Profetismo
en Israel

José Luis Sicre

o« AR bm.;g

7 g 1T L

L,
R

verbo divino



José Luis Sicre

Profetismo
en Israel

El Profeta. Los Profetas.
El Mensaje

CUARTA EDICION

EDITORIAL VERBO DIVINO
Avda. de Pamplona, 41
31200 ESTELLA (Navarra)
1998



Contenido

PTESENEACION oovvneeeivieriii ittt sttt ess oot besaasaees 19
I
EL PROFETA
1. Adivinacion y profecia .........ocveivenivcccinnnciciniceennen 25
1. Los dioses y la adivinacion .......coocovivercevnnincnciniinnnen 26
2. Adivinacién y magia ............. et ettt e ne s 28
3. Las formas de adivinacion ..........cocvveerevirrrrerernenisnennenes 28
3.1, La adivinacion inductiva .o.coeecevernenvnneeeencninseneeneneas 29
a) A partir de la observacion de la naturaleza ............ 29
b) A partir de la observacidn de los animales ............ 31
¢) A partir de los sacrificios ......ccccerveviiiiiiiiiiiiienenan 33
d) A partir de la observacién de algunos liquidos ...... 34
) Mediante diversos instrumentos ......c.c..oceoevereeuenene 35
3.2. La adivinacion INfuitiva .....cceeceeeerneneeereenereerenennnas 37
2) ONIrOmMAancia ....ocovvvviereerenencererinnieseesensenesseesenne 37
b) NECromancia .....eeevreerevererirreieeinrereseererereseseenane 43
€) Oraculos .evvviviveeriiinreeceeiiesene e e reresre e svens 48
4. Oréculos 10 pedidos ........ccoverirerriinrneeeinicieiriccnrne 62
2. Los mediadores .........ccovvvemurerineninicniicrncnniieeneneceenes 67
1. El dngel del Sefiof ..ovevvvnieerinrcerrecetccccerenes 69
2. El SACErdOte «.oouveeviieieieirieereeetc e 71
3. Los mediadores proféticos ........cccevevrerrrereinriceererricrennnenns 76
42 edicion 3.1, Vidente (10°€h) .cvvveveerrivierrrcinnnneerenresnereessnnenneerenns 78
o i . ‘ 3.2, Visionario (h0zeh) ....ooevveenieneiirieieeeeee s 79
Cubierta: Isaias de Miguel Angel. Capilla Sixtina. Vaticano. 3.3. «<Hombre de Dios» (&5 °elohim) .....coveveriveererennnnnnns 81
. . ivino, 1992. Printed in Spain ¢ Fotocomposi 3.4. Profeta (nab?) A s 84
CS JosenI;. g;i;;{o?aEggggiX%ﬁg: (I),izarra, S.L., Estella (Navarra). a) Uso del término en los libros biblicos .................. 85
arraona, . : )
Dengeito Logal: NA. 2.186-1998 b) Uso del yerbo BH oo 91
ep ) ConclUSIONES ...vevevvivieererievrerieeeinsesiesressersenesenns 93

ISBN 84-7151-780-9 3.5. Visi6n de COnjUNLo ..cvveereuiieiivienirercimiieecenieseenes 95



Contenido / 7
6 / Profetismo en Israel

tios d - cacién 99 4.2. La requisitoria profética (rib) .....ccccouvureerrinnnininencnn. 165
3. Dios y el profeta (I). Los medios de COMUNICACION «.-eevneeerees 101 4.3. El oriculo de salvacion ........ooeeirvirenncenninerenenenene 166
1. Las VISIONES .ecverererenserersemsnsnsussessasesses e 5 A o
1.1. Diversos enfoques posibles del Catdlogo evevereersierens 182 dvertencia final ....coceeiiienein e 167
1.2. Algunos puntos de VST covensrsssrenessssssssssnees 1ot 7. Los medios de transmision del mensaje (II). Las acciones
1.3. Una visién distinta de la realidad ..o 108 SIMDOLCAS ...vevvveeieeiiieteecee s 169
2. Palabras ceeeverveeeereseeserinsimssnessr s 1. Los elemplos MAS fAMOSOS. woovmrrrooooooooo 170
2.1. Férmulas para expresar un MUSLETIO wovsrvessrnssnesseessenss 109 1.1. I]saiaIS) ...................................................................... 170
2.2. Diversidad de la palabra ..oocoevvrsivsinissmmssimensesees 11(1) 1.2, O8S€aS wevvevmiriiniiiiieirceree i s 174
2.3. Rasgos de la PRIADI v 112 1.3, JEremias ......cccovevrimneiniensieninniniiinnne s 176
2.4. Los cauces de 1a palabra .oooooveesrvvmewneninisisssesssenenes 13 1.4. Ezequiel .c.ccoorriiiniiinicii 180
3. Fxtasis, (rance, POSESION w..vovarresrsmiunmsucusasassrnsnssmssssemneeess 1.5, ZaCATTAS wuereveeeiiiiiiiriiireieereeseeeeserinrneesseseessesinsresnes 183
4. Dios y ¢l profeta (IT). Vocacion y CHASIS 1vvvrveveeresearsersmsesessanses 119 1.6. Balance final: tres tipos de acciones ........c.covvvriiiinnnns 183
1. L2 VOCACION +orververrrsessnssmsssemsssassssssissusssmssussesssssnisssssssseess 120 2. Cuestiones debatidas ......cocovevererrererererrrorerecnneeniinininens 184
' 1.1, TSa1aS cevveerrsrnrnrveenenrommmnanunrnnnanassssssennnnnneesnssen e 120 2.1. gAcciones reales 0 ficciOn LLEraria? wvvevvvverevroneernnneenns 184
1 2 Jeremias .................................................................. 124 22' éRealizadas COHSCiente 0 inconscientemente? .......... 185
2. ; 127 rmacas o :
RSO RR P PSR SR 2.3. Accibn simbélica y magia .....oveeeieiciiiiiiiiniiiiiniinas 186
11 52‘;2‘;;;1 y experiencia e DIOS weerrerreeiresrsesiersansrsssses 129 ' N .
. S 130 8. Los medios de transmisién del mensaje (III). La palabra escri-
2. COoACCION Y CHISIS wovvemrunsmrersessensmsesees sttt £2 ¥ 108 HBoS .o 187
5. El profeta y la sociedad ..ccccocoovmmivmmnnsssssssssenmmmmmmmeess 137 1. Los libros proféticos .........cemveeccmnereciommemnemeeeescenmiecssniens 188
1. La aportacién de la sociedad al profeta ...o.cooeensiinsresinneenes gg 2. La formacién de los libros .....ccoevevvivevvecrncncnnnciicecnnnns 189
1.1. Tradiciones y verdades .....coocvuseusrmneenssemsnmeeeseeeees 141 2.1. La palabra original del profeta ......ccoovvrvirninininenin. 189
1.2. Apoyo social «.eeveiree O o 2.2. La obra de los discipulos y seguidores ... 191
7. El enfrentamiento con la s0ciedad voveierreriinenrnnn s - 2.3. La agrupacion de COleCCIONES wo.rverreemrepooeersscrerrsns 194
2.1. Profetas y 1€7€S wovvvmmrenencersmsmmseensenenenmsesnensessnsnsee st 43 2.4, Los afiadidos pOSEriores ........cooveiiiieveienennenns 195
2.2. Profetas y sacerdc.)tfs 143 3. Ellibro de Isafas ......coovvvrrreveeeereerereereennnnnns e 195
2.3. Quos grupfo; e e; ts ............. 145 3.1. De sorpresa en SOrpresa .......coeevvrvesvessesrensensnsesnses 195
2.4. Profetas y falsos PrOIELas wovceorvrvsrorrirer 148 3.2. Los tres «ISafas» ..veerrererereceeninisennnisiniseinienions 197
95. La existencia amenazada del profeta ....occovvuveivirsennes: 33, Tres formas de nostalsh 197
6. Los medios de transmision del mensaje (I). La palabra ........ 149 3.4, Postura actual .oeoovevevriiniiiiieeiierrenriene e e 198
1. Fuerzay debilidad de la palabra Proftica .covurirernerisnesinses 149 3.5. Historia de la formacién del libro ..eoovervivrericenviinnee, 199
2. Los géneros Hterarios ...ooeevsinsessrerees eerrraeeseaeesbeanrenesees 154 4. Otr0s libros Proféticos ...........eeeeemmsmmmmsmmmsmmsssmssssssmsmmmmns 203
2.1. Variedad de géneros en los profetas ...............- e 156 4.1, ELTbro dé AMOS weeevenveeeeeeeeeerresseesesieesseesseesseessanss 204
a) Géneros tomados de la sabiduria tribal y familiar . igg 4.2. Ellibro de O8eas ..cecceerveevereereninireieeeeiieeiinns 206
b) Géneros tomados del C,UI? d 1 """"""""""" 157 4.3. Ellibro de Miqueas .......ccocrmmiicnininncnininniniriinines 207
¢) Géneros tomados del 4mbito JUALCIAL wovveveeeeeeeeeneen 158 4.4. El libro de Jeremias ......ccoceeevrrerererenenrecenceneeinninns 208
d) Géneros tomados de la yvida diaria ..coeeeeenseensnsaeins 45, El libro de Ezequic 216
5. Géneros esrictamente PrOfEHs v o 46, E11ibro de Zacarias ........o.ooermrsooe 211
31 Oré’lculo de coniiiena conzz Errll;r;oll?ct?v(:dad 162 4.7. Ellibro de Joel ..cocvevnreirieieirieeercieccreeeeenenes 212
3.2. Oriculo de con ena cott ) 164 4.8. El libro de 1os DOCE ..c.vecerrveinieiecnirniisinionieenne 212
4. OtrosL géneros de especial IMPOTTANCIA -ovressevsrvnerrertsn 164 4.9. Nota final w.occvvvvvvvveiiisinnneenssssssssssssssseseeeeeessssions 212
41. Los R ORI U TR



' Contenido / 9
8 / Profetismo en Israel

It 12. El siglo de oro de la profecia (II). Isaias y Miqueas .............. 279
LOS PROFETAS 1. La segunda mitad del siglo VIIT ........cccooeriririrerecnirencnnen, 279
1.1. La expansion del imperio asirio ......c.cocvvvrrerrereennnns 279
9. Antecedentes de la profecia biblica ....c.ooeveicinniisiensnenens 21? 1.2. Judd en la segunda mitad del siglo VIIT ...oovrevoo.... 281
J O 7 gi 2. IS2HAS vvvereveriiiece ettt e et e et e et esreesereenaeen 284
1.1. PrNCIPAIES TEXTOS wovvvrvvsrunsrssssenmsssssnsissssrsnssseenssenens 2 2.1 L2 PISONA eeereeereveeeereereeeeeeeseseseesessseesseseee oo 284
a) Las profecias de Nefertl ..oovveneninimmnmieni. 226 2.2. Actividad profética .......cocvrereeiveiererieeeeeeeee 287
b) Los avisos de Ipu-Wer ..o 730 a) Durante el reinado de Yotdn (740-734) ................. 288
I B L b) Durante e reinado de Acaz (734-727) vovvoeovvro. 789
1.2, Valoracion final ...c.eeceeevrrmmierenminmnsissemessse 233 ¢) Durante la minoria de edad de Ezequias (727- 715) 290
2. MESOPOTAIMR ...vvvserssssenresssnssssssssssesmsssmmissasssstonsssssssnesss 234 d) Durante la mayoria de edad de Ezequias (714-698) 291
2.1. Principales teXLOS wveeueuesiimiemummsssenssnsimssinssecsnnesnasess gg‘; 2.3. El MENSAE wvvvvsaernrsvsssssssssisisssssssssssssss s 295
a) La profecia de Sulgh woieneee e 2.4, Actividad Bteraria .....ccoooovvvinniveeeeeeeeeeeeiseresseereseens 297
b) Discurso profético de Marduk ......oovvmmvvsvevnmreeeeres égg 3. MEQUERS rvreveeereeeeeeeesssesssreeeeeeeeeeeeee e ssesssseee oo 297
¢) «Un principe \{endré» s 238 3.1. Lapersona y la €poca .....ceceveveereevininreicreeieercrnas 297
d) Oriculos dirigidos 2 A 5athaddon oo 240 ‘ 3.2, Bl MENSAC ..eviviviirinieciciieerrercee e, 298
¢) Suefio oracular dirigido a Asurbanipal ....cccooeeenees T
3. MAEL eooososssseseseesessssasssses s ;ﬁ 13. ?rlelrjcw )lf‘apogeé ------------------ P igi
: o PR S . Los dltimos cincuenta afios del Reino Sur ...cccovveveueeenennane,
i e s R
S 244 1.2, Ded 609 al 586 evvrvvrrsnvrrsnersernssenssesseessnens s 305
4.1, El viaje de Wen-AmoOn ......ocovmviweemsemsmminmmssenssssenss 245 2. SOLOMIAS reieieseeeiee et e e e e sere e erre e e ee e e e aeaeeenaes 306
4.2, La estela de ZaKir .cccvviiimieinmsrmsssessnnseeess zi(; z ~?abacuc ......................................................................... 308
. : 20 O PO PSP cJEIEMTAS wuviiviiiiiii et e e e e a e ea s 308
5. Deir Alla' (Transjordania) e 248 4.1. Vida y actividad profética de Jeremias ....................... 310
6. Balance final ....oceeervvrniimien s 2) Ducante el reinado de Josias (1629609 " 1
10. Los comienzos de la profecia biblica ........ccoovevnciiriiinecccen: 249 b) Durante el re@nado de ]oaqufn (609-598) .....vveeene.. 314
1. ¢Hubo profetas desde los comienzos de Israel? .oooienenn. 249 c) DuranEe el rema(/io de Sedecxas} (598-586) ...evveee. 316
' 952 d) Después de la caida de Jerusalén (586-?) ............... 317
2. La época de los Jueces ..oovrv e S 254 4.2. EL MENSAE 1vvenireeeriirieiiieteets et 318
3. Desde los origenes de la monarquia hasta AmOS v 257 5. Profetas an6nimos y redactores ...........oeeveverrverrrinerreerennns 319
4. Blias 7 EHSEO w.ovvrrvernrriserimsmmsssnssssmssinssisssnss s 5.1, La 6p0Ca de JOSIAS ormooooersosseese 319
: ; ia (I). Amos y Oseas .......cooeeeneeeee 261 5.2. Ellibro de AmOs ..vcvveveeevieiciciiccvieisreese e, 320
11. El siglo d/e e :e :: é)r(())::c%.l“(ll'? ............ y ____________________________ 261 5.3. El l%bro de Oseas ..o 320
b Pan(framlca cRe e 263 5.4, El libro de Isafas ....ccoevererreereeeiiecniisiereieeeee e 321
= 12\_[;1'0; persona del Profera ..eevemiisirieseninisissnsinees ‘ 26:; 14. «Junto a los canales de Babilonia» ..........c.ccovevvnvvrivirnirennenn. 323
2.2. La época e 328 Lo L2 €poca o 323
2.3. El mensaje: el castigo y SUS CAUSAS woovevremnumueneenenees 2. Ezequiel .vcoviieiiiiicc e 324
2.4. Actividad literaria de AmOS woovveeeieriiimsnissenssneeneees 271 2.1. Epoca de Ezequiel ....cccouevrivienirernicneeeesieeienas 324
3. Oseas b 271 2.2 Lugar de actividad .............................................. 326
3.1. La época. Situacioén politica y religiosa .ceeruesenrienrne 271 2.3. El Rr(?feta TR e 327
3.2, L PEISONA .ueveemmreeusimmsinmmsmsesssssinsisssses s 274 - 2.4, Actividad p_rofétlca de }?zequlel S 329
3.3, Bl MENSAE correererrerrmrrmossesresesssssssssssesssisissnssnsssteees 275 a) Del destierro a la caida de Jerusalén (597-586)........ 329

3.4, Actividad literaria de OSeas ...ocverviiinimimiiscniesines 278 b) Después de la caida de Jerusalén (585-2) ............... 333



10 / Profetismo en Israel Contenido / 11

3. Deuteroisaias (I8 40-55) ..eververeemmsmeiiiniisininssnsisisnnsins 335 2.2. Los proble‘mfis copgretos SN 399
3.1, L2 PEISONA cuueerimmiranserisemessseinsnrnss s 335 a) La administracién de la justicia ........covveeeverenenene. 399
3.2' L2 EDOCA vvvroereresereeeesessssesseteseseseresesesessssreasasnsssanens 336 b) El COMEICIO .euveenererrirciencnirecsie st 400
33 ] minsajé ............................. 337 €) La eSclavitud .....oorooeevorsreesseseees e 401

o Y d) El latifundismo ......ccoeveveveevvriirieiicerieercrnen, 401

4. Profetas anonimos y redactores w.oouowwersssenesssssmsssssse 39 e)) EL Salatio cvoveeriereeeieiererecererceee e 402

15. Los afios de a restauracion ........c..cvevienieirineeseniininneenns 341 ) Lujo y riqueza ..ccoovvvevreeererereeeereeeesrsssseee, 402

1. AGEO werereiririrnsie s s 342 3. ¢Dénde se basa la critica s0cial? ..c.ocovevecveeiiiniee e 402

2. ZACATIAS vueveeenrrnernserseersnerssseniorssnernantiesastessnssussnntrosessessaaias 344 4, éCabe esperar solucién? ............................................... 406

3, Tritoisafas (IS 56-66) ....ccorrervrrerremnencmiineisrinmiisssscssneneees 347 5. ¢Sirvié de algo la critica profética? ........evvvveerrreerrrresseen 409

2L oooeeeoee e 349 '

4. Nota fmgl """""""""""""""""""""" 19. Los profetas y el culto ........cccovevereeeeriierirereeeeeeeennns 413

16. La marcha hacia el silencio .......ccocoovmeinnnciiiiniinnnnes 353 1. El culto en el antiguo ISrael ....evveerrreeocrrreesssecrreresessnen 414

1. ]oel ................................................................................ 353 1.1. El espacio sag’rado .............................................. 414

2. JOI’Ié.S .....................................................; ....................... 355 1.2‘ El tiempo sagrado ............................................ 416

3. Diversas colecciones anGnimas .....ceverveeesmsesrisssiismesiasinnes 357 1.3. Los actos del culto wvvvveerreceeiree e 420
30 Z8C D11 toeeereeieerieieeeresteeee s srcers s b e sanns 358 1.4. Los ministros del culto ......ccoeveeeeiiiieceeneeeeieeenens 422
3.2, ZaC 12-T4 oo 358 2. La critica profética al culto .........coeeeeevevereevssiseieeeeneenn. 423
3.3, Malaquias ...ccoovvnveinnrineseciiinn i 359 2.1. Historia de un problema .....cooveeovvvveveerssererreeeeerrenn 424
3.4. El «Apocalipsis» de Isaias (Is 24-27) o 360 2.2. La critica a los elementos del culto ...coveeeveveeeeeeeennnen. 434
3.5, (LIS TEXTOS +veoverrrervessesseessesmsseonsesssssnessesssssssissseens 360 3. El revés de 1a moneda oo 437

4, El Silencio ...................................................................... 361 4. El mensaje prOfétiCO y el del NueVO Testamento .............. 439

I 20. Vision profética de la historia ........ccccovvecenvvrcerieiircennnnn. 441

EL MENSAJE 1. La palabra de Dios, creadora de historia .........coevrerrrnnnnn 442

2. La palabra de Dios, intérprete de la historia .....cccevvveiinnens 445

i i TA vevvereeererrrerrrrervrerneeeserr e ees 367 )% ; P ..

17. Actuahdadlde (lia g?latrla """""""""""""" . : 369 2.1. El curso de la historia ......ccccevvereveevvineeenieerenne, 445
1. Los rivales de DI0S .oovvvieivverreimrreecieiireesrresincesseennne o : e :

11 L divinizacion de las armas y 106 Hmperios oo 369 2.2. La accién c.ie Dios en la hlS.tOI‘la‘ ................................ 449

o 2) El culto al poderio militar ......veeereeerscrrserrvore 371 3. La palabra que interpela en la historia .....ccccorevrvrerrirennnen. 453

b) El culto al IMPerio ..ovuevvsvenrunemceiiicissiinisisnscs 372 4. La visién profética y la del Nuevo Testamento ................. 455

1.2. La divinizacion de la riqueza .....ooevennncncnciininnn. 375 . o

2. L anipulacion de DIOS v 381 ' 21. El 1mp.er1allsmo ....... i 459

2. La manipulacién por el dogma: el éx0d0 ..eoccvvrrerren 382 1. El siglo de la opresi6n asiria (734-632 2. C.) .ccovrrrrvrrrnnens 460

22, LA allANZ oovoosessssesensssssssesssesessresssi 383 1.1. La actitud cambiante de Isafas .....ccoooormnnrrrerrrvivrrininnes 462

2.3. El templo e ST 384 1.2. El odio de Nahiin ....covvveemnierinensiriccniiiaee 466

2.4, Bl dia del SEROL vvvevrviveriererrreerirereeseessneesesareniueenane 384 2. Bajo el martillo de Babilonia (603-539 a. C.) ..cocveverennnnanen. 468

luch la ustici 187 2.1. Habacuc: ;un enigma insoluble? .........ceovervrrnennnen. 469

18. La lucha por 1a JUSLICIA ...oovvvevescenienmssemsnmmssss s 2.2, JEIEMIAS wovvververerereeererernierereeeetesesesseeneretess s ererne 470

1. Los intentos de solucién anteriores a los profetas ............. 387 2.3. Profetas anénimos de la época babilonia ............... 474

2. La den.uflicia de los_profezelsl ....... dd .............................. .’3)‘;8 3. Ciro aceptado, Persia rechazada (540-520 2. C.) ovvrrereeoo 476

2.1 Z)lsggfu;gg:fg’sgfn e 91 4. Antioco IV y ¢l libro de Daniel ....cuuerurrrvrvrreerrrrrrreenrenne. 478

b) La situacion en Jerusalén .......cocoovveiinnicnien 394 ' 5. ConcluSION ...vevevrerierieeierererinie st r e 482



12 / Profetismo en Israel

22, La monarquia y el MESianismo ...cooocuimeuessmmssmieemseenees izz
1. Punto de partida ...ooeveesermisnmmsssenissnissns e .
2. La idea monarquica en el siglo VIIT oovvicenisnssenssseeness e

D1 AIIOS cvrvevrrevsressesssesesmsesssses s o
2.2, OSEAS wrvvrvevsesesersssensssssersisssms s o
2.3, TSAIAS cvvervrverseeeremsmrermsnronsesanasssi st -
3. Elsiglo VII .ooniniiiinnnens e o
3.1. «Un nifio n0s ha nacidor s o
3.2. La dicta de «Emmanuels ..o o
3.3, 05 3,5 wevrrerereeeessrenisra e o
4, En visperas de la catdstrofe: Jeremias ..ocoeminiensininnens o
5. A caballo entre dos épocas: Ezequiel coovrirninninninneinnes ;0
6. La época del EXTHO onrermeserrmmssrennesssenmassssn s o
6.1, AM 9,11-12 oo o
6.2. El «vastago de Jesé» (Is 11,1-9) e o
6.3. Los nuevos pastores y el «vastago justo» (Jr 23,1-6) ... o
6.4. Jr30,8-9 ccvvinnnnenns B e
6.5. «Y th, Belén...» (Miq 5,1-3) wovrrmmnvmsimsimnmmsnsensensinees o
6.6. La democratizacion de la eSperanza .c.....cooeueesenseeneees: .
7. La esperanza s¢ RACE CATNE 1veverreerireerinnaessruessanuaesrsnsnennese 223
AT Ve R RRERRIER i~
7.0, ZACATIAS vrevrseerererssmsinsessessessas s
....... 530
8. La €POCA PEISA wevvvvvvsssrmmssnssessssmssssssssessssmm s o
9. La esperanza final .....coooeenes o
" 9.1. Un rey victorioso y humilde (Zac ?,9—10) .................. o
9.2. La «muchacha» se convierte €N «VIFZEN» ..oeoveesssnseer
TOTIES oot s s eeesuaesebbaressasseanaentaesenanrssarraaes 533
10, CONCIUSIONES 1oveevrveerrmrsreereusmsisarsnsmssassssnsasensssesenes o
10.1. La MONAIGUIA overerrsesirrismmsssescssimissssscnssensinsnsseess -
10.2. El MESIANISINO vovervimrrramssemsmsensmssssmssssassssssssssesenesss
.......... 537
BibliOGIAfia wnervvmssrssriessssssssssssssssimssssssssss s
R PR PPPPTSPPPPPPPPPITSPITELID 553
Indice de antores CiAdOS .....oovverrevmsimnsenmsssmsisismensensnsnnnes
: OO PSPPI PP R PR S PLL LI RLLL 561
TNAECE LOMALICO vvverrrererersresersaeismsssasssssisesssisssasisscnsines
U PP PP PIT RIS PELD 565
Indice de Citas DIDHCAS oveveviiiriercsmsminssnseissssnsmsssesseeees

AASOR

AB
AfO
AION
AJSL
ALBO
ANET

AnB
Ang
AngThR
Ant
AOAT
AOF
ArOr
ASTI
ATANT

ATD
ATR
AUSS

BA
BAC

* BASOR

BBB
BETL
Bib
BibOr
Bijdr
BiKi
BiLeb

BJRL
BK

BSt
BibTB

Abreviaturas de revistas

| T { S T [

1 S 1 B (I

1 | | | O B 1 It

y colecciones

Annual of the American Schools of Oriental Research
Anchor Bible

«Archiv fir Orientforschung»

«Annali dell’Istituto Orientale di Napoli»

«American Journal of Semitic Languages and Literatures»
Analecta Lovaniensia Biblica et Orientalia

Ancient Near Eastern Texts relating to the Old Testa-
ment, ed. por J. B. Pritchard.

Analecta Biblica

«Angelicum»

«Anglican Theological Review»

«Antonianum»

Altes Orient und Altes Testament

Altorientalische Forschungen

«Archiv Orientilni»

«Annual of the Swedish Theological Institute»
Abhandlungen zur Theologie des Alten und Neuen Testa-
ments

Das Alte Testament Deuntsch

«Anglican Theological Review»

Andrews University Seminary Studies

«The Biblical Archeologist»

Biblioteca de Autores Cristianos

«Bulletin of the American Schools of Oriental Research»
Bonner Biblische Beitrige

Bibliotheca Epbemeridum Theologicarum Lovaniensium
«Biblica»

«Bibbia e Oriente»

«Bijdragen»

«Bibel und Kirche»

«Bibel und Leben»

Biblia de Jerusalén

«Bulletin of the John Rylands University Library of
Manchester»

Biblischer Kommentar

«Biblische Notizen»

«Biblische Studien»

«Biblical Theological Bulletin»



14 / Profetismo en Israel

Burg
BWANT

BWAT
BZ
BZAW

CAB
CBOT
CBQ
ChQR
CiTom
CRB
CuadT
CuBib
cv

DBS
DThom
DTMAT

DTIT

EB
EHAT
EHPR
El
EphMar
ERE
EstAgust
EstBib
EstEcl
EstFranc
ET

ETL
ETR
EvTh

F¥
FRLANT

Fs.
FThS
FzB

GTT

HAT
HTR
HDR
HJ

i

«Burgense» ]
Beitrige zur Wissenschat vom Alten und Neunen Testa

ment

Beitrage zur Wissenschaft vom Alten Testament
«Biblische Zeitschrift» . . -
Beibefte zur Zeitschrift fir die alttestamentliche Wissen

schaft

Cabiers d’Archéologie Bibligue .
Coniectanea Biblica, Old Testament Series
«The Catholic Biblical Quarterly»

« The Church Quarterly Review»
«Ciencia Tomista»

Cabiers de la Revue Biblique

«Cuadernos Teoldgicos»

«Cultura Biblica»

«Communio Viatorum»

o

R T T | A | A

Dictionnaire de la Bible. Supplément

«D' Thomas» ) .

E. ]“elgfn / C. Westermann, Diccionario Teolégico Manunal
del AT ' .

= «Dansk Teologisk Tidsskrift»

[l

ibligunes
g:czcglistifche ?—Iandkommenmr zum Alten Testament
Firudes d’Histoire et de Philosophie Religieuse»
«Eretz Israel» ‘
«Ephemerides Mariologicae» '
Encyclopedia of ]_Qe_ligzon and Ethics
«Fstudios Agustinianos»
«Estudios Biblicos»
«Estudios Eclesidsticos»
«Estudios Franciscanos»
«Expository Times» _
«Ephemerides Theologicae Lovanienses>
«Etudes Théologiques et Religieuses»
«Evangelische Theologie»

R T (UL (I | non

orschungen und Forschritte .
orschungen zur Religion und Literatur des Alten und

F
F
Neuen Testaments
F
F

nn

estschrift . .
reiburger Theologische Studien
Forschung zur Bibel

o

= «Gereformeerd Theologisch Tijdschrift»

— Handkommentar zum Alten Testament
= «The Harvard Theological Review»

= Harvard Dissertations in Religion

= «The Heythrop Journal>

HSAT
HSM
HUCA

1B
ICC
IDB
IE]
Interpr
IrTQ
IZBG

JA
JANES
JAOS
JBL
jCs
JEA
JEOL

JIS
JNES
JNSL
JQR
R
JRAS
JSOT
JSS
JTS
Jud

KAT
KHK
KuD

LASBF
LLS
LuVit

MAOG
MDOG
MGW]

MVAG

NBE
NedTTs
NKZ
NRT

OBO

Abreviaturas de revistas y colecciones / 15

Die Heilige Schrift des Alten Testaments
Harvard Semitic Monographs
«Hebrew Union College Annual»

o

The Interpreter’s Bible

The International Critical Commentary
The Interpreter’s Dictionary of the Bible
«Israel Exploration Journal»
«Interpretation»

«The Irish Theological Quarterly»

«Internationale Zeitschriftenschau fiir Bibelwissenschaft
und Grenzgebiete»

| I | I I

«Journal Asiatique»
«Journal of the American Near Eastern Society»
«Journal of the American Oriental Society»
«Journal of Biblical Literature»
«Journal of Cuneiform Studies»
" «The Journal of Egyptian Archeology»
= Jaarbericht van het Vooraziatisch Egyptisch Genootschap
Ex Oriente Lux
«The Journal of Jewish Studies»
«The Journal of Near Eastern Studies»
«Journal of Northwest Semitic Languages»
«The Jewish Quarterly Review»
«The Journal of Religion» '
«The Journal of the Royal Asiatic Society»
«Journal for the Study of the Old Testament»
«The Journal of Semitic Studies»
«The Journal of Theological Studies»
«Judaica»

1 T | | S T

L | [ 1 1

Kommentar zum Alten Testament
Kurzer Hand-Kommentar zum Alten Testament
«Kerygma und Dogma»

an

Liber Annuus Studi Biblici Franciscani
L. Alonso Schékel, Los libros sagrados
«Lumen» (Vitoria)

«Mitteilungen der Altorientalischen Gesellschaft»
«Mitteilungen der Deutschen Orient-Gesellschaft»
«Monatschrift fiir Geschichte und Wissenschaft des Ju-
dentums»

«Mitteilungen der Vorderasiatisch-Agyptischen Gesell-
schaft»

Nueva Biblia Espafiola

«Nederlands Theologisch Tijdschrift»
«Neue Kirchliche Zeitschrift»
«Nouvelle Revue Théologique»

= Orbis Biblicus et Orientalis



16 / Profetismo en Israel

OLZ

Or
OrAnt
OTL
OTS
OTWSA

PEQ
PJB

RA
RAI
RB
RBiblt
RestQ
RevThom
RHPR
RHR
RicBR
RivBib
RScRel
RTL
RTPh

SAO
SBB
SBL
SBS
SBT
ScEsp
ScotJ T
SEA
Sem
ST
StLeg
StUNT
SVT

THAT
ThBii
ThRu
ThViat
ThWNT
TLZ
TrTZ
TS
TUTQ
TVid
TWAT
TZ

UFE

1 | [

o

1 | | V[ | R VA

I 1 | | | A | A 1

I | | T | 1 R 1

1l

«Qrientalistische Literaturzeitung» UUA
«QOrientalia»
«Oriens Antiquus» VD
Old Testament Library VF
Oudtestamentische Studién VT
Oud-Testamentiese Werkgemeenskap van Suid-Afrika
«Palestine Exploration Quarterly» WMANT
«Palistinajahrbuch»

WuD
«Revue d’Assyriologie et d’Archéologie Orientale» WW
Rencontre Assyriologique Internationale WZKM
«Revue Biblique»
«Rivista Biblica Italiana»
«Restoration Quarterly» 7A
«Revue Thomiste»
«Revue d’Histoire et de Philosophie Religieuses» 7AW
«Revue d’Histoire des Religions» ZDMG
«Ricerche Bibliche e Religiose»
«Rivista Biblica»
«Recherches de Science Religieuse» %gl\?//
«Revue Théologique de Louvain» 7TK
«Revue de Théologie et de Philosophie» ZWTh

La sabiduria del Antigno Oriente (ed. por J. B. Pritchard)
Stuttgarter Biblische Beitrige

Society of Biblical Literature

Stuttgarter Bibel-Studien

Studies in Biblical Theology

«Science et Esprit»

«Scottish Journal of Theology»

«Svensk Exegetisk Arsbok»

«Semitica»

«Studia Theologica»

«Studium Legionense»

Studien zur Umwelt des Nenen Testaments
Supplements to Vetus Testamentum

Theologisches Handwarterbuch zwm AT
Theologische Biicherei

«Theologische Rundschau»

«Theologia Viatorum»

Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament
«Theologische Literaturzeitung»
«Trierer Theologische Zeitschrift»
«Theological Studies»

«Tibinger Theologische Quartalschrift»
«Teologia y Vida»

Theologisches Worterbuch zum AT
«Theologische Zeitschrift»

Ugarit Forschungen

Abreviaturas de revistas y colecciones / 17

= Uppsala Universitets Arsskrift

o

[Tt

on

«Verbum Domini»
«Verkiindigung und Forschung»
«Vetus Testamentum»

Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen
Testament

«Wort und Dienst»

«Wissenschaft und Weisheit»

«Wissenschaftliche Zeitschrift fiir Kunde des Morgen-
landes»

«Zeitschrift fiir Assyriologie und vorderasiatische Ar-
chiologie»

«Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft»
«Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesell-
schaft»

«Zeitschrift der Deutschen Palistinavereins»

«Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft»
«Zeitschrift fiir Theologie und Kirche»

«Zeitschrift fiir wissenschaftliche Theologie»



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
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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).



32 / El profeta

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.

Adivinacion y profecia / 51

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.



2
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.
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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).
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