que Emmanuel y Maher Salal
Haz Baz son el mismo nifio (téngase en cuenta que 7,10-17 se dirige al rey y
8,1-4 se orienta al pueblo).

7 En este caso, el nifio seria el futuro rey Ezequias. En favor de esta
opinién se aduce que el oriculo estd dirigido a Acaz y sera él quien ponga
nombre al nifo. En contra piensan algunos que Ezequias ya habia nacido por
entonces. Pero los problemas cronolégicos de esta época son tan complejos que
carecen de fuerza para refutar una teoria.

'® Indico algunas: 1) La mesidnica estricta la aplica a Marfa y Jesis. 2) La
comunitaria: la «muchacha» es Si6n, y Emmanuel representa a Isaias y sus
partidarios; cf. G. Rice, A. Neglected Interpretation of the Immanuel Pro~
phecy: ZAW 90 (1978) 220-6. Es una teoria muy antigua (como lo demuestra el
hecho de que en 7,21-22 se aplique la dieta de Emmanuel a todos los que
queden en el pais, es decir, al «resto») y ha sido defendida por otros autores. 3)
La mitolégica: la «muchacha» es una figura mitolégica, virgen en sentido
estricto, y en ello radica la fuerza del signo. Mowinckel, el gran defensor de
esta teoria, se basa en la difusion de una serie de mitos ugariticos «referentes al
alumbramiento y crianza portentosa de un nuevo dios». Conocidos en Israel,
se convirtieron en «una creencia popular de la época», en la que se basaria
Isaias. Pero el mismo Mowinckel, advirtiendo las dificultades de su opinién,
acepta que el profeta se refiera a la reina y al hijo de Acaz (cf. El que ha de
venir, 122-30, espec. 125ss). 4) La colectiva: la «<muchacha» se refiere a todas las
mujeres judias encinta en ese momento. 5) La estrambética: la «<muchacha» es
una mujer que se hallaba presente durante el coloquio de Isaias con el rey. 6) La
subnormal: se trata de una prostituta sagrada, estéril hasta ese momento. La
defiende G. Brunet. Gran parte de los datos anteriores pueden completarse en
el articulo de G. del Olmo Lete, La profecia del Emmanuel (Is 7,10-17). Estado
actual de la interpretacion: EphMar 22 (1972) 357-85, o en el més antiguo de J.
Prado, La Madre del Emmanuel: Is 7,14 (Reseria del estado de las cuestiones):
Sefarad 21 (1961) 85-114.

" Incluso este punto no es tan claro como puede parecer. Emmanuel puede
interpretarse en sentido favorable, desfavorable o ambiguo. 1) Los partidarios
del primero aducen Jos 1,9; Jue 6,12; Dt 20,4, donde se promete la compania de
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De todas formas, el texto fue releido posteriormente en
clave mesianica, incluso antes del evangelio de Mateo, y volve-
remos mds adelante sobre esta nueva interpretacién.

Poco mas sabemos con certeza sobre la postura de Isaias.
Naturalmente, quienes atribuyen al profeta los poemas de 8,23-
9,6 y 11,1-9 trazan un cuadro mucho mis completo de sus ideas
mondrquicas y, en la mayoria de los casos, lo convierten en el
paladin del mesianismo. Sin embargo, aunque los autores indi-
cados son legién °, me inclino a atribuir dichos textos a estadios
posteriores, donde los estudiaremos.

3. Elsiglo VII

Durante el siglo VII, la monarquia pasa por luces y sombras.
Mas sombras que luces. Manasés, con sus cincuenta y cinco
anos de reinado despdtico no era ningin ideal. Su hijo Amén
fue asesinado a los dos afos. Con Josias cambia la situacion.
Este monarca despierta en los judios las mayores esperanzas con

_respecto a la reforma politica y religiosa. Lo mas grande que

podemos decir de él es que lo elogié incluso el profeta Jeremias,
nada propenso a la alabanza. Para el tema de la idea monirquica
en los profetas seria muy interesante analizar algunos textos que
fomentan la reunificacion de las tribus del norte con las del sur
(Os 2,1-3; Jr 30,20-21), que proceden probablemente de estos
afios. Dado lo complejo que resulta su anilisis, y para no alargar
demasiado este capitulo, omito su estudio. Me limitaré a los
textos que terminardn ocupando un puesto importante en la
reflexién mesidnica. En primer lugar, un importante oriculo
contenido en el libro de Isaias; luego, la reinterpretacion del
oraculo del Emmanuel; por dltimo, un texto de Oseas (3,5), que
ejercerd influjo en otras tradiciones.

Dios a un guerrero o al ejército. Decirle «el Senor estd contigo» es la mayor
garantia de éxito; del mismo modo, Emmanuel significaria confianza anti-
cipada en la victoria sobre los enemigos. 2) Los defensores del sentido des-
favorable aducen la falta de fe de Acaz, que los versos 14-17 desarrollan una
amenaza, y que la presencia de Dios no significa necesariamente salvacién,
puede expresar también un castigo, como en Am 4,12; 5,17. 3) En favor del
sentido ambiguo podemos aducir que el v. 16 pone de relieve el aspecto
salvifico del nombre (derrota de la coalicidon enemiga), mientras el 17 desarrolla
su aspecto ominoso para Acaz y para Juda.

* Los que admiten la autenticidad de 8,23-9,6 son, entre otros, Alt, Au-
vray, Becker, Carlson, Caspari, Coppens, Duhm, Eichrodt, Herrmann, Kaiser,
Lescow, Lindblom, Lohfink, Millcr, Von Rad, Rehm, Renard, Ringgren,
Rohland, Scott, Seybold, Stamm, Wild bu;,er, Wolff, Zimmerli. En contra de la
autenticidad se manifiestan Barth, Fohrer, Fullerton, Gray, Hackmann, Her-
misson, Kennet, Marti, Mowinckel, Steck, Treves, Vermeylen, Vollmer, etc.
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3.1. «Un nino nos ha nacido»

Durante el reinado de Josias, quizd como texto compuesto
para su entronizacién, podemos datar el importante oriculo
contenido ahora‘en Is 8,23-9,6. Entre los numerosos problemas
que plantea, uno de los méis importantes es saber si se refiere’a
algo pasado o futuro. Es decir, si habla de un rey contempora-
neo al autor o de un salvador futuro, el Mesias. Comencemos

por recordar el texto.

«En otro tiempo humill6 el pais de Zabul6n y el pais de NefFali; ahora
ensalzari el camino del mar, al otro lado del Jordin, la Galilea de los
gentiles.

El pueblo que caminaba en tinieblas vio una luz intensa;
habitaban tierra de sombras, y una luz les brill6.
Acreciste la alegria, aumentaste el gozo:

se gozan en tu presencia como gozan al segar,

como se alegran al repartirse el botin.

Porque la vara del opresor, el yugo de su carga,

el bastén de su hombro,

los quebrantaste como el dia de Madidn.

Porque la bota que pisa con estrépito

y la capa empapada en sangre

serdn combustible, pasto del fuego.

Porque un nifio nos ha nacido, un hijo se nos ha dado:
lleva al hombro el principado, y es su nombre:
Maravilla de consejero, Dios guerrero,

Padre perpetuo, Principe de la paz.

Para dilatar el principado, con una paz sin limites,
sobre el trono de David y sobre su reino.

Para sostenerlo y consolidarlo con la justicia y el derecho,
desde ahora y por siempre.

El celo del Sefior lo realizara» (8,23b-9,6).

Si tenemos en cuenta el género literario, advertimos que no
se trata del anuncio de algo futuro, sino de un «canto de accién
de gracias» por algo ya ocurrido *'. Otros prefieren subrayar los
rasgos himnicos del poema . En ambos casos se agradece o
alaba a Dios por algo ya pasado. A esto se opone la interpreta-
cién cristiana tradicional, que considera este texto un anuncio
del nacimiento de Jests. Pero no debemos dejarnos arrastrar
por prejuicios. Como indica Mowinckel: «Si leemos el texto de
Is 9,1-6 tal cual ha llegado hasta nosotros, sin pensar en la
interpretacién cristiana tradicional, tenemos la impresién in-

2 Cf, H. Barth, Die Jesaja-Worte in der Josiazeit, 148s. En las p. 141-77
trata detenidamente este texto.
2 Asi J. Vermeylen, Du prophéte Isaie i Papocalyptique, 232-45.
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mediata de que expone algo ya sucedido. Es el nacimiento de un
principe en Jerusalén lo que ha ocasionado esta promesa» 2.

Con este presupuesto, la liberacién del yugo asirio, el fin de
la guerra, la estabilidad de la dinastia davidica —con pretensiones
incluso a los territorios del norte— nos proyectan inevitablemen-
te a la época de Josias (640-609), un siglo después de Isaias.
Pienso que llevan razén Barth, Vermeylen y otros muchos
cuando consideran este poema un canto de accién de gracias
pronunciado con motivo de la entronizacién de este rey, en el
que depositaron los judios, y con razén, tantas esperanzas .
Sin entrar en un anilisis detenido de este excelente poema,
indiquemos algunos detalles ».

El oriculo comienza en prosa (8,23b) %, hablando de los
territorios asolados por Tiglatpileser III durante su campafia del
ano 733 . No se trata de la instauracién de las provincias asirias
de Dor, Meguido y Galaad, como pensé Forrer en 1920 y se ha
seguido afirmando con frecuencia. Esto ocurrié més tarde. El
poeta parece referirse a las primeras incursiones, cuando «el rey
de Asiria se apoderé de Iyén, Prado de Casa Maaci, Yanoj,
Cades, Jasor, Galilea y toda la regién de Neftali» (2 Re 15,29) %,
Con un atlas delante se advierte el avance incontenible de los
asirios en direccién norte-sur. Es el primer paso en un proceso
de derrota y humillacién nacional para Israel.

Y asi vivieron durante muchos afios, caminando en tinieblas
y habitando tierra de sombras. Es como la vuelta al caos primiti-
vo, indica Procksch. O como el descenso al seol, al lugar de las
sombras. Vida inerme, oscuridad sin esperanza. De repente, se
produce el cambio prodigioso e inesperado: brilla una luz que
lo inunda todo de alegria, semejante a la que se experimenta
cuando llega la siega o se reparte el botin. A continuacién se

» El que ha de venir, 120.

* Muchos de los que defienden la autenticidad isaiana del texto piensan en
el rey Ezequias.

# Es fundamental el articulo de A. Alt, Befreiungsnacht und Kronungstag:
Kleine Schriften, 11, 206-25, a pesar de las correcciones a que lo ha sometido la
investigacién posteriot.

% Altintent6 descubrir un original poético detris de la prosa actual, pero su
esfuerzo no ha sido recompensado con la aceptacién de los comentaristas.

¥ H. Eshel, fsaiah VIII, 23: an historical-geographical analogy: VT 40
(1990) 104-9 lo refiere a la campafia de Benadad contra Bas (1 Re 15) y ala de
Tiglatpileser en 734-732.

® La conquista de Galaad, mencionada también en este verso, es mis
probable que ocurriese durante la campaiia del 732.
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explican las causas de este gozo. Son tres, introducidas siempre
por «porque» (ki): el fin de la opresion (v.3), el fin de la guerra
(v.4) y el nacimiento / entronizacién del principe (v.5-6).

Quienes estamos acostumbrados a centrar desde el comien-
zo nuestra atencién en el nifo, debemos volver la vista atras
para captar un detalle importante. El gran protagonista de toda
la historia, del castigo y la alegria, de la sombra y la luz, es Dios.
Fue él quien «humill6» en tiempos pasados (8,23), es él quien
«ensalza» en el presente, quien aumenta el gozo y quebranta al
opresor como el dia de la batalla contra Madidn. Hay que
recordar el relato de Jue 7 para captar a fondo esta alusion: la
estrategia nocturna, el deslumbrar repentino de las antorchas, el
sonar de las trompetas y del grito de guerra. A esto se limita la
actividad humana. El auténtico salvador es el Senor. Es él quien
infunde un panico sagrado en los enemigos y hace que se
aniquilen entre si. Igual ocurrird ahora. Como en un nuevo
prodigio, Dios libera a su pueblo de un adversario mucho mis
peligroso y cruel, que ha hecho pesar sobre el pueblo «su vara»,
«su yugo» y «su bastdn». Tres sustantivos que desvelan la
humillacién y la angustia del pasado. Y un verbo, «quebrantas-
te», que reduce a astillas todos los simbolos de la opresién. Una
pira gigante consumiri incluso los tltimos vestigios: «botas y
mantos» de los invasores.

Pero toda esta alegria seria transitoria si no hubiese un tercer
motivo, el mis importante de todos: «Un nino nos ha nacido,
un hijo se nos ha dado». Estas palabras recuerdan espontinea-
menté el nacimiento fisico del principe. Pero no olvidemos que,
en el momento de la entronizacién, Dios dice al rey: «Hijo mio
eres td, yo te he engendrado hoy» (Sal 2,7). Por consiguiente, es
muy probable que el profeta no piense en el nacimiento, sino en
la entronizacidén. Si nuestra aplicacién a Josias es vilida, se
comprende perfectamente todo esto. Comenzé a reinar cuando
s6lo tenia ocho afos (2 Re 22,1), y durante su minoria de edad
se puso en marcha un proceso de independencia politico-reli-
giosa con respecto a Asiria. No seria extrano que su entroniza-
cién oficial, al llegar la mayoria de edad, se celebrase con
especial entusiasmo.

De acuerdo con el ceremonial, el rito de la coronacién
implicaba diversos actos: imposicién de las insignias, uncién,
aclamacion, entronizacién, homenaje; en ciertos casos se daba
un cambio de nombre o, de acuerdo con el ceremonial egipcio,
la imposicién de ciertos nombres que reflejaban las esperanzas
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depositadas en el nuevo rey . El autor de nuestro texto no ha
querido detenerse en todos ellos. Tras mencionar la imposicién
de las insignias («lleva al hombro el principado», que unos
interpretan como ¢l cetro y otros refieren al manto regio),
centra toda su atencién en los nombres del principe. Mucho se
ha debatido sobre ellos, desde el nimero * hasta el significado,
para terminar con el gran problema de si convienen a un rey

‘humano o hablan inequivocamente de un ser divino.

Unas palabras de Alonso Schokel nos ayudaran a no perder-
nos en la marafia de las interpretaciones: «Los nombres tienen
una amplitud y una trascendencia excepcionales: son cuatro
oficios: “consejero, guerrero, padre, principe”, cada uno con
una nota adjetival mis o menos divina: “milagro, Dios, eterno,
pacifico”. No basta para entender el nombre analizar uno a uno
sus componentes, porque el sentido es cumulativo y no se
reduce a mera suma; es una densa y comprensiva unidad que se-
va desdoblando en facetas y que debemos esforzarnos por abar-
car en unidad, en resonancia de acorde perfecto, algo asi como
«consejero y guerrero, principe y padre; una paz sempiterna,
milagro divino». Notemos que el ritmo unifica la serie de nom-
bres (...), notemos que'la sintaxis crea una unidad cerrada de
quiasmo (adjetivo-nombre; adj-nom; nom-adj; nom-adj), que
el -paralelismo no antitético tiende a fundir ‘més que a definir
contornos (...), finalmente notemos que es un nifio quien sus-
tenta y unifica esa serle, no como cuatro nombres, sino como un
nombre cuidruple» *!

¢Se refieren estos nombres a un rey humano o a un salvador
divino futuro? Aunque parezca extrafio, nos inclinamos por la
primera postura. Ya hemos indicado que todo el poema da por
supuesto el nacimiento y entronizacién del principe, la libera-
cién de los asirios, la irrupcién de la luz y la alegria. No es un
anuncio de la venida de Jesis, sino una accién de gracias por
Josias. El que se le atribuyan titulos tan excelsos no tiene nada
de extrano. Forma parte de la ideologia sacral monirquica y del

¥ Véase sobre todo esto, R. de Vaux, Instituciones del Antiguo Testamento,
152-61; G. von Rad, El ritual real judio, en Estudios sobre el Antiguo Testa-
mento, 191-8.

* Lo normal es que los autores acepten cuatro nombres. Otros, sin embar-
go, con un pequefio cambio en el texto hebreo, descubren un quinto, lo cual
coincidiria con la prictica egipcia (p.e., Wildberger). La Vulgata traduce de
forma que parece presuponer seis nombres. En el extremo opuesto, Treves
piensa que hay uno solo, pele’ yo‘es el, que traduce: «El Dios poderoso
proyecta algo admirable».

* Dos poemas a la paz, 157.
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lenguaje cortesano. Por eso no deben llamarnos la atencién
estos cuatro nombres, aunque las cualidades que expresan al-
cancen un grado portentoso y sobrehumano. Es lo que Israel -y
todos los pueblos orientales— esperaban de su gobernante ideal,
expresando sus ilusiones con un lenguaje y metiforas de origen
mitico. En un rey humano deposita el profeta su esperanza de
que gobierne al pueblo de modo admirable %, lo defienda va-
lientemente *, lo acoja con afecto de padre *, instaure una
época de paz y bienestar.

Con estas cualidades portentosas, se explica que dilate su
principado, restaurando las antiguas fronteras del imperio davi-
dico; pero no a base de guerras y contiendas, sino «con una paz
sin limites». Consolidando y sosteniendo su reino con la justicia
y el derecho. David y Salomén parecen reencarnarse en este
nuevo rey. La fuerza y la inteligencia, la capacidad de iniciativa
y el amor a la paz. Y, por si alguno duda de esta esperanza tan
utépica, la frase final termina ofreciendo la garantia definitiva:
«El celo del Senor lo realizard». De nuevo Dios se convierte en
el gran protagonista de la historia, que conduce a buen puerto
las ilusiones depositadas en el nuevo y joven rey.

3.2. La dieta de «Emmanuel»

En esta época del reinado de Josias sitia Vermeylen el
afadido de la dieta del nifio en el oriculo sobre el Emmanuel:
«Comera requesén con miel para que aprenda a rechazar el mal
y escoger el bien» (Is 7,15). No existe unanimidad en la inter-
pretacién de estos alimentos. Unos los consideran simbolo de
pobreza e indigencia, de una época austera y dura en la que
crecerd el nifio hasta que Dios traiga la derrota de los ad-
versarios. Otros afirman que el requesén y la miel son alimentos
paradisiacos **. En conjunto, son mas fuertes los argumentos en

* «Maravilla de consejero» (NBE, BJ) parece que debemos referirlo a las
cualidades de gobierno del monarca. Asi piensan Mowinckel y Pedersen.

* El tercer titulo, que NBE traduce «Dios guerrero» y BJ «Dios fuerte»,
quiza sea preferible entenderlo como «héroe divino» (Mowinckel) o «guerrero
victorioso». Ver G. del Olmo Lete, Los titulos mesidnicos de Is 9,5: EstBib 24
(1965) 239-43.

* El segundo titulo, «padre perpetuo», resulta extrafio aplicado a un rey, ya
que el padre es Dios y el rey es considerado como hijo suyo (cf. 2 Sm 7,14). Sin
embargo, el rey puede ser llamado «padre» en relacién con el pueblo, igual que
otros altos funcionarios, como el mayordomo de palacio (cf. Is 22,21).

* Gressmann, uno de los mayores defensores de esta teorfa, aduce los
siguientes argumentos: a) en numerosos textos biblicos, la leche y la miel son
simbolos de bendicién divina. Palestina es «el pais que mana leche y miel» (Ex
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favor de la segunda postura. Con ello quiere indicarnos el autor
del v.15 que se trata de un nifio excepcional y viviri en época de
prosperidad.

En esta relectura de los oriculos de Isaias sobre la guerra
siro-efraimita es posible que se afiadiesen los versos 8,8b y
8,9-10, donde también aparece mencionado el «Emmanuel»,
garantizando con su presencia la proteccién divina y la derrota
de los adversarios.

Esta identificacién del Emmanuel con el rey Josias no impe-
dira que siglos més tarde los oriculos sean interpretados con un
sentido nuevo, estrictamente mesiinico, COMo veremos.

3.3. Os3,5

En el contexto del reinado de Josias, con la ansiada reunifi-
cacién de las tribus del norte y del sur, es como quizi se
entiende mejor este verso, que influird en otras tradiciones y
ocuparé un puesto en la reflexién mesidnica.

El verso forma parte de la accién simbdlica en la que Oseas
acoge por segunda vez a su mujer adultera. La esposa, alejada de
sus amantes, es simbolo del pueblo de Dios, que se ve des-
provisto de sus reyes, principes, sacrificios, estelas, imagenes y
amuletos. Y termina el texto:

«Después volveran a buscar los israelitas

al Senor, su Dios, y a David, su rey,
temblando acudirin al Sefior y a sus riquezas,
al final de los tiempos».

Muchos niegan que el v.5 formase parte originariamente de
la accién simboélica *; la referencia a «el final de los tiempos»
parece proyectarnos a una época muy posterior a la de Oseas,
dentro de la corriente apocaliptica. Sin embargo, otros muchos

3,8.17;13,15; 33,3 etc.); la miel es considerada como un alimento exquisito (Ex
16,13.19; Sal 19,11). La leche serd uno de los alimentos principales en .los
Gltimos tiempos (J! 4,18). b) La mitologia griega confirma esta idea: Zeus nifio
es alimentado en Creta con leche y miel; cuando Hermes lleva al pequefio
Dionisio junto a Macris, ésta le humedece los resecos labios con miel; y
Queirén alimenta al joven Aquiles con leche, tuétano y miel. c) Incluso hoy, las
madres drabes animan a sus nifios prometiéndoles alimentarlos «con leche y
miel» (cf. Der Messias, 156-8). A estos dafios afiade Wildberger otros de
interés: a) El frecuente uso de la miel y la leche en el culto babilonio. b) Un
himno de Lipitistar de Isin, en el que este rey se gloria, entre otras cosas, «de
aumentar en los apriscos el requesén y la leche». c) En los misterios de Mitra, el
comer miel hace semejante a los dioses (cf. Jesaja, 296).

% Kellermann, Rudolph, Buss, Robinson, Buzy, Augé, Alonso Schokel,
etc.
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estin dispuestos a admitir Ja autenticidad del v.5, con tal de
eliminar las palabras «y a David, su rey» *.

Dando por supuesto que el texto no es de Oseas, el mayor
problema es el de su interpretacién. ¢ Debemos entenderlo en
sentido mesidnico, como anuncio de un gran rey futuro? ;O se
trata de una simple promesa de que los israelitas volverin a
aceptar a la dinastia davidica?

Para algunos autores, 3,5 constituye un gran testimonio
mesianico **. El argumento de mayor peso para los partidarios
de esta teoria es que el texto, al situar a este personaje junto a
Dios y requerir ante él la misma actitud religiosa que ante
Yahvé, demuestra que no se trata de un rey cualquiera. Incluso
el nombre de David parece intencionado en este caso. Gress-
mann habla de «una vuelta de David» * y Rudolph de un
«David redivivus» *. Aunque no debemos interpretar la afirma-
cién tan literalmente, el texto podria reflejar las grandes espe-
ranzas que se depositan en el personaje.

Pero, en contra de la interpretacién mesidnica, podemos

¥ Wellhausen, Budde, Stade, Gressmann, Lippl, Weiser, Deissler, Maly,
Clements, Lindblom, W. H. Schmidt, Mauchline, Mejia, Wolff, Yee. De los
autores consultados, Caquot, Andersen-Freedman, Van Hoonacker, Jacob,
Gottlieb, Heinisch, Klausner, Kénig, McKeating, Reinke, defienden la autenti-
cidad de todo el v. 5. Los argumentos en contra de la autenticidad de estas
palabras son los siguientes: a) rompen la relacién perfecta entre el comienzo y
el final del verso, centrado en la relacién de los israelitas con Dios; bY «y a
David, su rey» resulta un complemento inadecuado del verbo «buscar» (big-
qes), que estd usado en sentido religioso; ¢) esta afirmacién es irreconciliable
con ¢l antimonarquismo declarado de Oseas; no tiene sentido que este profeta,
tan enemigo de la institucién, que la condena desde el comienzo, la ve como un
producto de la c6lera divina y la excluye de su visién del futuro, conceda ahora
un puesto tan relevante a la dinastia davidica. Todos estos argumentos incitan a
considerar las palabras como una glosa posterior, en la misma linea de Jr 30,9 y
Ez 34,23.

* Entre los modernos, Deissler, Van Hoonacker, Mejia, etc., admiten la
interpretaciéon mesidnica. La mayor defensa de esta interpretacidn se encuentra
en el extenso anlisis de Reinke, 0. c., 98-109, que aduce los siguientes argu-
mentos: 1) «en los tltimos tiempos», be>abarit bayyamim) sélo se refiere en los
profetas a la época mesidnica; 2) David aparece junto a Yahvé, y a los dos se los
«busca», que es algo mas que el simple reconocimiento de un jefe; 3) lo
confirman los otros textos que llaman al Mesfas «David» (Jr 30,9; Ez 34,23s;
37,24); 4) también los numerosos textos que atribuyen al Mesias la salvacién,
conversién y felicidad de Israel; 5) basindose en éste y otros textos, el Salvador
fue aclamado como rey y como hijo de David al entrar en Jerusalén (Mt 21,9-11
y par.); 6) al Mesias lo aplican el Targum, los rabinos y casi todos los exegetas
antiguos y modernos. Como se ve, los argumentos poseen un valor muy
distinto.

¥ Der Messias, 234s.
© KAT XII1/1, 94.
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aducir la falta de un contexto historico adecuado. Porque aqui
se habla sélo de las tribus del norte, que marchan en busca de
David, su rey. Es decir, se da por supuesto que existe la dinastia
davidica, y los israelitas vuelven a aceptarla.

Por eso, otros autores le niegan al texto este valor mesianico,
sobre todo los que aceptan la autenticidad del verso y lo sitian
en época de Oseas *'. De hecho, el texto ha sido aplicado
también a: 1) Zorobabel (Teodoreto, Grotius); 2) la descenden-
cia davidica, concebida como unidad (Hengstenberger, Konig,
Schegg, Loch-Reischl); 3) al monarca reinante en el momento
en que se convierta Israel (Hitzig). Sin duda, entre estas opinio-
nes, la que posee mas probabilidades es la segunda.

¢En qué momento historico encaja la formulacion de esta
esperanza en un nuevo David? Zimmerli ¥ la sitda en tiempos
del rey Josias, a finales del siglo VII, igual que Jr 30,9. Yee se
inclina por la época del exilio. Jorg Jeremias piensa que Os 3,5 es
resultado de dos redaccionees, ambas posteriores al profeta
Oseas; en su redaccion definitiva se inspira en Jr 30,9 y 31,12, y
debemos situarlo en época postexilica.

En el fondo, la cuestién depende de cémo interpretemos esa
alusién a David. Si por David entendemos un gran personaje
futuro, semejante a su famoso progenitor, no cabe duda de que
esta esperanza encaja mas bien en época postexilica, incluso algo
avanzada. Por el contrario, si David hace simple referencia a la
aceptacién por parte de las tribus del norte de la dinastia davidi-
ca, encajaria mucho mejor en tiempos de Josias. Es dificil tomar
una decision.

4. En visperas de la catastrofe: Jeremias *

Pocos profetas vivieron una época de cambios tan profun-
dos con respecto a la monarquia como él. Disfruté de uno de los

“ Por ejemplo, Caquot: «David, su rey, no es expresién de una esperanza
mesidnica» (a. c., 134). Lo mismo ocurre con Konig, donde David es simple
representante de la dinastia davidica, a la que se convierte de nuevo el pueblo de
Israel.

2 Cf. su comentario a Ezequiel, BK XII1/2, 917.

 Sobre el mesianismo en Jeremias: J. Becker, Messiaserwartung, 54-55; M.
J. Canet Blasco, La experiencia mesidnica en Jeremias: Cuadernos de! Pontifi-
cio Colegio Espafiol 2 (1955) 39-61; H. Cazelles, El Mesias de la Biblia, 86-92;
A. Colunga, Los vaticinios mesidnicos de Jeremias: CiTom 61 (1941) 5-36 [usa
un concepto muy amplio de mesianismo y no se plantea el problema'desde\ un
punto de vista histérico-critico]; J. Coppens, L’espérance messtamaque 4 la
wveille et au lendemain de Pexil, en Studia Biblica et Semitica T. C. Vriezen
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mejores monarcas de la historia de Jud4, Josias, y sufri6 a una
serie de reyes marionetas, canallas o cobardes. Su vida se ex-
tiende desde momentos de esplendor, que hicieron pensar en
una restauracién del antiguo imperio davidico, hasta el tragico
instante en que el dltimo rey, Sedecias, contempla impotente
cémo degtiellan a sus hijos en su presencia, antes de que a él
mismo le arranquen los ojos, lo carguen de cadenas, lo des-
tierren a Babilonia y lo encierren de por vida (Jr 52,10-11). Con
esto, en poco mas de veinte afos (609-586 a. C.), la dinastia
davidica pasa del cenit a la mazmorra. Para comprender la
postura del profeta ante la monarquia y la promesa de Natan,
debemos recordar sus relaciones con los reyes contemporaneos.

a) Jeremiasy los monarcas de su época

Si exceptuamos su elogio de Josias (una vez muerto), el
profeta no tiene nada positivo que decir a propdsito de los
monarcas contemporaneos. A Joacaz, deportado a Egipto des-
pués de sdlo tres meses de reinado, le asegura que no volverd a
ver su tierra natal (22,10-12). A Joaquin se enfrenta con la
mayor dureza. Primero, cuando se construye un palacio sin
pagar el salario a los obreros (Jr 23,13-19), texto importantisimo
para entender la actitud de Jeremias ante la monarquia y los
reyes: todo estd supeditado a la practica de la justicia. El enfren-
tamiento alcanza su punto culminante en diciembre del
605/604, cuando Joaquin quema el volumen dictado por Jere-
mias a Baruc (c.36) y manda luego apresar al profeta y a su
secretario. En este contexto encontramos un oriculo que con-
dena a Joaquin y a su descendencia de forma definitiva:

«Asi dice el Sefior a Joaquin, rey de Juda: No tendri descendiente
en el trono de David; su cadéver quedara expuesto al calor del dia y al
frio de la noche. Castigaré sus crimenes en €l, en su descendencia y en
sus siervos...» (36,30-31). ’

dedicata (Wageningen 1966) 46-61, especialmente 47-54; W. Dommershausen,
Der «Spross» als Messias-Vorstellung bei Jeremia und Sacharja: TiTQ 148
(1968) 321-41; H. Gressmann, Der Messias, 252-4; J. Klausner, The Messianic
Idea in Israel, 88-107; E. Konig, Die messianische Weissagungen des Alten
Testaments, 232-52; P. Palatty, Messianism in Jeremiah 21,1-15: BibBh 13
(1987) 89-99; A. Penna, Il Messianismo nel libro di Geremia: XVIII Settimana
Biblica Italiana (Brescia 1966) 135-78; G. von Rad, Teologia del AT, 11, 271-4;
F. Raurell, ;Desacralizacion de la dinastia davidica en Jeremias?: EstFranc 72
(1971) 149-63; M. Rehm, Der konigliche Messias im Licht der Immanuel-
Weissagungen des Buches Jesaja, 279-85; L. Reinke, Die messianischen Weissa-
gungen, 111, 414-602; M. Sekine, Davidsbund und Sinaibund bei Jeremia: VT 9
(1959) 47-57; E. Sellin, Die israelitisch-jidische Heilandserwartung (1909)
34-36; K. Seybold, Das davidische Konigtum; G. Vittonatto, Il pensiero mesia-
nico di Geremia nello sviluppo storico del messianismo: RivB 6 (1958) 338-52.
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El mayor argumento en favor de la autenticidad de este
oriculo es que no se cumpli6: a Joaquin le sucedié su hijo
Jeconias, aunque sélo fuese por tres meses. Y, si admitimos la
autenticidad *, resulta dificil valorar su extraordinaria impor-
tancia. De un plumazo, Jeremias acaba con la tradicién davidica.
Para nosotros, que conocemos la historia posterior, resulta facil
eludir el problema diciendo que a Joaquin le sucedi6 en el trono
su hermano Matanias (Sedecias), que era descendiente de David
sin serlo de Joaquin. Pero Jeremias no podia saber esto con seis
afios de anterioridad. En cualquier caso, advertimos en este
oraculo una diferencia muy notable con respecto al de Natan.
En 2 Sm 7 se dice que si algtin descendiente de David «se tuerce,
lo corregiré con varas y golpes, como suelen los hombres, pero
no le retiraré mi lealtad como se la retiré a Sail, al que aparté de
mi presencia» (v.15). Lo importante es la lealtad de Dios a
David y a su dinastia. Jeremias ve las cosas de forma muy
distinta. Dios puede cortar con el descendiente de David tan
radicalmente que termine retirindole su lealtad y apartindolo
de su presencia y de su tierra. A lo sumo, podré considerarse
importante que el pueblo tenga un rey, pero no que sea des-
cendiente de David.

La condena de la descendencia de Joaquin la renueva cuando
sube al trono su hijo Jeconias (22,24), que sélo gobernara tres
meses, antes de ser deportado a Babilonia.

Las relaciones con Sedecias no fueron tan malas como con
su hermano Joaquin. Pero tampoco dejaron de ser tremenda-
mente conflictivas, sobre todo en los momentos finales del
asedio (5 de enero del 587 a 19 de julio del 586), cuando lo
acusan de traidor a la patria y lo encarcelan. Es cierto que
Sedecias —a diferencia de Joaquin— no siente odio hacia el profe-
ta, incluso lo consulta a gusto (37,17) y le ayuda (37,21; 38,10);
pero su debilidad frente a los dignatarios de Juda (38,5) provo-
card numerosos sufrimientos a Jeremias.

Estos datos sobre las relaciones de Jeremias con los reyes
contemporaneos no son simple anécdota. Debemos tenerlos
presentes al enjuiciar su actitud ante la dinastia davidica. Los

“ En contra de la autenticidad podria aducirse que los versos 29-31 parecen
un afadido, como lo demuestra el empalme perfecto del verso 28 con el 32. Al
cabo de los afios, cuando se planted el problema de quién era el heredero
legitimo del trono (el desterrado Jeconias, hijo de Joaquin, o su tio Sedecias),
este ordculo daba una respuesta clara al problema: Joaquin habia sido condena-
do a no tener descendiente en el trono, el heredero legitimo era Sedecias. Mds
que condenar a Joaquin, este oraculo resolvia un problema juridico.
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ultimos monarcas que conocié no ayudaban a forjarse grandes
ilusiones ni esperanzas sobre la monarquia ni sobre la conve-
niencia de esta institucién. Asi se comprende que, tras la depor-
tacion a Babilonia, Jeremias permanezca en Juda con Godolias,
nombrado gobernador por los babilonios. Godolias no es des-
cendiente de David. Pero lo aceptan todos los judios, incluso los
que habian huido a Moab, Amén, Edom y otros paises. Con él
recomienza la vida, y ese final de verano «tuvieron una gran
cosecha de vino y fruta». Se advierte que el narrador de Jr 40-41
siente, igual que Jeremias, un gran afecto por este personaje, al
que sblo puede reprocharle el ser demasiado honesto y confia-
do. Victima de esa confianza, caerd asesinado por Ismael, un

- descendiente de David. Este pasaje es muy importante para
comprender la actitud de Jeremias. No espera nada de la dinas-
tia davidica. Los hijos de Sedecias han muerto; a Jeconias y a sus
descendientes no los acepta; Ismael es un asesino, que provoca
una nueva dispersién del pueblo.

b) Las afirmaciones sobre la monarquia

Las ideas del profeta sobre la monarquia las conocemos
también a través de una pequena coleccidn, que lleva por titulo
«A la casa real de Judd» (21,11-23,8). En ella queda claro que la
funcién capital de los reyes es la practica de la justicia *. Ya que
el andlisis de los textos nos llevaria muy lejos, me limito a
recordar los dos ordculos iniciales (21,11-14 y 22,1-9) *, en los
que resuenan los temas de la justicia y del castigo. Si la Casa
Real no practica lo primero, deberi enfrentarse a lo segundo. La
tinica garantia que posee la dinastia davidica para subsistir es
«librar al oprimido del opresor, no explotar al emigrante, al
huérfano y a la viuda, no derramar sangre inocente en este lugar
(el palacio)» (22,3). Segtn Jeremias, las promesas de Dios no
son incondicionales. El Sefior siempre conserva su libertad so-
berana y, a cambio de sus beneficios, exige una respuesta ética.
Jeremias ya habia afirmado esto a propésito del templo (7,1-14).
Ahora aplica el mismo principio a la dinastia davidica: si no
practica la justicia, «juro que este palacio se convertir en rui-
nas» (22,5).

En otra coleccién conocida generalmente como «Librito de

* Un examen detallado en J. L. Sicre, La monarquia y la justicia. La
préctica de la justicia como elemento aglutinante en la redaccion de Jr 21,11-
23,8, en El misterio de la palabra, Homenaje a L. Alonso Schékel (Valencia-
Madrid 1983) 193-206.

* Rudolph sélo considera auténticos los versos 21,11-14 y 22,6-7.
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la consolacién» (cc. 30-33) hay también textos de interés para la
idea monérquica (30,20-21) y para el mesianismo. Ya que los
considero posteriores al profeta, los analizaré mis adelante.

c) Jeremiasy el mesianismo

En sintesis, la postura de Jeremias ante la institucién mo-
nirquica parece clara. Critica a los reyes concretos de forma
muy dura. Sélo alaba a Josias, y después de muerto. Jeremias
conoce la tradicién davidica, la promesa de Natin. Pero no
parece demasiado entusiasta de ella. Subraya el caricter condi-
cionado de tal promesa, que s6lo se mantendri si los reyes
practican el derecho y la justicia.

Con respecto a su concepcién mesidnica existen opiniones
muy diversas, como las de Lindblom ¥ y Volz #. Numerosos
autores adoptan una postura intermedia: Jeremias concedi6 re-
lativa importancia a la monarquia davidica y al mesianismo,
hasta que, en un momento determinado de su vida *, renuncia
por completo a la esperanza mesidnica y considera que Dios ha
roto definitivamente su pacto con David. Si interpretamos la
palabra «mesianismo» en sentido estricto, como doctrina sobre
el salvador definitivo de los dltimos tiempos, no parece justifi-
cado descubrirlo en la predicacién de este profeta.

5. A caballo entre dos épocas: Ezequiel

Tampoco Ezequiel trata el tema con la frecuencia ni la
claridad deseables. En el .17, por ejemplo, tenemos la alegoria

7 «En Jeremias encontramos por vez primera la idea del rey mesidnico en
sentido estricto» (Prophecy in Ancient Israel, 375).

* Cf. Die vorexilische Jahweprophetie und der Messias in ihrem Verhltnis
dargestellt, 68-78. Volz niega que en Jeremias se dé una concepcion mesidnica,
ya que esto irfa contra su concepcién universalista y contra su idea del dominio
absoluto y exclusivo de Dios. En la misma linea escribe W. R. Aytoun:
«Jeremias... profetizé el rechazo definitivo de Yahvé de la dinastia de David en
cuanto tal» (The Rise and Fall of the ‘Messianic’ Hope in the Sixth Century:
JBL 39 [1920] 24-43; cf. 27).

* E1 605 segtin Sckine, el 597 segin Caquot, durante el reinado de Sedecias
de acuerdo con Coppens, o tras la desaparicion de éste segtn Becker.

% Sobre el mesianismo y la monarquia en Ezequiel, véase D. Baltzer,
Ezechiel und Deuterojesaja: BZAW 121 (1971), espec. 136-41; K. Begrich, Das
Messiasbild des Ezechiel: ZWTh 47 (1904) 433-61; A. Caquot, Le messianisme
d’Ezechiel: Sem 14 (1964) 5-23; ]. Coppens, L’espérance messianique 4 la vei-
lle et an lendemain de Pexil, en Studia Biblica et Semitica T.C. Vriezen dedi-
cata (Wageningen 1966) 46-61; R. Criado, s Mesianismo en Ez 21,32¢: XXX
SemBibEsp (1970) 263-317; H. Haag, Ezechiels Beitrag zur mes;mmschen
Theologie: Studia Anselmiana 27/28 (1951) 276-85; H. Hammershaimb, Eze-
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del aguila y el cedro, en la que se reflejan las oscilaciones
politicas de Juda entre Babilonia y Egipto. La monarquia, sim-
bolizada al principio por el cedro, pierde fuerza hasta quedar
representada por una vid de pequefia talla. Incluso ésta serd
arrancada de raiz y se perderd totalmente. Es lo que afirman los
vv.1-10 y el comentario en prosa de 11-21. Pero, a partir del
v.22, cambia la situacién. Nos encontramos ya en el futuro, y
Dios promete que vaa plantar un nuevo cedro, magnifico, bajo
el que se acogeran todos los pajaros y aves. ;Qué 31gn1flca esto?
Parece referirse a la restauracién de la monarquia, pero no se
habla claramente de un rey futuro ni de sus cualidades. Incluso
podria pensarse que Ezequiel ni siquiera habla de la restaura-
cién de la monarquia, sino de la del Estado de Jud3, que causara
asombro a todos los paises vecinos (v.24). Las afirmaciones no
resultan claras, y asi se comprenden las oscilaciones de los
comentaristas '

De los reyes vuelve a hablar el c.19. Se trata de una elegia,
como indican los v.1 y 14. Esto es importante para comprender
que el capitulo no pretende valorar ob]etlvamente lai 1nst1tuc1on
monérquica, sino llorar la triste situacion en que ha quedado *2.

Muy oscuro resulta también 21,30-32. Comienza atacando
al rey («vil criminal») por haber roto el pacto de vasallaje con
Nabucodonosor. Esto provocard su cast1g0 («quitate el turban-
te, quitate la corona») y una situacion cadtica. La frase siguien-
te, la mis importante, es muy oscura. Si se acepta la traduccién
de la Biblia de Jerusalén («eso es lo que haré con €l ... hasta que
llegue aquél a quien le corresponde el juicio»), podrlamos en-
contrar en ella una velada alusién a un personaje futuro ideal,

kiel’s View of the Monarchy, en Studia Orientaiia. Homenaje a J. Pedersen
(1953) 130-40, publicado también en Some Aspects of the OT Prophecy. from
Isaiah to Malachi (1966) 51-62; W. Gronkowski, Le messianisme d’Ezechiel
(Paris 1930); M. J. Gruentaner, The messianic Concepts of Ezekiel: TS 2 (1941)
1-18; O. Procksch, Féirst und Priester bei Hesekiel: ZAW 58 (1940s) 99-133; J.
G. Rembry, Le théme du berger dans Poenvre d’Ezechiel: LASBF 11 (1960s)
113-44; C. R. Seitz, Theology in Conflict, BZAW 176 (Berlin — Nueva York
1989) 121-63.

*' Segiin Criado, «el universalismo de la funcién mesidnica estd hermosa-
mente expuesto y descrito en 17,22-24» (a. ¢, 317, nota 140). Caquot piensa
que «el mesianismo del pasaje no admite dudas» (a. c., 18) y Zimmerli encuen-
tra en estas palabras una clara promesa mesidnica (BK XI11/1, 389s). Mucho
mds inseguro se muestra Coppens, y Becker cree que la afirmacién puede
referirse al pueblo (Messiaserwartung, 57). No admiten la interpretacién mesia-
nica IIIerrmann, Cooke y Ziegler. Rehm duda mucho, y mas bien se inclina a
negarla

*2 Un estudio detallado de este capitulo en el articulo de Caquot, p. 7-13 y\

en la obra de Sejtz.
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inspirada en Gn 49,10. Asi piensan Von Rad y otros muchos
autores. Sin embargo, Moran, Coppens, Criado, niegan esta
pretendida relacion con Gn 49,10 y el valor mesidnico del
texto . Efectivamente, parece mis exacta la traduccién de la
Nueva Biblia Espafiola: «Esto no sucederd hasta que llegue el
que ha de ejecutar la sentencia que yo le he encargado». En este
caso, la referencia no seria a un personaje futuro, sino a Nabu-
codonosor, idea que cuadra perfectamente con el contexto (ver
21,23-27). Igual piensan Zimmerli y Becker.

Bastante mas claro resulta el texto decisivo de Ezequiel, el
c.34. Partiendo de la imagen del rebafio, habla primero de cémo
las autoridades (los pastores) traicionaron al pueblo, despreocu-
pindose de él y explotindolo. Frente a esos pastores «que se
apacientan a si mismos y no apacientan mi rebafio» (v.8) surge
Dios como nuevo pastor: «yo mismo cuidaré mi rebafio y velaré
por él» (v.11). La segunda escena del capitulo (v.17-22) prescin-
de de los pastores y se fija s6lo en las diferencias dentro del
rebafio (ovejas y machos cabrios), donde los débiles sufren la
amenaza y el desprecio de los fuertes. También en este caso
interviene Dios remediando la situacién.

Sigue una afirmacién sorprendente: «Yo suscitaré un pastor
tnico que los pastoree, mi siervo David; él las apacentari, él
serd su pastor. Yo, el Sefior, seré su Dios, y mi siervo David,
principe en medio de ellos» (v.23-24). A primera vista, esta
presentacién de David como pastor contradice a la de Dios
como pastor, formulada poco antes. Sin embargo, hemos de
tener en cuenta, como indica Mowinckel, que «en la mentalidad
de Israel y del Antiguo Testamento no existe oposicién entre la
soberania regia de Yahvé y la del Mesias» **. Por su parte,
Caquot indica que las funciones son distintas: Dios pastor
reune al rebafio y lo conduce a Palestina; David pastor cuida del
rebafio tras la vuelta. En cualquier caso, aunque no haya oposi-
cién entre las funciones de Dios y la de David, es interesante
tener en cuenta que el texto no concede al nuevo David el titulo
de «rey» (melek), sino el de «principe» (nas?’).

El tema de David vuelve a aparecer en 37,15-28, dentro de la
accion simbélica de las dos varas. A través de ella se expresa la
vuelta a la unidad politica, como en tiempos de David y Salo-

% Cf. W. L. Moran, Gen 49 and its Use in Ez 21,32: Bib 39 (1958) 405-25.
Criado afirma: «Ni el contexto, ... ni las supuestas conexiones, ... ni el texto
mixmo de Ez 21,32, nos dan pie para entrever en él un futuro mesiinico» (. c.,
316).

* El que ba de venir, 187.
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moén. Ya no serdn dos pueblos, ni se desmembrarin en dos
monarquias. «Un solo rey (melek) reinari sobre todos ellos»
(v.22). Este mensaje politico ha sido completado con otras
promesas de distinto cardcter: purificacién interior, vuelta a la
tierra, nueva alianza, restablecimiento del santuario. Entre ellas,
por dos veces, aparece el tema de David: «Mi siervo David seri
su rey (melek), el inico pastor de todos ellos» (v.24), «mi siervo
David serd su principe (ras’) para siempre» (v.25). El mayor
interés de este texto radica en la promesa de la unidad de todo el
pueblo de Dios. Dentro de ella es donde juega un papel la
existencia de un solo rey, como simbolo de esa unidad. Lo
fundamental para el autor es el pueblo, no el rey.

También las promesas posteriores (v.24-25) ponen al pueblo
en primer plano. Precisamente por su bien es por lo que Dios le
da a David como dnico pastor. Ver aqui un David eterno, o un
David resucitado, es ir contra el mas elemental sentido comtn.
Se trata de la descendencia davidica. Pero el autor piensa que los

reyes futuros serdn tan maravillosos para su pueblo como lo fue
David.

Si de aqui pasamos a los capitulos finales (40-48), con su
imagen de la restauracién definitiva, advertimos que la figura
del principe ocupa un puesto muy modesto. En 44,1-3 se le
reconoce el privilegio de sentarse en la puerta oriental para
comer. En 45,7-9 se habla del territorio que le corresponderi y
se le exhorta a no explotar al pueblo. 45,13-17.22-25 habla de su
funcién mediadora en el culto. En 46,4-18 aparecen diversos
temas. 48,21 vuelve a hablar de los territorios.

Lo que mis llama la atencidn es que se dé a este personaje el
titulo de «principe» (nasP’) en vez de el de «rey» (melek). Para
algunos se debe a que el titulo de rey se reserva en el libro de
Ezequiel, casi sin excepcion, para los grandes reyes de Mesopo-
tamia y de Egipto, y que los reyes pequefios deben contentarse
con el titulo de «principe». En el escrito sacerdotal (P), éste es el
titulo que se da a algunos representantes de las tribus. El hecho
de que al salvador futuro se le aplique un titulo tribal y que el de
rey se reserve para los grandes monarcas deja claro que Ezequiel
no concibe a su salvador en la linea de los grandes imperios. La
actividad del futuro gobernante se pareceri mas bien a la del

pastor *°,

En cuanto a su actividad, casi se limita a proveer de sacrifi-

®J. W. Miller, Das Verbiltnis Jeremias und Hesekiels sprachlich und
theologisch untersucht, 179s.
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cios para el culto *. Y, desde luego, se da por supuesto que el
principe no es un ser sobrehumano, sino un simple mortal,
como todos los monarcas preexilicos. Se comprenden las pala-
bras de Aytoun: «Es completamente claro- que Ezequiel no
piensa presentar a un ‘Mesias” en el sentido técnico del término
(...). Nada hay menos intrinsecamente sagrado, noble o heroico
que este personaje. No es un rey ungido por Dios ni un salvador
enviado desde el cielo» .

En definitiva, podemos decir que Ezequiel acepta la monar-
quia como institucién vilida para el futuro, a pesar de los
numerosos fallos de los reyes. Pero esto no significa que conce-
da especial atencién al tema. Como afirma acertadamente H.
Meulenbelt, las declaraciones del profeta «insisten mas en la
salvacién que en el salvador» **. Y Zimmerli saca el siguiente
balance: «... la figura del rey futuro nunca aparece como una
personalidad llena de vida, y queda muy lejos de lo que leemos
en Is 9,5s; 11,1-9 e incluso en Miq 5,1-3 y Zac 9,9. El principe es

- pastor, representante de la unidad de Israel, objeto de una gloria

a través de la cual reconocen los pueblos cémo Yahvé humilla y
exalta. Pero en ningun sitio se dice que actile positivamente (...).
Lo tnico concreto es el nombre, David, al que Yahvé anade el
epiteto tradicional, ‘mi siervo’» ¥

Quiza por esto, Becker se niega a interpretar mesidnicamen-
te las afirmaciones de Ezequiel sobre los reyes futuros. Para
Ezequiel y sus discipulos, lo realmente importante es la teocra-
cia y el sacerdocio. El principe no desempefia una funcién
salvifica, y en los capitulos 43-46.48 es «un comparsa tristemen-
te manipulado por la hierocracia». Becker se niega a establecer
una distincién entre el principe de estos capitulos y el que
aparece en 34,23s y 37,22.24s. Para él, se trata del mismo perso-
naje, sin relieve ni especial prestigio. Y si en algin momento
parece adquirir un matiz més privilegiado, se debe simplemente
al contexto . La postura de Becker resulta demasiado negativa.
Pero.es indudable que Ezequiel no figura entre los profetas

% «El nas?® no desempefia ningtn papel en la restauracion de la comunidad;
serd Yahvé quien realice sus planes desde el principio hasta el fin y, cuando se
cumplan, suscitard un pastor sobre ellos» (C. R. North, The OT Estimate of
the Monarchy, 16).

¥ W. R. Aytoun, The Rise and Fall of the ‘Messianic’ Hope in the Sixth
Century: JBL 39 (1920) 24-43; cf. 31.

* Citado por Zimmerli, Ezechiel, BK XII1/2, 916.
% BK XI11/2, 918.

© Cf. Messiaserwartung, 56ss.
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entusiasmados con el mesianismo, aunque algunos lo presenten
como una cumbre con respecto a profetas anteriores °'.

6. La época del exilio

Con el exilio, la situacién cambia radicalmente. La dinastia
davidica ha desaparecido en Babilonia. Aunque Jeconias fuese
liberado en el afo 571, no volvié a Judd. El pueblo estaba
«como ovejas sin pastor». En este momento tiene pleno sentido
recordar la antigua promesa y anunciar su cumplimiento. Lo
que anuncian estos profetas anénimos del destierro no es un
salvador definitivo, un «Mesias» con maydtsculas, sino un des-
cendiente de David, sin duda adornado de excelentes cualida-
des. Como es ldgico, esta esperanza, que ha dejado miiltiples
huellas en diversos libros, se formula de manera muy variada.
Con la incertidumbre inevitable situaria en la época del exilio
los siguientes textos.

6.1. Am 9,11-12

Aunque se discute mucho sobre la autenticidad de este
pasaje, y es posible que el debate nunca termine %, lo considero
de origen exilico.

11 «Aquel dia levantaré la choza caida de David,
tapiaré sus brechas, levantaré sus ruinas,
hasta reconstruirla como era antafio;

12 para que conquisten el resto de Edom
y todos los pueblos que llevaron mi nombre
—oréculo del Sefior, que lo cumpliri—».

El problema principal radica en saber a qué se refiere la
metifora de la «choza de David». Caben tres posibilidades:

¢ «El principe de Ezequiel es el tinico y eterno representante de Dios
pastor. Por tanto, segin Ezequiel, entre Dios y su instrumento existe una

relacién tan estrecha como no la imaginé ningtin otro profeta hasta entonces»
(J. W. Miller, Das Verbdltnis, 191).

% En favor de ella, véase el anslisis de Seybold, Das davidische Konigtum,
17-19. También la defiende, entre otros, J. Mauchline, Implicit Signs of a
Persistent Belief in the Davidic Empire: VT 20 (1970) 287-303, esp. 290s; W.
Moller, Die messianische Erwartung (Giitersloh 1906) 14-61. El tratamiento
mis detallado del problema se encuentra en A. Weiser, Die Prophetie des Amos
(BZAW 53, 1929) 282-89, que se inclina a negar la autenticidad y sita estos
versos en tiempos del exilio. Igual Gottlieb. En cuanto a la unidad del pasaje,
Kellermann piensa que el v.12, escrito en prosa, es simple comentario posterior
al v.11, escrito en verso; el 11 dataria de los primeros afios del exilio, mientras
el 12 da por supuesta una catéstrofe militar de Edom, quiza Ia que tuvo lugar el
afio 582, cuando Nabucodonosor atacé Coele-Siria.
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a) La dinastia davidica. El texto daria por supuesto que la
dinastia ha sufrido una seria prueba. No es ya la antigua «casa»
(bayt), sino una simple «choza» (sukkd), y ademis «caida»; seria
una referencia a lo ocurrido después del 586, cuando los des-
cendientes de David se encontraban deportados en Babilonia. El
oriculo expresaria la esperanza de que la dinastia volviese a
ocupar el trono y reconquistase sus antiguos dominios.

b) El imperio davidico. En este caso no hace falta pensar en
el destierro, ya que su poderio comenzé a debilitarse muy
pronto, a la muerte de Salomén (afio 931), y, salvo raros mo-
mentos de excepcién, continud su linea descendente en siglos
posteriores. Estos versos expresarian la esperanza de su restau-
racién ©, mencionando especialmente a Edom, por ser el pueblo
hermano, descendiente de Esat.

c) La ciudad de Jerusalén. La metéfora de la «choza» se usa
en Is 1,8 para describir la trégica situacién de la capital después
de una guerra: «Y Sién, la capital, ha quedado como choza
(sukkd) de vifiedo, como cabafia de melonar, como ciudad
sitiada». Las promesas posteriores de Amds («tapiaré sus bre-
chas», «levantaré sus ruinas») también encajan perfectamente en
esta interpretacién, mejor incluso que en cualquiera de las ante-
riores, ya que no es preciso recurrir a simbolismos mas o menos
rebuscados. La designacién «choza de David» podria ser un
cambio intencionado de la expresién «ciudad de David» para
subrayar el estado lamentable en que se encuentra la capital. En
esta hipétesis, los versos 11-12 se orientarian en la linea de las
promesas exilicas (sobre todo deuteroisaianas) de reconstruc-
cién y esplendor de Jerusalén *.

S6lo en la primera de estas tres posibilidades —que no me
parece la mis segura— podriamos relacionar este texto con la
promesa de Natan. Se reconoceria que la dinastia davidica ha
sufrido una gran prueba. Es una choza caida. O como una
ciudad en ruinas. Pero el profeta mantiene la antigua promesa
de 2 Sm 7, utilizando incluso férmulas semejantes . Estas
palabras reflejarian la conciencia de que la monarquia entra en

8 «Todos los pueblos que llevaron mi nombre» parece una alusion a las
diversas conquistas de David narradas en 2 Sm 8. Esta idea de la restauracién
del imperio davidico la consideran vilida para el tiempo de Amds bastantes
autores, entre los mis recientes Koch (Die Propheten, I Assyrische Zeit [Ma-
guncia 1978] 80-82) y Polley (1990).

6 Is 49,19 habla a Jerusalén de «tus ruinas, tus escombros, tu pais des-
olado». De las brechas de Jerusalén también se habla en Neh 6,1.

% «Levantaré» (g#m hifil), «reconstruirla» (banab).
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los planes de Dios como una institucién vilida para el futuro.
Pero no dice nada el texto de un rey fuera de serie, ideal. El
plural «conquisten» da a entender, mds bien, una serie de reyes.
El autor concede més importancia a la restauracién territorial
que a las cualidades de los futuros gobernantes. Carece, pues, de
fundamento hablar de mesianismo en el libro de Amés, a no ser
que se emplee este término en sentido muy amplio y ambiguo.

6.2. El «vdstago de Jesé» (Is 11,1-9)

El poema se divide ficilmente en dos partes (1-5 y 6-9), que
es frecuente atribuir a distintos autores; pero forman un hermo-
so diptico y serfa injusto desmembrarlo .

«Saldra un renuevo del tocén de Jesé,

y de su raiz brotard un vistago.

Sobre él se posari el espiritu del Sefor:

espiritu de prudencia y sabiduria,

espiritu de consejo y valentia,

espiritu de conocimiento y respeto del Senor.

No juzgara por apariencias ni sentenciara sélo de oidas;
juzgard a los pobres con justicia,

con rectitud a los desamparados.

Ejecutari al violento con la vara de su boca,

y al malvado con el aliento de sus labios.

La justicia serd cinturén de sus lomos

y la lealtad cinturén de sus caderas.

Habitara el lobo con el cordero,

la pantera se tumbara con el cabrito,

el novillo y el ledn paceran juntos:

un muchacho pequerio los pastorea.

La vaca pastari con el oso, sus crias se tumbarin juntas;
el leén comera paja con el buey.

El nifio jugara en la hura del aspid,

la criatura meterd la mano en el escondrijo de la serpiente.
No haran dano ni estrago por todo mi Monte Santo:
porque esta lleno el pais del conocimiento del Sefor,
como las aguas colman el mar».

El poema arranca hablando de un renuevo que brota del
tocén de Jesé. Esta imagen s6lo podemos captarla en todo su
contenido si recordamos los versos anteriores (10,33-34). Dios
se ha situado frente al bosque de Juda, ha desgajado el ramaje,
derribé los troncos corpulentos, cortd con el hacha la espesura.
Los arboles cayeron uno a uno, sin vida, como imagen potente

% Cf. L. Alonso Schokel, Dos poemas 4 la paz, y la bibliografia citada por
Wildberger en su comentario.
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de la destruccién de Juda y de sus instituciones. Pero en esta
naturaleza muerta reverdece la vida. Del toc6n de Jesé, sepulta-
do ya hace siglos, brotarid un vistago. Todas estas imagenes
vegetales aluden aparentemente a la «semilla santa» de 6,13.
Pero lo importante no es el simple renacer de la vida, sino el que
esa vida estd impregnada por el Espiritu de Dios. En tres binas
se describen las cualidades del jefe futuro: prudencia y sabidu-
ria, consejo y valentia, conocimiento y respeto del Sefior. Las
dos primeras presentan, con palabras casi idénticas, las mismas
cualidades indicadas por los nombres de 9,5. La Gltima bina
parece situarnos en un ambito distinto, mas intimo, de relacién
personal entre el rey y Dios: «espiritu de conocimiento y respe-
to del Sefior». Sin embargo, mis que caer en una interpretacién
intimista, debemos relacionar esta afirmacién con lo que sigue.
En numerosos textos biblicos, el conocimiento de Dios se mani-
fiesta expresamente en la prictica de la justicia en favor de los
mis débiles. Y eso es lo que dicen los vv.3-5. Aqui, el problema
no es internacional; el enemigo no es una potencia invasora. Lo
que disturba al pueblo de Dios es la presencia de malvados y
violentos, opresores de los pobres y desamparados. El rey,
cumpliendo el ideal propuesto por el Sal 72, dedicari todo su
esfuerzo a la superacion de estas injusticias.

Y se da por supuesto que tendra éxito, consiguiendo reim-
plantar en la tierra una situacion paradisiaca. Es lo que afirma la
segunda parte (vv.6-9), utilizando imagenes del mundo animal.
Estos versos van creando heterogéneas parejas de animales fuer-
tes y débiles (lobo-cordero, pantera-cabrito, novillo-leén) en
los que desaparece toda agresividad. Porque nos encontramos
en el paraiso, y todos los animales aceptan una modesta dieta
vegetariana («el lebn comera paja con el buey»), como proponia
el ideal de Gn 1,30. Y como ejemplo admirable de la unién y
concordia entre todos, aparece ese pastor infantil de lobos,
panteras y leones, ademas de ese nifio que introduce la mano en
el escondite de la serpiente. El miedo, la violencia, desaparecen
de la tierra. Es lo que quiere decir el poeta con estas imagenes
mitolégicas. Y todo ello gracias a que «estd lleno el pais del
conocimiento del Sefior». Es un don nuevo, inimaginable, en
enérgico contraste con el de un pueblo que no entiende ni
conoce (6,9-10). Y es incluso una superacién del paraiso. Por-
que ahora no habri que anhelar comer del 4rbol de la ciencia del
bien y del mal. Hay una ciencia mas profunda, el conocimiento
de Dios, y ésa no queda recluida dentro de unos limites prohibi-
dos, sino que inunda la tierra como las aguas inundan el mar.

Este poema (11,1-9) difiere en puntos importantes del ante-
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rior (9,1-6). Ante todo, porque la monarquia parece no existir
ya %. Se da por supuesto que la dinastia davidica ha sido talada,
aunque se prometa su continuidad en un futuro. Esto nos sittia
en la época posterior al afio 586. Quizi la esperanza de restaura-
ci6n fuese formulada durante el exilio o en los afos finales del
siglo VI, durante el gobierno de Zorobabel. Por otra parte, este
poema no se centra tanto en la obra portentosa de Dios cuanto
en la aportacién del soberano a un mundo mas justo. Y su obra
se limita exclusivamente a la administracién de la justicia.
Leyendo este poema en el trasfondo de los capitulos 6-12,
podemos considerarlo como el desarrollo y culminacién de la
idea expuesta en 9,6: tras la desaparicién de la guerra y del
invasor, lo Gnico importante es que no existan nuevas victimas
de una violencia interna.

Se impone de nuevo la pregunta: ¢habla el profeta de un rey
histérico concreto o de un excelso personaje futuro? Gress-
mann, uno de los mayores defensores de la segunda opinién, se
expresa del modo siguiente: «Este Mesias es un semidiés. Inspi-
rado por el Espiritu de Yahvé, posee una ciencia y un poder
divinos. Mientras el juez humano decide por lo que ve y oye, el
Mesias se halla por encima de eso; penetra directamente los
corazones de los hombres, como Dios, y su sentencia es infali-
ble. No precisa cetro, ni guardias, ni verdugo para que se
cumplan sus decisiones; basta una palabra de su boca para
acabar con el malvado. El principe humano se cifie la cintura
con la espada o —«abstractum pro concreto»— de valor; por el
contrario, las armas del Mesias son la fidelidad y la justicia» .
En la misma linea escribe Feuillet: «Este principe del que habla
Isaias difiere mucho de los reyes ordinarios (...) su reino provo-
ca la conversién moral de la humanidad (...) se trata de una
vuelta a la inocencia y a la armonia perfectas» .

Sin embargo, de nuevo debemos recordar el lenguaje corte-
sano, inspirado en la ideologia sobre la monarquia sacral. Todo
esto podia decirse —de hecho se decia— a propésito de un rey
cualquiera.

¥ Este es uno de los puntos mis debatidos. Gressmann niega expresamente
que del v.1 pueda deducirse la desaparicién de la dinastia davidica. Todos los
defensores de la autenticidad piensan lo mismo. En contra, véase Mowinckel,
El gue ha de venir, 19, nota 16.

 Der Messias, 247.

© Le messianisme du livre d’Isaie, 226.
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6.3. Los nuevos pastores
y el «vdstago justo» (Jr 23,1-6)

La coleccién de Jeremias dirigida «A la Casa real de Judd» fue
completada en la época del exilio afiadiendo unos versos finales.
Después de denunciar a los reyes precedentes, que «dispersaron
mis ovejas, las expulsaron y no hicieron cuenta de ellas» (vv.1-2),
Dios mismo interviene para congregar de nuevo a su rebafio (v.3)
y le sefiala nuevos pastores (v.4). De forma un tanto sorprendente,
se habla inmediatamente después de un solo rey:

«Mirad que llegan dias —oriculo del Sefior—

en que daré a David un vistago justo.

Reinari como rey prudente,

y administraré la justicia y el derecho en el pais.

En sus dias se salvard Judd, Israel vivird en paz,

y le darin el titulo “Sefior, justicia nuestra”» (23,5-6).

¢No se contradicen los numerosos pastores del v.4 y el
Ginico rey del v.5? A primer vista, si. Y esto impulsa a ciertos
autores a considerar los vv.5-6 un afiadido posterior °. Otros
afirman que el titulo del rey futuro («Sefior, justicia nuestra») es
una clara referencia a Sedecias, cuyo nombre significa: «Sefior,
mi justicia», y atribuyen el oriculo al profeta ”'. En este caso,
los diversos pastores del v.4 no serian reyes, propiamente ha-
blando, sino ministros y oficiales de la corte, como piensa
Rudolph.

¢Podemos calificar Jr 23,5-6 de texto mesidnico, es decir,
referente al monarca ideal de los altimos tiempos? No resulta
claro. En cualquier caso, las expresiones usadas por el profeta
son mucho mis modestas que las de Isaias 0 Miqueas. Se mue-
ven en un plano muy realista, y mas que fijarse en cualidades
sobrenaturales o sobrehumanas se centra en la actividad del
monarca futuro y en el bienestar que traeré al pais. Como indica
Cornill: «A este Mesias sélo se le atribuyen cualidades pura-
mente éticas: no se dice nada de acciones militares ni de éxitos
politicos; quien tenemos ante nosotros no es un héroe victorio-
so ni un conquistador afortunado, sino un rey justo y piadoso,
que implanta el derecho y la justicia en el pais» 2. Como conse-

® Duhm, Marti, Volz, Mowinckel.
" Rudolph, Steinmann, Weiser, Gelin, Coppens, Becker, Sekine.

 Das Buch Jeremia, 264. Sobre la férmula «establecer la justicia y el
derecho», véase M. Weinfeld, Justice and Righteousness in Israel .ﬂnd the
Nations: Equality and Freedom in Ancient Israel in Light of Social Justice in the
Light of Ancient Near East (Jerusalén 1985) [recensién muy positiva en JBL
106 (1987) 316-8].
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cuencia, el pueblo vuelve también a la época (idealizada) de
David: Juda e Israel juntos de nuevo, salvados y seguros. Curio-
samente, el oriculo termina por donde deberia haber comen-
zado: con la imposicidn del nombre. Quizd para indicar que no
se trata de un proyecto (que podtia fracasar como tantos otros),
sino de una realidad. El nombre insiste en lo que ya se dijo
desde el principio: Yahvé es el autor de todo, la causa de nuestra
justicia. Este matiz parece mis importante que la posible refe
rencia a Sedecias ”.

6.4. Jr30,8-9

Diyjimos a propésito de Os 3,5 que este texto podia enten-
derse en el contexto de los deseos de reunificacién de todas las
tribus, durante el reinado de Josias. Una formulacién muy
parecida la encontramos en Jr 30,8-9:

«Aquel dias romperé el yugo de tu cuello
y haré saltar las correas;

ya no servirin a extranjeros,

servirdn al Sefior, su Dios,

y a David, el rey que les suscitaré».

En este caso, probablemente se trata de una formulacién
exilica o postexilica, ya que no existe un monarca davidico, sino
que Dios promete «suscitarlo».

6.5. «Y ti, Belén...» (Miq 5,1-3) 7

El libro de Miqueas es famoso por la profecia citada en el
evangelio de san Mateo sobre Belén como patria del Mesias
(Miq 5,1-3).

7 El oraculo sera reelaborado en 33,14-16, que lo recoge con ligeras modifi-
caciones. Vuelve a prometerse un descendiente a David, pero quien recibe el
nombre de «Yahvé nuestra justicia» no es él, sino la ciudad de Jerusalén.

7 Sobre las ideas mesianicas en Miqueas, cf. el extenso anilisis de 5,1-5 en
B. Renaud, La formation du livre de Michée (Paris 1977) 219-54. Otros
articulos interesantes son: J. Coppens, Le cadre littéraire de Mi 5,1-5, en Near
Eastern Studies in Honor of W. F. Albright (Baltimore 1971) 57-62; Th.
Lescow, Das Geburtsmotiv in den messianischen Weissagungen bei Jesaja und
Micha: ZAW 79 (1967) 172-207; ]. T. Willis, Micha IV 14 -V 5: A Unit: VT 18
(1968) 529-47; A. H. van Zyl, Messianic Scope in the Book of Micah: OTWSA
(1973) 62-72; F. Salvoni, Il vaticinio di Michea: RicBR 10 (1975) 31-42.
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a) El ordaculo primitivo

Por desgracia, este oriculo es de los mis complejos y discu-
tidos. Resulta dificil delimitar el comienzo y el final; por otra
parte, hay una serie de saltos y contradicciones que no favore-
cen la unidad 7. Por eso, los comentaristas se han lanzado con
entusiasmo policiaco a la caza y captura del posible oriculo
original. Naturalmente, no se ponen de acuerdo. Algunos auto-
res incluso han cambiado de opinién en el espacio de pocos afios
(cosa comprensible e incluso digna de elogio). En consecuencia,
el elenco de opiniones es bastante variado .

Conviene dejar claro que la delimitacién del oriculo influye
decisivamente en la imagen del jefe. De los vv.4-5 depende que
se llegue a una concepcién mis o menos politica y militar. Por
otra parte, aun suponiendo que detectisemos con certeza el
oraculo primitivo, también debemos valorar los anadidos poste-
riores.

Teniendo en cuenta que la férmula webaya («y serd») apare-
ce cuatro veces en Miq 5 (versos 4,6,7,9), lo mis obvio es pensar
que en 5,4 comienza un nuevo oriculo. Por consiguiente, debe-
mos limitar nuestra investigacion a los versos 5,1-3, al menos en
un primer momento. Como hemos indicado, el v.2 interrumpe
la relacidn entre 1y 3. Por eso, el posible ordculo original seria:

7> Entre ellos se encuentran los siguientes datos: a) En el v.1 habla Dios,
como es natural en primera persona; sin embargo, en el v.2 se habla de Dios en
tercera persona. Por otra parte, el v.3 empalma perfectamente con el 1. Todo
esto hace suponer que el v.2 es un afiadido posterior. b) El verbo wysbw (3b),
que la NBE traduce «y habitardn tranquilos» y B] «se asentarin bien», hace
referencia al pueblo en medio de una serie de afirmaciones sobre el jefe, y
también es considerado afiadido posterior por algunos comentaristas. c) Las
tres palabras iniciales del v.4, webayd zeb salém, prescindiendo de c6mo deban
ser traducidas, son relacionadas por los autores bien con lo anterior, cerrando
el ordculo 1-3, bien con lo que sigue, abriendo paso a las afirmaciones de los
v.4-5. d) En estos v.4-5 se habla de la liberacion con respecto a Asiria, pero con
una diferencia notable: en 4b-5, la liberacién la lleva a cabo un «nosotros»,
enfrentando siete pastores, ocho capitanes, que actuardn de forma cruel y
vengativa; sin embargo, en 5b quien salva es un individuo, que seria norma
identificar con el jefe anunciado en 5,1. ¢) Finalmente, la figura del jefe potente
y victorioso contrasta con la del juez de Isracl hetido y humillado del que s¢
habla en 4,14. Por eso algunos autores incluyen también este verso en el
conjunto del oriculo.

% De menos a mis encontramos todas éstas: 5,12.3 (Lescow en 1972);
5,1.3a (W. H. Schmidt); 5,1.3 (Coppens, Renaud, Lescow en 1967);
5,1.32.42.5b (Duhm, Alt, Junker, Herrmann); 5,1-4a (McKeating); 5,1-4a.5b
(Beyerlin, Rudolph); 5,1-3.5b.4a (Vuilleumier, en el orden indicado); 5,1-3
(Weiser); 4,14-5,5 (Willis, Allen). '
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1 Pero ui, Belén de Efrata, pequefia entre las aldeas de Juda,
de ti, para mi, saldr4 el que ha de ser jefe de Israel:
su origen es antiguo, de tiempo inmemorial.

3a  En pie pastoreard con el poder del Sefor,
con la majestad del nombre del Sefior, su Dios».

Este breve oriculo pertenece por su género a los oriculos
tribales (Westermann), dirigidos a un clan o una tribu para
cantar su poderio o anunciar su futuro (véase Gn 49; Dt 33). En
este caso, la beneficiaria del oriculo es Belén. El hecho de haber
sido patria de David no impide que siga siendo una pequena
aldea de Judi. Sin embargo, la idea tan biblica de que los
pequenos seran enaltecidos resuena aqui una vez mis.

b) sBelén contra Jerusalén,
o vuelta a los origenes?

¢Hay que ver en estas palabras del profeta un desprecio
profundo hacia Jerusalén, un rechazo de la capital maldita y
opresora en favor de la humilde Belén? Asi piensa algtin comen-
tarista, como Herrmann. En este caso, el profeta estaria tirando
por tierra una de las tradiciones basicas de Juda: la eleccién
divina de Jerusalén. Esta idea encontraria su confirmacién en
Migq 3,9-12, donde lo tnico que se espera de la capital es que se
convierta en un cerro de brefas, aniquilada por la célera de

Dios.

Sin embargo, otros comentaristas opinan que la idea basica
del texto no es el rechazo de Jerusalén, sino la vuelta a los
origenes. Una salvacion total no puede ser simple continuacién
del momento lastimoso que vive el autor. Hace falta un corte,
una vuelta al pasado remoto, ideal, equivalente a la vuelta al
paraiso. Por eso se menciona a Belén, patria del rey ideal,
David. Algo parecido afirma Is 11,1-5 cuando dice que el rey
futuro nacerd del «tronco de Jesé», remontindose con ello a los
origenes mismos de la dinastia davidica. En vista de lo anterior,
resulta claro que las palabras «su origen es antiguo, de tiempo
inmemorial» no hablan de una preexistencia del jefe; se refieren
al momento histérico de David, lejano ya de varios siglos.

¢) La funcién del jefe

Mais importante que lo anterior es tener presente la funcién
que desempeiia el jefe anunciado. Nace en Belén, pero toda su
existencia estd en funcién de Dios («para mi») y del pueblo
(«jefe de Israel»). Resuena aqui la profecia de Natin («Yo te
saqué de los apriscos... para ser jefe de mi pueblo, Israel», «él
serd para mi un hijo»: 2 Sm 7,8.14). Y esta misién mediadora
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entre Dios y el pueblo se explicita atin més en el v.3. El nuevo
jefe, como David, «pastoreari» a su pueblo. Pero lo hari con el
poder y la ayuda de Dios. Es un tema que hemos encontrado
también en Is 9,1-6; 11,1-5. Sin el Senor, sin su ayuda, incluso
este jefe anhelado seria un vulgar cabecilla sin fuerza ni presti-
gio. Sélo Dios es el verdadero rey y el auténtico salvador.

Quiza extrafie a alguno la brevedad del oriculo. Pero dice
todo lo esencial. Anuncia la venida de un verdadero jefe y
pastor, idéntico al David idealizado y deformado por la tradi-
cién, convertido en una figura casi mitica, muy lejana de la
realidad histérica. Pero esto es secundario. La deformacién esti
al servicio de un mensaje de salvacion.

Naturalmente, la interpretacién del oriculo depende del
momento histérico en el que lo situemos. Quienes lo atribuyen
al profeta Miqueas y lo datan a finales del siglo VIII deben
interpretarlo como una critica feroz y radical al rey Ezequias.
Seria una manera —nada elegante por cierto— de negarle toda
autoridad sobre el pueblo de Dios. No es él el verdadero jefe de
Israel, no pastorea a sus subditos con el poder de Dios. Lo
tnico que puede esperarse de él es que desaparezca para dar
paso al verdadero jefe de Israel. Asi piensan Gressmann, Sey-
bold y W. H. Schmidt.

Pero el texto:'que comentamos se entiende mucho mejor
como promesa formulada siglos mas tarde, cuando ya no existia
rey, durante el periodo exilico o el postexilico. Tenia entonces
pleno sentido consolar al pueblo con la esperanza de un monar-
ca ideal, idéntico al gran David. Tal es la interpretaciéon de
Lescow, Renaud y otros.

En cualquier hipétesis, lo que domina el oréculo es laidea de
salvacién, la seguridad de que el pueblo no vagara «como ovejas
sin pastor». Y, aunque Dios podria ser el «pastor», nuestro
texto se orienta en la linea de los que aceptan una colaboracién
humana a la hora de gobernar al pueblo.

d) Relectura posterior

Este oraculo inicial crecié con el tiempo, adquiriendo mati-
ces nuevos, que no deformaron el original, sino que lo comple-
taron. Es dificil reconstruir el proceso de formacién. Pero pare-
ce que las referencias temporales del v.2 («<hasta el tiempo») y 3b
(«entonces») se corresponden. Esto hace pensar que ambas
frases proceden de la misma mano. ¢(Qué pretende decirnos su
autor? Probablemente, intenta justificar la tardanza de la salva-
cién. El oraculo inicial constituia un claro mensaje de esperan-
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za. La realidad fue muy distinta. Pasaron los afios sin que se
cumpliera lo prometido. Y un autor, para explicar esta dilacién,
anade los vv.2.3b. Antes de que aparezca el jefe, tendrd lugar un
periodo de abandono por parte de Dios, y deberdn cumplirse
dos condiciones previas: el alumbramiento de la «embarazada»
y la reunificacién de los hermanos. Ambas condiciones resultan
bastante misteriosas y dificiles de interpretar.

Ante todo, ¢quién es la embarazada a punto de dar a luz? ¢Se
trata de una referencia a la misteriosa mujer de Is 7,14, como
piensan muchos autores ’? ¢Es la madre del Mesias, como
afirma Gressmann? ¢O la del rey, como dice Allen? ¢ No habria
que pensar mas bien en Sién/Jerusalén, a la que se ha presentado
como parturienta poco antes (4,9b.10a)? 7 En otras palabras,
¢se trata de que Dios abandona a su pueblo hasta el momento en
que nazca el jefe de Israel, o hasta que Sién, desprovista de hijos

tras el destierro, dé a luz una nueva comunidad?

Por otra parte, ¢qué significa la frase «y el resto de sus
hermanos vuelva a los hijos de Israel»? ¢Quién es «el resto de
sus hermanos»? Mowinckel y Coppens piensan en los davidas
desterrados. Van Hoonacker, Gressmann, Beyerlin, Allen, en
los desterrados del Reino Norte. Sellin y Hammershaimb afa-
den a este grupo el de los desterrados por Senaquerib del reino
Sur. Notscher habla de la élite que marché a Babilonia en el 586.
Rudolph traduce «el preferido de sus hermanos» y lo refiere al
jefe del v.1.

Pienso que el v.2 se refiere a la fecundidad de Jerusalén ” y a
la vuelta de los desterrados. Cuando se cumplan estas dos
condiciones —y no sabemos si el autor pensaba en un plazo
corto o largo—, este nuevo pueblo no deberi temer el abandono
o la anarquia. Contara con el mejor de los gobernantes. Por eso,
como afirma 3b: <habitaran tranquilos, porque entonces su
poderio se extenderd hasta los confines de la tierra».

El conjunto de los vv.1-3 ofrece temas muy tipicos del
periodo exilico / postexilico: anuncio de un nuevo David, fe-
cundidad de Jerusalén, reunificacion del pueblo bajo un solo
jefe, paz y prosperidad. El debate entre los comentaristas por
decidir si el «mesias» de Miqueas es una figura puramente
politica (Rudolph, Herrmann, Lescow) o exclusivamente reli-

7 Wellhausen, Sellin, Van Hoonacker, Nétscher, Crook, Junker, Allen,
etc.

7 Asi piensan Lescow, Coppens, Cazelles.
7 Véase el mismo tema en Is 49,21; 51,1; 66,7.8 etc.
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giosa (Renaud) parece artificial e injusto. Ambos aspectos que-
dan claros en el texto y corresponden a la época en que surgié.
Un jefe que gobierna con el poder de Dios no se limitara a
extender sus dominios y salvar a su pueblo. Traer4, de acuerdo
con la antigua tradicién monarquica, toda clase de bendiciones,
entre ellas la intima vinculacién del pueblo y Dios. Es posible
que en algiin momento se subrayase el matiz politico, y quizi
asi se explique la relacién con los vv.4-5, especialmente con 5b.
Pero esto no excluye el aspecto religioso. Con razén, este texto
de Miqueas se convirtié con el paso del tiempo en uno de los
textos «mesidnicos» mds clasicos.

6.6. La democratizacion de la esperanza

Seria injusto pensar que la relectura de la promesa de Natin
s6lo se dio dentro de los grupos partidarios de la monarquia.
También otros sectores opuestos a dicha mentalidad, que sélo
esperaban la instauracién del reino de Dios (teocracia), sin
necesidad de un rey davidico, leyeron dichos poemas con un
enfoque distinto. Lo importante no es el Ungido del Sefior,
como personalidad individual, sino la comunidad que encarna 'y
vive los valores expuestos *

De hecho, la interpretacién comunitaria de 7,14ss (la «don-
cella» es Sién, y Emmanuel el resto santo) és bastante antigua y
sigue contando con adeptos. Pero no es aqui donde recae el peso
mayor de los argumentos. Otros datos parecen mas seguros y
objetivos.

Por ejemplo, comentibamos que en 7,15 se habia afiadido la
dieta del nifio («comerd requesén con miel»), lo que le daba
precisamente un caricter extraordinario; pues bien, en 7,22 se
afirma que el «resto» salvado de la catastrofe, el nuevo Israel,
tendra esa misma dieta. Esta pequefia comunidad, purificada y
salvada a través del castigo, es el verdadero Emmanuel ®.

También la oscura frase de 9,2 hirbita haggoy 16 podria
reflejar esta misma preocupacién comunitaria. En nuestras tra-
ducciones acostumbramos leer «acreciste la alegria» (birbita
haggili), que se basa en correccién propuesta por W. Selwyn en
1848 y que ha sido universalmente aceptada. Pero, de acuerdo

% Sobre el tema, véanse las dos obras de J. Becker, Isaias ~ Dey Prophet #nd
sein Buch, y Messiaserwartung im AT.

¥ Otros piensan que lo original es 7,22, y que de aqui pas la dieta 2 7,15
Pero esto parece menos exacto,



522 / El mensaje

con ciertos autores, la frase que actualmente nos ofrece el texto
hebreo, que significa «le aumentaste el pueblo», seria una pri-
mera relectura, la méis primitiva, referente a la fecundidad de la
nueva Sién *. «La correccién ... identifica «la gran luz» que
ilumina al pueblo (v.1) con el crecimiento tan esperado de la
comunidad de los justos» *.

Otro claro ejemplo de relectura comunitaria lo tenemos en
11,10. En este caso parece que «la raiz de Jesé» erguida como
ensena de los pueblos no es el mismo personaje del que se habla
en 11,1-5. Es, mds bien, ese «resto» del que habla 11,11, en una
linea muy semejante a la de 4,2-3 ¥ y a las metdforas vegetales
de 27,6 («llegarn dias en que Jacob echara raices, Israel echard
brotes y flores y sus frutos cubriran la tierra»).

Dentro de esta orientacién advertimos igualmente que se
atribuyen al pueblo los dones esperados en el rey: la posesién
del espiritu * y la practica de la justicia *.

Seria interesante analizar el libro de Isaias desde esta pers-
pectiva. Aunque a alguno le resulte extrano, la idea del resto
santo, de la comunidad ideal, fue mucho mis importante para
los autores posteriores a Isafas que el ideal estrictamente mesia-
nico, individual. Quienes conocen las circunstancias de la co-
munidad postexilica, que dio forma al libro de Isafas, compren-
derin esto perfectamente. Es un simple problema de realismo,
de aceptacién de la historia. La monarquia davidica queda rele-
gada al pasado. Muchos pensarian que no se perdia demasiado
con ello. Los frutos histéricos de la dinastia eran bastante
menores de lo que podrian hacer suponer los cantos elogiosos y
entusiastas de los poetas y profetas cortesanos. Sélo quedaban
dos opciones: esperar un monarca ideal, sobrehumano, o con-
fiar en el reinado de Dios, sin necesidad de intermediarios. De
hecho, ambas opciones son compatibles, como demuestran cier-
tos textos de Ezequiel.

* Esta lectura estd avalada por numerosos manuscritos hebreos, el Targum
y la versi6n sirfaca (Pechitta). Mas tarde no se entendié el /6 («le») y se
interpret$ negativamente como [o” («no»).

¥ J. Vermeylen, Du prophéte Isaie, 240. Sigue en esto a Becker.

* Nétese el paralelismo entre «el vistago del Sefior» y «los que queden en
Sién... los inscritos en Jerusalén entre los vivos».

¥ Cf. 28,6; 31,15; 44,3; 59,21.
% 26,2; 32,16s; 60,21.
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7. La esperanza se hace carne

Las ansias de restauracién de la dinastia davidica, tan poten-
tes en ciertos ambientes del exilio, parecen encontrar su realiza-
cién en torno al afio 520, con la figura de Zorobabel, nieto de
Jeconias, nombrado por los persas gobernador de Judi. Dos
profetas, Ageo y Zacarias, fomentan esta esperanza. Quede
claro desde el comienzo que no se trata de un rey ideal, del
«Mesias» con mayitiscula, sino de un personaje concreto que
encarna la antigua promesa.

7.1. Ageo?

Este profeta, preocupado fundamentalmente por la recons-
truccién del templo, sélo trata el tema que nos ocupa en un
breve oriculo dirigido a Zorobabel:

«Haré temblar cielo y tierra,

volcaré los tronos reales,

destruiré el poder de los reinos paganos,

volcaré carros y aurigas,

caballos y jinetes moririn a manos de sus camaradas.
Aquel dia te tomaré, Zorobabel, hijo de Sealtiel,
siervo mio —oraculo del Sefior-,

te haré mi sello porque te he elegido—

ordculo del Seor de los ejéreitos—> (Ag 2,21-23).

El oriculo, fechado a finales del ano 520 o, quiza mejor, un
afio antes, a fines del 521 %, desarrolla dos temas muy relaciona-
dos entre si: la destruccién del poder pagano y la restauracion
de la monarquia davidica. Con esto tltimo, Ageo elimina la

¥ ]. Alonso Diaz, La esperanza davidico-mesidnica a partir de la crisis del
destierro: CuBib (1971) 72-85; M. K. Beyse, Serubbabel und die Konigser-
wartungen der Propheten Haggai wnd Sacharja (Stuttgart 1972); M. J. Lagran-
ge, Notes sur les prophéties messianiques des derniers prophétes: RB (1906)
67-83; G. Sauer, Serubbabel in der Sicht Haggais und Sacharjas, BLAW 105
(Berlin 1967) 199-207; K. Seybold, Die Kénigserwartung bei den Propheten
Haggai und Sacharja: Jud 28 (1972) 69-78; R. T. Siebeneck, The Messianismus
of Aggeus and Proto-Zacharias: CBQ 19 (1957) 312-28.

% La fecha que da el libro es 24 del IX del segundo afio de Darfo. General-
mente se piensa que es el 18 de diciembre del 520. Pero Bickerman afirma que
el segundo afio de Dario comenz6 en Judea y Siria el 14, IV del 521; por tanto,
el ordculo de 2,20ss habria sido pronunciado el 30 de diciembre del 521; cf. E.
Bickerman, La seconde année de Darius: RB 88 (1981) 23-28. Esta fecha irfa
mejor con el contenido del oriculo. Si Dario restableci6 la paz en el imperio
durante el afio 520, no es 16gico que el profeta espere a fines de ese mismo afio
una convulsién internacional. En cambio, encajaria muy bien a finales del 521,
cuando la situacién todavia es incierta. De todas formas, no debemos juzgar a
los profetas con categorias muy légicas.
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amenaza pronunciada por Jr 22,24 contra Jeconias, abuelo de
Zorobabel: «;Por mi vida!, Jeconias, hijo de Joaquin, rey de
Juda, aunque fueras el sello de mi mano derecha, te arrancaria y
te entregaria en poder de tus mortales enemigos».

Estas palabras de Jeremias ayudan a entender las de Ageo.
Porque su oriculo no anuncia al pueblo un beneficio divino. Se
dirigen al gobernador, insistiendo en que Dios vuelve a mirar
con agrado a un descendiente de David: «te tomaré», «te haré
mi sello», «te he elegido», «siervo mio». Lo importante no es lo
que Zorobabel hari por el pueblo, sino lo que Dios hace por
Zorobabel. Podemos decir que Ageo repite, con palabras muy
distintas, el nacleo de la profecia de Natdn: «Yo te construiré
una Casa, tu casa y tu reino permaneceran por siempre en mi
presencia». Dios es fiel a su antigua promesa.

Se da por supuesto que Zorobabel serd un buen rey, pero
esto resulta secundario en el contexto, y por eso no lo desarrolla
el profeta. Por lo demis, Ageo no concibe a Zorobabel como un
rey sobrehumano, dotado de cualidades excepcionales. Algunos
han querido ver algo de esto en la metifora del «sello»; Zoroba-
bel seria como el remate de la obra del Senor. Sin embargo, Ia
eleccin de esta imagen se fundamenta en el texto de Jeremias y
no debemos forzarla. Lo tnico que quiere decir Ageo es que
Zorobabel sera para Dios algo tan precioso como un «sello»;
recupera esa dignidad que perdi6 su abuelo Jeconias.

Como casi siempre, existen diferencias notables en la forma
de valorar las afirmaciones del profeta. Lagrange no se muestra
muy entusiasta: Zorobabel esti muy lejos de desempenar un
papel mesidnico activo; «sobre todo, nos resulta completamente
imposible saber qué idea se hacia Ageo del Mesias» ¥. En senti-
do contrario se expresa Rudolph; da mucha importancia al
titulo «siervo mio», concedido antes a David (1 Re 11,34; Sal
78,70). De esta forma, Zorobabel se convierte en garante de la
paz prometida al templo y a Jerusalén y se le encomienda una
mision nueva, que llevara a cabo en el momento final descrito en
21b.22; «es decir, es el Mesias, aunque no se use el nombre
expresamente». El texto tiene caricter escatolégico, mesianico,

aunque la promesa no se cumpliese *.

Personalmente, pienso que Ageo promete la restauracion de

¥ A. c, 69.
® KAT XIII/4 (Giitersloh 1976) 55.
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la dinastia davidica sin entrar en més disquisiciones sobre el
tema. No pidamos demasiados detalles a un profeta que sélo
nos ha dejado dos paginas.

7.2. Zacarias”!

Aunque Zacarias, contemporaneo de Ageo, corpienza ex-
hortando a la conversion, el profeta parece convencido de que
Dios ha decidido la pronta restauracién de ]u'd?i y ]erusalér}.
Esta esperanza la ha expresado en una serie de visiones conteni-
das en el bloque central de su obra (1,7-6,15).

Para nuestro estudio interesan especialmente las referencias
a la dinastia davidica, que se formulan de forma distinta: ha-
blando de Zorobabel, y hablando del Germen. En el texto
actual, a Zorobabel s6lo se lo menciona expresamente en
4,6b-10, relacionandolo con la construccién del templo:

«Esto dice el Sefor a Zorobabel: No cuentan fuerza ni riql.Jeza, lo
que cuenta es mi espiritu —dice el Sefior de los ejércitos—. gQ/ulén. eres
tli, montafa sefiera? Ante Zorobabel serds allanada. El sacara la piedra
de remate entre exclamaciones: “;Qué belia! {Qué bella!”».

El Sefior me dirigi6 la palabra: Zorobabel con sus manos puso los
cimientos de esta casa y con sus manos la terminard. Y asi sabrds que el
Sefior de los ejércitos me ha enviado a vosotros. El que despreCIaba los
humildes comienzos, gozara viendo en manos de Zorobabel la piedra

emplomada».

El texto plantea serios problemas de interpretacion a propo-
sito de la montafia y de la piedra . Pero queda claro que el

" J. Alonso Diaz, La esperanza davidico-mesidnica a partir de la crisis del
destierro: CuBib (1971) 72-85; J. G. Baldwin, Semah as a Techr.ucal Term in
the Prophets: VT 14 (1964) 93-97; M. Barker, The Two Figures in Zechariah:
HJ 18 (177) 38-46; M. K. Beyse, Serubbabel und die Konigserwartungen der
Propheten Haggai und Sacharja (Stuttgart 1972); W. D_omr?ershausen, Der
«Spross» als Messias-Vorstellung bei Jeremia und Sacharja: TUTQ 148 (1968)
321-41; G. Rinaldi, Il «Germoglio» messianico in Zaccaria 3,8; 6,12, en 1l
Messianismo. Atti della XVIII Settimana Biblica Italiana (Brescia 1966) 179-91;
G. Sauer, Serubbabel in der Sicht Haggais und Sacharjas, BZAW 105 (Berlin
1967) 199-207; E. Sellin, Sernbbabel. Ein Beitrag zur Ge.scb.zchte der messiani-
schen Erwartung und der Entstehung des Judentums (Leipzig 1898), esp. 7-28(;
K. Seybold, Die Konigserwartung bei den Propheten Haggat und Sacharja: Ju
28 (1972) 69-78; R. T. Siebeneck, The Messianismus of Aggeus an% Pro;o—
Zacharias: CBQ 19 (1957) 312-28; A. S. van der Woude, Die beide Sohne legsl
Ols (Sach 4:14): Messianische Gestalten?, en Travels in the World of the Od
Testament, Homenaje a M. A. Beek (1974) 266-8; 1d., Zerubbabel en ae
messiaanse verwachting van het profeet Zecharia: Kerk en Theol 36 (1985)
89-98; Id., Serubbabel und die messianischen Erwartungen des Propheten
Sacharja: ZAW 100 Suppl (1988) 138-56.

2 B, Sellin, Der Stein des Sacharja: JBL 50 (1931) 424-9; 1d., Noch einmal
der Stein des Sacharja: ZAW 59 (1942/43) 59-77.
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descendiente de David, igual que Salomén en tiempos antiguos,
sera el responsable de la ansiada reconstruccion del templo. Este
dato, confirmado por la predicacién de Ageo, resulta absurdo
ponerlo en duda.

Tenemos también dos referencias al descendiente de David
en los textos que hablan del «Germen» (3,8; 6,12-13). Curiosa-
mente, las dos aparecen en palabras dirigidas al sumo sacerdote
Josué, y existe una clara relacion entre ellas. En el primer caso,
Dios dice que va a traer a su siervo Germen (3,8). En el segun-
do, casi parece que estd ya presente (6,12-13).

La primera mencion se inserta en 3,8-10, versos que la
mayoria de los autores consideran afiadidos posteriormente a la
cuarta visién (3,1-7) y que son al mismo tiempo los mas difici-
les *

«Escuchad, Josué, sumo sacerdote, y los companeros que estais

sentados delante de él: son figuras proféticas ™ de que yo he de traer a
mi siervo Germen».

Dos cosas quedan claras: la primera, que Dios traerd a un
descendiente de David para que reine sobre la comunidad. La
relacién con el «germen justo» de Jr 23,5-6 es evidente, y obliga
a pensar en una figura regia. La segunda, que Josué y sus
compaieros (sean los demis sacerdotes, o todo el pueblo, como
piensa Sellin) son signo y garantia de esa venida **. Pero todo lo
demads resulta oscuro. No sabemos quién es el Germen, cuindo
vendra, ni que labor llevara a cabo.

La segunda mencién del Germen estd inserta en el contexto
de la fabricacion de una corona para el sumo sacerdote Josué
(6,9-15). En el momento de ponérsela en la cabeza, o de consig-
nérsela para su custodia *, Zacarias tendra que decirle:

? Cf. A. Petitjean, La mission de Zorobabel et la reconstruction du temple.
Zach., II1, 8-10: ETL 42 (1966) 40-71; A. E. Riithy, «Sieben Augen anf einem
Stein»: TZ 13 (1957) 523-9.

* Es dificil traducir la expresién ‘ansé mofet, cuyo sentido es también discuti-
do. Parece tratarse de que Josué y los sacerdotes son signo y garantia de la venida
del «Germen», 0 que son «tipo» de ese Germen, como piensa Eichrodt.

* W. Eichrodt, Von Symbol zum Typos: TZ 13 (1957) 509-22. mofet no se
refiere a un testimonio que dan los sacerdotes, sino a algo que hace Dios en
ellos, convirtiéndolos en signo de la salvacién futura como mediadores entre
Dios y los hombres. Asi se comprende la relacién de 3,8 con lo anterior, ya que
Dios garantiza en el sentido mias pleno tanto el bienestar espiritual como la
existencia politica de Israel (p. 512).

% Esta es la interpretacién que ofrece Van der Woude de la expresién samta
bero’s, como equivalente a natan lifné. No se trata de que la corona sea para
Josué, sino para el Mesias futuro.
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«Asi dice el Sefor de los ¢jércitos: He aqui el hombre llamado
Germen, que germmara El construiri el templo el asumira la digni-
dad y se sentari en el trono para gobernar, mientras el sumo sacerdote
se sentard en el suyo, y reinard la concordia entre los dos».

Desde Wellhausen ha sido frecuente sustituir en este pasaje
el nombre de Josué por el de Zorobabel. Aparentemente, todo
resultaria més claro. Para el gobernador se construye la corona,
y a él se le habla de recibir la dignidad regia. Mis tarde, cuando
Zorobabel fracasé politicamente y desaparecié de la escena, se
habria sustituido su nombre por el de Josué. Durante afios, esta
teoria ha gozado de gran estima. Hoy vuelven a plantearse
antiguas objeciones. ¢Por qué no se suprimié también el nom-
bre de Zorobabel en 4,6b-10? ¢ Dénde se justifica la teoria del
fracaso politico de este personaje? ¢ Cémo se demuestra que el
Germen es Zorobabel y no otro personaje futuro?

Por eso, algunos autores prefieren mantener el texto tal
como se encuentra ”’, Josué recibe la corona como signo de la
venida de un personaje futuro que llevari a cabo la construccién
del templo, se sentaré en el trono para reinar y estara en buenas
relaciones con el sumo sacerdote.

¢Quién es este personaje? Dos interpretaciones principales
existen . La mds difundida ve en el término Germen una
referencia al nombre y al destino de Zorobabel (= semilla de
Babilonia). El brote de Babilonia se convierte en brote de su
propia tierra. Era un desterrado, ahora un hijo auténtico de su
patria. Zacarias eligié el nombre probablemente basdndose en Jr
23,5.6; Is 11,1; Ez 17,22, pero lo utiliza en 6,12 de forma muy
personal ”. Otros autores ven en el Germen a un rey futuro,
que llevari a cabo la reconstruccién del templo escatolégico, en
la que participard gente venida de lejos (v.15). Este pasaje no
tiene nada que ver con la reconstruccion del templo que llevé a
cabo Zorobabel, y el Germen no es este personaje '“.

7 Un camino intermedio es el de Beyse, que completa el verso 11, viendo
en él la doble coronacién de Zorobabel y de Josué.

% Me parece poco convincente la teoria de M. Barker, The Two Figures in
Zechariah: H] 18 (1977) 38-46, que cree que el Germen es un sacerdote de
fuera de Jerusalén.

* E. Sellin, Serubbabel, 7-28. También Edelkoort, Elliger, Mitchell, Dom-
mershausen, se inclinan a identificar a Zorobabel con el Germen.

1% Asi Lagrange, Eichrodt. Van der Woude afiade la idea de que el templo
que se construird es el escatoldgico. Por su parte, Beyse cree que el Germen es
al principio Zorobabel (6,9-12); pero éste —por realismo polmco 0 por motivos
teologlcos— se niega a cumplir esa misién y, cuatro afios mis tarde, durante la
consagracién del templo, cuando Zacarias pronuncia el oriculo 3,8.10, el
Germen se refiere a un rey futuro, que aparecera pronto, en tiempos de Josué.
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La diferencia capital entre estas dos interpretaciones radica
en que la segunda subraya fuertemente el aspecto escatoldgico,
presentando el Germen como un personaje ideal del futuro,
mientras la primera se mantiene a niveles mas modestos, viendo
realizadas en Zorobabel las esperanzas de restauracién monar-
quica.

En cualquier hipétesis que se adopte, el texto deja claro que
el Germen y el sumo sacerdote se sentarin cada cual en su trono
y reinard la concordia entre ambos. Es un tema capital del
mensaje de Zacarias, que debemos tratar ahora.

Dentro del ciclo de las visiones tiene especial importancia la
del candelabro y los dos olivos. El elemento esencial en esta
visién es el candelabro con sus siete [dmparas. Por eso ocupa el
puesto central. Aunque su simbolismo es discutido (unos lo
refieren al templo, otros a Dios, otros al sol naciente, etc.), la
visién parece referirse a la providencia de Dios, «cuyos ojos se
pasean por toda la tierra» (v.10b). Y, en esta tarea providencial,
el duefio de todo el mundo estd servido por dos personajes
misteriosos, dos «ungidos» '*!, simbolizados por dos olivos.

La identificacion de estos personajes se ha prestado a las mas
diversas teorias. Los rabinos, segiin sus gustos, veian en ellos a
Moisés y Aarén, Aar6én y David, Zorobabel y Josué, los justos
y los sabios, el Mesias y el sumo sacerdote de la era mesiani-
ca ', Actualmente, es raro el comentarista que no los identifica
con Zorobabel y Josué.

En cualquier caso, existe un claro acuerdo en que se trata de

"' La inmensa mayorfa de los comentaristas esti de acuerdo en que la
expresién bené yishar (literalmente «hijos del aceite») debemos interpretarla
como «ungidos». Algunos niegan que éste sea el sentido correcto. Para Rignell,
la traduccion exacta serfa «die welche Ol haben», los que tienen o disponen de
aceite, material muy usado por los sacerdotes en el culto (Ex 27,20s) y relacio-
nado también con el principe (Ez 45,14.17); a lo que hace referencia Zacarias es
a «la funcién cultual de estos personajes en la nueva era» (Die Nachtgesichte des
Sacharja, 172). Van der Woude piensa que yishar no se refiere al aceite
refinado, apto para la uncién (esto se dice semen); y, aunque yishar y Semen
significasen lo mismo, deberfamos traducir dicha expresién por «gordos»,
«lustrosos»; los dos personajes simbolizados por los dos olivos ~Zorobabel y
Josué- no son figuras mesidnicas, sino figuras salvificas, simbolos de la futura
época de prosperidad. Rudolph objeta a Van der Woude que no existe esa
pretendida diferencia entre yishar y Semen. Por otra parte, incluso los que
admiten que la interpretacién de Van der Woude es correcta reconocen el
cardcter «mesidnico» de estas figuras (véase, por ejemplo, O. Keel, Jabwe-
Visionen, 317).

192 Cf. H. L. Strack / P. Billerbeck, Kommentar zum NT aus Talmud und
Midrasch, 111, 811s.
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personajes que estin al servicio de los designios historicos de
Dios. Con este presupuesto, lo mis légico es que cada uno de

ellos desempefie una funcién distinta '®.

Encontramos en esto una novedad radical. El lector del
Antiguo Testamento ha oido hablar de la importancia de David
o de Salomén, de un rey futuro, de un gran sacerdote o un gran
profeta. Pero nunca ha escuchado nada de «dos ungidos» al
servicio del Dueno del mundo. Si sélo dispusiésemos de esta
visién, el pensamiento de Zacarias quedaria.en el mas absoluto
de los misterios. Sin embargo, teniendo en cuenta el conjunto de
su mensaje y la mencidn explicita del Germen y de Josué,
monarca y sumo sacerdote, parece clara cuil es la interpretacion
recta. Ambos personajes estan al servicio de los designios hist6-
ricos de Dios. Los dos poseen igual dignidad '*.

Generalmente, todo esto se explica aludiendo a disputas
entre diversas tendencias. Un grupo de clara orientacién monir-
quica y davidica concederia el puesto relevante al rey. Otro
grupo de orientacién sacerdotal subrayarfa la importancia del
sumo sacerdote. Zacarias interviene en la cuestién, no sélo
«calmando los 4nimos», sino también con una propuesta revo-
lucionaria: la distincién de dos poderes, politico y religioso.
Beyse se ha opuesto a esta teoria de lucha de mentalidades, que
considera innecesatia y sin base en el texto. Para Josué y los
sacerdotes era fundamental la presencia de un monarca que
garantizase el orden juridico y con el que seria ficil colaborar en
bien del pais. Pero admite la distinticién de poderes y funciones,
cosa evidente por otra parte.

En cualquier caso, Zacarias no presenta el Germen como un
personaje excepcional. No dice nada de su forma de gobierno,
ni de sus cualidades. No le da el titulo de rey ni lo presenta
como descendiente de David; quiza lo considera algo obvio, o
se limita a sugerirlo con la metifora del Germen, al que Jr 23,5-6
presenta en relacion con David. Pero esta presentacion del
Germen no debe extranarnos, porque en la mentalidad de este
profeta la actividad principal la lleva a cabo Dios.

1% Fn contra de M. Barker, que, como dijimos, piensa en dos sacerdotes.

1% Sin embargo, no podemos negarle al rey cierta preeminencia. Ageo
siempre nombra a Josué después de Zorobabel, y no lo menciona en el oréculo
final. En Zac 4,14, los «dos ungidos» no estan al mismo nivel, afirma Becker
(Messiaserwartung, 60). Aunque esto no sea tan claro, leyendo la obra de
Zacarias tenemos la impresién de que el Germen estd por encima de Josué. Este
altimo necesita ser purificado (3,1-10), y el oriculo 6,9-15 concede al monarca
la supremacia.
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Todo esto sitia a Zacarias —cosa légica— en las coordenadas
del libro de Ezequiel, donde el descendiente de David también
desempena un papel importante, pero la accién principal la
realiza en todo momento Dios.

No es preciso insistir en que las esperanzas de Zacarias no se
cumplieron. Pero su idea de un doble poder, civil y sacerdotal,
ejercerd un profundo influjo en la mentalidad posterior y dara
paso a la idea de los dos Mesias en el Testamento de los Doce
Patriarcas y en Qumran '®,

8. Laépoca persa

La desaparicién de Zorobabel de la escena politica —se expli-
que como se explique— supone un duro golpe a las esperanzas de
restauracién de la dinastia davidica. La mayoria de la gente
debi6 de aceptar los hechos, y se contenté con un nuevo sistema
de gobierno que llamamos «teocracia». Dios es el rey de Israel,
aunque la autoridad la ejerzan los persas.

Pero la promesa de Natin sigue viva en ciertos ambientes.
No aceptan que deje de realizarse, y anuncian su cumplimiento
futuro. En este contexto podemos situar ciertos textos del libro
de Jeremias, correspondientes a sus tltimas etapas de formacién.

Los dltimos versos de Jr 33 los llenan diversas promesas en
las que el tema davidico es capital (17-18 / 19-22 / 23-26). Lo
curioso es que, en los dos primeros casos, la promesa davidica
queda vinculada a una promesa a los levitas. Por otra parte, lo
que se promete a David no es un descendiente ideal, definitivo,
sino una serie de monarcas que hereden su trono: «multiplicaré
la descendencia de mi siervo David» (v.22). Estamos en la linea
de 2 Sm 7, completada por la referencia a los sacerdotes y
levitas. Muy cerca de la mentalidad de Ez 40-48.

El dltimo ordculo (33,23-26) habla de la alianza con David y
con todo el pueblo (Jacob); Dios se compromete a escoger entre
su descendencia «los jefes de la estirpe de Abrahin, Isaac y
Jacob» (v.26).

Estamos en el punto final de la evolucién del libro de
Jeremias, y el final es sorprendente. Suponiendo que algunas
afirmaciones del libro hubiese que referirlas a un monarca ideal
del futuro, aqui se habla claramente de una serie de reyes que se

'® La idea de dos Mesias en Qumrin es bastante aceptada, aunque no faltan
voces en contra, como la de Th. T. Fritsch, The So-Called ‘Priestly Messiah’ of
the Essenes: JEOL 17 (1963) 242-8.
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sucederin en el trono. Es la vuelta a los tiempos antiguos, de la
monarquia preexilica, no la aparicién de un mundo nuevo go-
bernado por un rey excepcional. Légicamente, estos textos no
podian desempefiar un gran papel en la esperanza del mesianis-
mo estricto.

El fracaso de las esperanzas no desalent6 a las generaciones
futuras, que pretendieron ver cumplidas en su tiempo las pro-
mesas de restauracion davidica. Segin Becker, situaciones seme-
jantes a la de Zorobabel se produjeron probablemente hacia 485
(comienzos del reinado de Jerjes), hacia 448-446 (conflicto de
Megabizos), hacia 445-433 (Nehemias) '*. En todos estos casos
pudieron darse intentos de restauracién dinistica davidica, y
movimientos nacionalistas pudieron provocar las deportaciones
bajo Artajerjes III en los afios 350-348 a. C. '%.

9. La esperanza final

Los testimonios mas importantes, que nos sitGan ya en el
mesianismo estricto, surgen durante la época griega. Los encon-
tramos en un texto del «Deuterozacarias» y en la traduccién
griega del libro de Isafas.

9.1. Un rey victorioso y humilde (Zac 9,9-10) '®

«Alégrate, ciudad de Sién; aclama, Jerusalén;

mira a tu rey que estd llegando: justo y victorioso,
humilde, cabalgando un asno, una cria de borrica.
Destruira ' los carros de Efrain

y los caballos de Jerusalén;

destruiri los arcos de guerra y dictard paz a las naciones;
dominari de mar a mar, del Gran rio al confin de la tierra».

Existe mucha diversidad de opiniones a la hora de datar este
texto. Otzen lo remonta a finales del siglo VII, en tiempos del

19 Cf, H. H. Grosheide, Een zionistisch-messiaanse beweging rodom Nebe-
mia?, en J. L. Koole (ed.), De knecht. Studies rondom Deutero-Jesaja (Kampen
1978) 59-71.

7 Cf. Messiaserwartung, 61s.

198 b, Lamarche, Zacharie IX-XIV. Structure littéraire et messianisme (Paris
1961); M. Rehm, Der Friedenfiirst in Zach 9, 9-10: BiLe (1968) 164-76; C.
Mateos, Uso e interpretacion de Zac 9,9-10 en el Nuevo Testamento: EstAgust
7 (1972) 49-73; 8 (1973) 3-29.

199 E] texto hebreo dice «destruiré», suponiendo a Dios como sujeto. Aun-
que algunos lo mantienen, como Rudolph, parece més 16gico leer «destruiri»,
con el rey futuro como sujeto, igual que en los otros verbos del pasaje. Es lo
que encontramos ya en los LXX.
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rey Josias ''°. Hanson, a mediados del siglo VI, antes de que
surgiesen los agudos enfrentamientos que él supone entre los
elementos visionarios y hierocriticos en la comunidad judia .
Delcor lo sitda, igual que el resto de los capitulos 9-14, en
tiempos de Tolomeo I Soter, que conquisté Jerusalén hacia el
312 a. C. y deport6é a gran nimero de judios a Egipto. Es
frecuente relacionar estos versos con la campaiia de Alejandro
Magno a finales del siglo IV, como reaccion ante ella.

El pasaje es como un broche de oro dentro de las reflexiones
proféticas sobre el tema, aportando novedades radicales. Ya
desde el comienzo, el autor empalma con toda la tradicién
anterior. Por eso habla de «tu rey» como de un personaje
conocido y esperado. Y ese rey no es Dios, como ocurre en
numerosos textos exilicos y postexilicos, sino un rey humano.
Pero el autor juega con una ambigiiedad constante, manifiesta
desde los tres adjetivos iniciales que lo califican: «justo, victo-
r10s0, humilde», que también podrian traducirse: «defendido y
salvado (por Dios), humilde». De hecho, muchos comentaristas
ven aqui una referencia al Siervo de Dios de Is 53, que adquiere
su justicia de Dios, es salvado por él y brota de la tierra humil-
demente. El ritmo del verso hebreo parece explicitar el concepto
de humildad con el hecho de que monte un asno. Pero este
detalle también puede significar que volvemos a los tiempos
antiguos, cuando los jefes no montaban caballos, sino burros
(Gn 49,10-11; Jue 5,10; 10,4; 12,14; 2 Sm 19,27). Sin embargo,
este rey humilde actuard con enorme energia contra todos los
instrumentos de guerra. Primero, contra las armas del pueblo de
Dios, cumpliendo lo que Yahvé habia prometido hacer en Miq
5,9-10. Luego, segtn lo anunciado en Is 2,2-4, dicta la paz a las
naciones, ocupando el puesto que alli desempefa Dios, y con
nueva referencia al papel del Siervo de Yahvé (Is 42,2). A pesar
de esto, de no poseer un ejército, su dominio seri incluso
superior al de David, de mar a mar, desde el Gran Rio hasta el
confin de la tierra.

Humildad y grandeza son dos carateristicas desconcertan-
tes, irreconciliables para una mentalidad humana, de este rey
futuro. Humildad, porque todo lo recibe de Dios. Grandeza,
porque Dios le encomienda incluso las tareas que textos ante-
riores le reservaban: acabar con las armas y establecer la paz en
el mundo. En definitiva, se trata de un rey humano, pero

"0 B. Otzen, Studien iiber Deuterosacharja, 212.
"' P. D. Hanson, The Dawn of Apocalyptic (Filadelfia 1975).
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excepcional. De este modo, el ultimo texto del Antiguo Testa-
mento, recogiendo y adaptando antiguas promesas, nos condu-
ce al auténtico mesianismo, a la esperanza de un salvador defini-
tivo de los dltimos tiempos. A partir de ahora, queda abierta la
puerta a las ideas que encontraremos en ciertos escritos intertes-
tamentarios (especialmente en los Salmos de Salomén) y en el
Nuevo Testamento.

9.2. La «muchacha» se convierte en «virgen»

Cuando la Biblia Hebrea se traduce al griego, en el libro de
Isaias encontramos un dato importantisimo. El profeta habia
hablado de una «muchacha» que daba a luz un hijo. Ya dijimos
que se trataba probablemente de la esposa del rey o de la esposa
del profeta. Han pasado los siglos, y el oraculo es leido de forma
nueva. Una primera relectura, afiadiendo la dieta maravillosa del
nifo, lo presentaba como un ser paradisiaco. Ahora se va mas
adelante. Los traductores griegos no hablan de una «mucha-
cha», sino de una «virgen». Su hijo, légicamente, debe ser un
personaje excepcional. Asi recoge el texto el primer evangelio,
aplicindolo a Jesus.

10. Conclusiones

Las paginas precedentes resultan cansadas, quiza confusas y,
ciertamente, muy hipotéticas en la evolucién que propongo,
aunque reflejan basicamente lo que hoy dia se piensa del proble-
ma. Ofrezco ahora una sintesis elemental de lo anterior.

10.1. La monarquia

Lo primero que observamos es la ausencia de un postura
monolitica y uniforme con respecto a la institucién monirquica.
Aunque la mayoria de los profetas la aceptan en principio, quizd
por ser de origen judio (Isaias, Jeremias, Ezequiel, Ageo, Zaca-
rias), también se observa en Oseas un rechazo radical y una
postura ambigua —al menos en ciertos momentos— en Jeremias.
Esta falta de unidad puede resultar sorprendente, como si la
revelacién divina variase de un profeta a otro. No entro ahora
en este tema. Pero las disensiones entre los profetas a propdsito
de esta institucién demuestran algo importante: que la revela-
cién divina no tira por tierra los presupuestos religiosos y .l(/)s
condicionamientos previos del profeta. Y nos ensefia también
que una misma realidad politica puede ser enjuiciada de forma
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muy diversa segin los ambientes. Dicho de otra forma: ninguna
institucién politica puede reivindicar automaticamente la san-
cién divina.

En segundo lugar, incluso los profetas que admiten la tradi-
cién mondrquica y la consideran el modelo vélido para el futuro
no ahorran criticas a las realizaciones concretas de esta institu-
ci6n. Mas atin, resulta dificil encontrar un solo elogio a los reyes
presentes. Jeremias alaba a Josias... cuando ya ha muerto. Lo
cual significa que el profeta no idealiza ninguna forma de go-
bierno y siempre conserva la capacidad de criticarla.

En tercer lugar, es interesante tener en cuenta que la prome-
sa de Natin, mantenida durante siglos y renovada en momentos
tragicos por Ageo y Zacarias, va cediendo el puesto al anuncio
de algo mis importante: el Reinado de Dios. Este tema aparece
cada vez con mis fuerza en la época postexilica, provocado
quiza por Deuteroisaias ' y por la ausencia de un rey terreno.
Con otras palabras, la monarquia cede el puesto a la teocracia. Y
no conviene olvidar que el gran peligro de la teocracia es el de
convertirse en hierocracia, siendo en este caso los sacerdotes
quienes desbancan a Dios.

10.2. El mesianismo

Analizando con frialdad los datos, impresiona la diferencia
tan notable entre la realidad y la ficcién. Entre lo que se dice y
lo que deberfamos decir. Presentamos con frecuencia a los
profetas como los grandes anunciadores del Mesias, preocupa-
dos casi exclusivamente por intuir su venida, su figura, su
mensaje. El andlisis anterior ofrece una imagen muy distinta.

a) Tres tipos de textos

Ante todo, se impone distinguir tres tipos de textos:

— Los estrictamente mesidnicos, aunque no usen el término
«Mesias». En esta categoria s6lo podemos incluir con certeza la
relectura de Is 7,10-17 (especialmente en la traduccidn griega de
los LXX) y Zac 9,9-10.

~ Los que podemos llamar premesidnicos A. Originariamen-
te no hablan del «Mesias», sino de un rey concreto, aunque mas
tarde fueron aplicados al Salvador definitivo. Dentro de este
grupo debemos distinguir dos apartados: a) Textos que, dentro

"2 Cf. Is 41,21; 44,6; 52,7, etc.
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de la época monérquica, hablan de un rey bueno y justo, exal-
tando su reinado. En este grupo ocupa un puesto capital Is
8,23b-9,6. b) Textos de la época exilica y postexilica que anun-
cian la restauracion de la dinastia davidica. A veces la concretan
en un gran personaje, de acuerdo con el pensamiento del aparta-
do anterior (Is 11,1-9; Jr 23,5-6), otras la concretan en una serie
de individuos (Jr 23,1-4; 33,17-26). Algunos pasajes se centran
en lo que el cumplimiento de la promesa significa para David,
otros en lo que supone para el pueblo.

— Textos premesidnicos B, que no hablan del monarca, sino
de la época de salvacién, pero terminarin ejerciendo un gran
influjo en la descripcién del reino mesidnico. En este grupo, que
hemos omitido en el anélisis anterior para no sobrecargarlo,
entraria la promesa de la «nueva alianza» (Jr 31,31-34), que el
autor de la Carta a los Hebreos relaciona expresamente con
Jests. También otras promesas referentes al espiritu nuevo, la
efusién del espiritu, del agua pura, el corazén nuevo, etc.

b) Relectura cristiana mwy matizada

Todos los textos anteriores, en mayor o menor grado, fue-
ron releidos y utilizados para describir la persona y la obra del
salvador futuro y decisivo, el «Mesias». Es lo que hicieron
diversos grupos judios, entre ellos los primeros cristianos. Pero
también en este punto debemos andarnos con cuidado. Los
autores del Nuevo Testamento no usan los textos «cientifica-
mente». No les preocupa la adecuacién perfecta entre lo anun-
ciado y la realidad. Ni siquiera les interesa el sentido literal,
exacto, de las palabras del profeta. Las utilizan como punto de
apoyo, alusién literaria, cita poética, idealizando y espirituali-
zando lo dicho en tiempos pretéritos.

Por otra parte, los textos «mesidnicos» y «premesidnicos», al
referirse a un rey, tienen necesariamente un marcado matiz
politico. Esto impedia su aplicacién demasiado estricta a la
persona de Jests ', Aunque él fuese rey y descendiente de

' Esto se advierte especialmente a propésito de los dos famosos textos de
Is 9,1-6 y 11,1-9. Aunque las generaciones cristianas posteriores los han
«mitificado», los autores del Nuevo Testamento no les concedieron especial
valor. Mt 4,15s y Lc 1,78s hacen referencia a Is 9,1, utilizando la imagen de la
luz que irrumpe en las tinieblas para describir la obra de Jestis. Lc 1,32s piensa
sin duda en Is 9,6 al decir que Dios le dard a Jests el trono de David, su
antepasado, y reinari eternamente en la casa de Jacob. 2 Tes 2,8 aplicaIs 11,4 a
la victoria escatologica de Jesiis sobre el «impio». Nada mis que esto. Es
comprensible que se usen tan poco estos textos, porque ofrecen una imagen
muy politica y social del Mesias esperado, y Jesis no satisfizo tales ilusiones.
Por eso, los textos fueron poco utilizados, y ademds espiritualizados, sub-
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David, no quiso orientar su actividad en este sentido politico.
Las esperanzas puestas en él como salvador politico fracasaron
por completo (cf. Lc 24,21; Hch 1,6s). Por eso, en la Iglesia
primitiva adquirieron mayor importancia otros textos, como el
cuarto canto del Siervo de Yahvé (Is 52,13-53,12), que ayudaban
a comprender el misterio de la salvacién a través del sufrimiento
y de la muerte.

¢) Sentido final

Esto no significa que los textos anteriores carezcan de senti-
do. Pero, més que como profecia cumplida, debemos conside-
rarlos anuncio de algo por llegar. O, si queremos, primicias de
una realidad que atin no se ha manifestado plenamente. Como
los pastores, sabemos que «nos ha nacido un salvador, el Me-
sias, el Sefior». Pero debemos aceptar que este Ungido no ha
terminado con las guerras, los ejércitos, las opresiones e injusti-
cias. Lo cual no significa su fracaso absoluto. Algo ha comen-
zado y estd germinando de forma escondida, misteriosa. Y el
pueblo que caminaba en tinieblas ha visto una gran luz (Mt
4,15-16). Nos gustaria que fuese mas esplendorosa y radiante.
Pero ahora es el momento en que nos toca a nosotros coger el
relevo y procurar que esa luz, aunque pequefia, no quede escon-
dida bajo el perol. Y mientras crece, ilumina a toda la casa y se
extiende a todo el mundo, las palabras de los profetas nos
animan a esperar y a creer que un dia nuestros suefios e ilusiones
se harin realidad.

rayando los aspectos de iluminacién interior (Mt 4,15s; Lc 1,78s) y de victoria
escatolégica (2 Tes 2,8).
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